UNIVERSIDADE FEDERAL DE SERGIPE
PRO-REITORIA DE POS-GRADUACAO E PESQUISA
NUCLEO DE POS-GRADUACAO E PESQUISA EM CIENCIAS
SOCIAIS
MESTRADO EM SOCIOLOGIA

A DISPUTA DO DOM — DIALOGOS ENTRE AS
CIENCIAS SOCIAIS E A TEOLOGIA CATOLICA
ACERCA DA DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA
CATOLICA

CAMILO ANTONIO SANTA BARBARA JUNIOR

SAO CRISTOVAO (SE)
2009



Livros Gratis

http://www.livrosgratis.com.br

Milhares de livros gratis para download.



CAMILO ANTONIO SANTA BARBARA JUNIOR

A DISPUTA DO DOM - DIALOGOS ENTRE AS
CIENCIAS SOCIAIS E A TEOLOGIA CATOLICA
ACERCA DA DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA
CATOLICA

Dissertacdo apresentada ao Colegiado de Curso do
Mestrado em Sociologia da Universidade Federal de
Sergipe como um dos pré-requisitos para a obtengdo do
titulo de Mestre em Sociologia.

Orientador:
Prof. Dr. José Rodorval Ramalho.

SAO CRISTOVAO (SE)
2009



CAMILO ANTONIO SANTA BARBARA JUNIOR

A DISPUTA DO DOM — DIALOGOS ENTRE AS CIENCIAS SOCIAISE A
TEOLOGIA CATOLICA ACERCA DA DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA
CATOLICA

Dissertacdo apresentada como exigéncia parcial para a
obtenc¢do do titulo de Mestre em Sociologia ao Nucleo
de Po6s-Graduacdo e Pesquisa em Ciéncias Sociais, Pro-
Reitoria de Pos-Graduagdo ¢ Pesquisa da Universidade
Federal de Sergipe.

Aprovada em / /

Banca Examinadora

Prof. Dr. José Rodorval Ramalho
Universidade Federal de Sergipe

Prof. Dr. Giancarlo Petrini

Universidade Catolica do Salvador

Prof. Dr. Franz Josef Briiseke

Universidade Federal de Sergipe



RESUMO

A discussdo se circunscreve a aplicagdo do paradigma do dom ao ambito religioso,
salientando como ele ¢ entendido no contexto do cristianismo catolico e também quais as
implicagcdes do ponto de vista pratico e tedrico do dom e do religioso no fendomeno social,
sobretudo aplicado a doutrina social da Igreja, presente em “Deus caritas est”. Este trabalho
intenta explicitar as afinidades entre o fundamento da doutrina social catdlica, nessa enciclica
e a logica do dom. Fé-lo considerando o cristianismo como uma economia da graca e esta
como uma universaliza¢do, uma radicaliza¢do e uma interiorizacdo da logica do dom. Neste
sentido, concluiu-se que, em “Deus caritas est’, o fundamento da doutrina social da Igreja
tende a coincidir com a logica do dom e a refor¢é-la a partir da categoria teoldgica da

caridade.

PALAVRAS-CHAVE: Paradigma; Teoria do dom; Cristianismo; Economia da graca;

Caridade; Doutrina social da igreja.



ABSTRACT

The discussion limits in the application of the paradigm of the talent to the religious ambit,
pointing out like him is understood in the context of the Catholic Christianity and also which
the implications of the practical and theoretical point of view of the talent and of the religious
person in the social phenomenon, above all, applied the social doctrine of the Church, present
in "Deus caritas est". This work attempts to expose the likeness among the foundation of the
Catholic social doctrine, present in "Deus caritas est" and the logic of the talent. He made it
considering the Christianity as an economy of the grace and considering this an universality, a
radicalism and an assimilation of the logic of the talent. In this sense, it was ended that, in
"Deus caritas est", the foundation of the social doctrine of the Church tends to coincide with

the logic of the talent and to reinforce it starting from the theological category of the charity.

WORD-KEY': Paradigm; Theory of the talent; Christianity; Economy of the grace; Charity;

Social doctrine of the church.
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INTRODUCAO

A histéria da Igreja Catolica se confunde, muitas vezes, com a histdria do proprio
Ocidente. Em praticamente todos os grandes eventos da histéria deste, sua presenca foi
marcante a favor ou contra, direta ou indiretamente. Seja qual for a posi¢do que se tenha a
respeito da sua doutrina e praticas, ¢ inegavel a profunda influéncia que ainda hoje — mesmo
sob a égide do pluralismo e da secularizagdo — ela tem sobre a cultura ocidental e suas
instituigoes.

Isso se aplica muito bem as suas intervengdes na area social, sobretudo a partir do
pontificado de Ledao XIII, com a enciclica “Rerum novarum” (1891). Esta representa um
marco paradigmatico a partir do qual se torna notdria a contribuicdo oficial da Igreja Catolica
no ambito social. Desde esse momento preciso, a Igreja ndo mais deixara de se pronunciar
acerca de questdes eminentemente humanas (dimensdo antropoldgica) que dizem respeito

também aos catdlicos. Afinal, os catolicos sdo fiéis e, ao mesmo tempo, cidadaos.

Portanto, desde Ledo XIII, a Igreja, periodicamente, emite algum documento
sobre a questdo social que, inserido no bojo de uma tradi¢gdo bimilenar, possibilitou o
desenvolvimento, organico e sistematico, de um volumoso e multiforme ensinamento social.
Este tem servido de “base” (orientagdo, inspiragdo, critério) para as reformas importantes na
nossa historia recente, mormente, ap6os o esfacelamento das antigas republicas sob influéncia
soviética (1989). Ninguém duvida do papel desempenhado por Jodo Paulo II (Karol Wojtyla)
no que tange ao fim do comunismo soviético e/ou em inimeros movimentos politicos e

sociais que contribuiram para o esfacelamento daquele.

Apesar do processo de secularizacio que grassa na Europa, muitos paises
europeus tém empregado o idedrio social catdlico, integral ou parcialmente, como fonte de
inspiracao de suas politicas publicas, para fugir da falta de alternativas que se fecham em
torno do mercado, depois da derrocada dos regimes de inspiracdo marxista. Ha quem afirme
que o modelo da social-democracia européia € tributario do idedrio social de tradi¢do catolica.
Assim sendo, seria negligéncia da parte das ciéncias sociais deixarem de conhecer ou
desinteressarem-se pelo ensinamento social da Igreja Catdlica. A posi¢do mais sensata,
mesmo para quem nado € catolico, ¢ acompanhar a discussao, at¢ mesmo pela repercussao,
humana e social, que ela pode ter numa sociedade cujos membros sdo, majoritariamente,

catolicos.



Assim, o fato de o Papa Bento XVI ter publicado a primeira enciclica de seu
pontificado, “Deus caritas est” (2005), parece ser um fator a mais, demasiado importante,
tendo em vista a posicdo que a Igreja ocupa no mundo, para debrugar-se, seriamente, sobre o
estudo do ensinamento social da Igreja, sobretudo, a partir dessa sua ultima manifestacao.
Afinal, o estudo desta pode trazer alguns elementos novos ao debate acerca da questdo social
de interesse para toda a sociedade. Além disso, o presente estudo também podera constituir-se
num excelente termometro para analisar a avaliacdo conjuntural que a Igreja faz do mundo

contemporaneo e qual a sua posi¢do em relagao a ele.

Acrescente-se a isso o fato de que, no Brasil, e, de maneira especial, nas
universidades ndo catdlicas (e at¢ mesmo nelas), pouco se estuda, em nivel académico, o
discurso social catolico. Em geral, quando se estuda, ¢ por um viés que a classifica
simplesmente como uma forma de dominag¢do das classes dominantes, a partir de uma
ideologia de fundo religioso tendo por objetivo alienar o povo ou como um instrumento
meramente confessional com o qual a Igreja pretende defender seus interesses no mundo
plural e secularizado. Muitas vezes, essas posturas demonstram que temas ligados a religido

sdo tratados de maneira maniqueista.

Assim, quando se decide tomar por objeto de estudo a doutrina social da Igreja
Catolica e, sobretudo, a carta enciclica “Deus caritas est” (2005) a fim de identificar um tipo
de logica do dom subjacente ao seu fundamento ético, tem-se consciéncia da importincia, ndo

s6 académica desse estudo, mas também potencialmente humana.

A discussdo se circunscreve a aplicagdo do paradigma do dom ao ambito
religioso, salientando como ele ¢ entendido no contexto do cristianismo catélico e também
quais as implica¢des discursivas do ponto de vista pratico e teoérico do dom e do religioso no
fendmeno social, principalmente se aplicado ao discurso social presente em “Deus caritas
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est”.

Este trabalho constituir-se-4 numa contribuigdo especifica, situada temporal e
espacialmente. Nao se trata de um estudo acerca das relacdes entre dadiva e religido em geral.
Tampouco acerca da logica do dom e o cristianismo. Nem ainda um estudo sobre a relag@o
entre a 1dgica do dom e o catolicismo, em geral. E simplesmente uma tentativa de perscrutar
as afinidades existentes entre o fundamento do discurso social catolico, sobretudo a caridade e

a dindmica da dadiva.



Poder-se-ia indagar por que escolher como material de analise o discurso social
catolico contemporaneo quando parece que as afinidades entre a dindmica social do dom e o
discurso religioso cristdo sdo mais explicitas no discurso cristdo primitivo ou mesmo pelo fato
de elas se encontrarem, pelo menos potencialmente, no discurso religioso de outras
denominagdes cristds ndo-catolicas. A escolha do discurso social catélico, como material de
analise, entre tantos outros possiveis, se deu por razdes de ordem metodoldgica e mesmo
sociais. No que tange ao método, € preciso salientar que o fato de a Igreja Catolica apresentar
uma estrutura mais ou menos monolitica — com instancia de poder central (instituicdo do
papado) de onde brotam as diretrizes normativas universais — facilita bastante a analise. Nao ¢
preciso buscar as fontes documentais em varios documentos esparsos e fragmentarios. Aliado
a isso, o fato de j& existir uma tradicdo de discurso social catdlico desde o final do século
XIX, pelo menos, faz com que qualquer documento de mesmo contetido possa ser inserido
nessa tradicao e representativo dela. Foi, portanto, apenas por uma simplificacdo do trabalho
analitico que foi escolhido o discurso social catolico. Essa postura, no entanto, ndo impede
que outras denominagdes cristds apresentem documentos em que se manifestem aspectos da
dindmica do dom. Porém, isso somente pode ser assinalado com um estudo documental

especifico.

O estudo em questdo sera um esforco reflexivo de cunho analitico do discurso
social catdlico, sobretudo da carta enciclica “Deus caritas est”, do papa Bento XVI, com o
objetivo de identificar nela a presenca dos elementos permanentes da doutrina social da Igreja
(DSI), bem como a sua logica subjacente ou, em outras palavras, as possiveis afinidades
eletivas entre o critério normativo sobre o qual se fundamenta o discurso social catélico,

mormente em “Deus caritas est” e a logica da dadiva.

Convém, no entanto, salientar que, mesmo nesse caso especifico de anélise, ¢
dificil considerar a questdo como encerrada, tendo em vista a multiplicidade de fatores —
politicos, econdmicos, culturais, religiosos e sociais — que envolvem essa complexa relagao
entre a teoria do dom, cristianismo e doutrina social da Igreja, mais precisamente, “Deus
caritas est”. Este estudo ndo intenta encerrar a questdo, mas pd-la em evidéncia, oferecendo

uma entre tantas outras possibilidades interpretativas desta enciclica.

Para execugdo deste intento, € preciso verificar as afinidades entre o cristianismo
e a logica do dom, uma vez que a doutrina social emana do magistério catdlico, mais
especificamente da teologia moral. Esta afinidade ¢ justa ou ndo? O paradigma da dadiva se

fundamenta na triplice obrigacao de dar, receber e retribuir e, segundo Mauss (2003), esse é o
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modo como funcionam, ordinariamente, as sociedades arcaicas. Nesse sentido, as trocas de
presentes, nas sociedades arcaicas, gerando o vinculo social entre grupos, clas e tribos até, as
vezes inimigas, produzia a paz social. Estes presentes possuiam um valor simbdlico muito
superior ao valor economico: quando se trocavam presentes, tinha-se, em primeiro lugar, a

intencgdo de gerar o vinculo social; nessas trocas o interesse comercial era sempre secundario.

A légica da dadiva invade toda a vida das sociedades arcaicas de forma que todos
os fendmenos sociais nela estdo imbricados. Estes fenomenos provam que, nas sociedades
fundadas na logica do dom, ndo ha gratuidade, no sentido de que o dar sem interesse nao
existe, ¢ pura ilusdo. Na verdade, sempre ha interesse, até mesmo comercial, mas sempre
subordinado aos interesses morais € espirituais, geradores de vinculo. Para Mauss,' essas
conclusdes a respeito da logica da dadiva, predominante nas sociedades arcaicas, podem ser
estendidas, em certa medida, as nossas sociedades modernas enquanto aquela, ainda hoje, lhe
¢ subjacente. Portanto, para Mauss, a l6gica da dadiva se constitui na base universal sobre a
qual se assentam todas as sociedades humanas. Assim, pode-se deduzir que o cristianismo e,
por sua vez, o catolicismo, também participam dessa logica.

Essas contribui¢des de Mauss, segundo Alain Caillé e Jacques Godbout, cairam
no esquecimento no ambito das ciéncias sociais. Para eles, isso aconteceu porque nas ciéncias
sociais hd o predominio de um paradigma que ficou conhecido por véarias designagoes:
individualismo metodolégico, utilitarismo, teoria das escolhas racionais, racionalidade
instrumental etc. Estes possuem em comum o fato de pretenderem explicar o sistema social de
produgdo e circulagdo de bens e servigos, exclusivamente, a partir de nogdes como interesse,
racionalidade e utilidade. Segundo Godbout, esse modelo goza dessa preferéncia por conta da
afinidade dele com o principio da autonomia e da liberdade, proprio das sociedades de tipo
pluralista: o que mais agrada aos individuos € ndo ter de submeter-se a nenhuma instancia ou
autoridade que lhes digam quais devem ser seus valores ou preferéncias.

Porém, afirma Godbout, essa ¢ uma grande ilusdo. E certo que no modelo
mercantil hd uma maior autonomia e liberdade em relacdo aos valores e preferéncias, mas a
condi¢do da liberdade ¢ que se circunscrevam no mercado, ou seja, que possam transformar-
se em mercadorias. Nao se tem liberdade para possuir preferéncias que ndo contribuam para
producao. Assim, ha uma condigdo para a liberdade, ou seja, o principio da autonomia nao €
absoluto e a neutralidade axiologica ¢ uma faldcia. O homem moderno libertou-se dos
vinculos sociais, da necessidade de se inserir num sistema de obrigagdes — uma vez que o que

caracteriza o modelo mercantil é a quitagdo imediata e permanente da divida — mas, no mais

' MAUSS, 2003: 188s.
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das vezes, encontra-se escravo/dependente dos proprios bens, além de estar cada vez mais
submetido a logica da produgao.

Assim, o que fora um meio de libertagdo, converte-se num fim em si mesmo. Isso
demonstra que meios e fins ndo sdo etapas estanques das agdes, como apregoa o paradigma
hegemodnico. Este estd baseado no engodo da impermeabilidade entre meios e fins
(racionalismo instrumental), na incomunicabilidade entre ambos. Esse postulado ¢
insustentdvel, afirma Godbout, uma vez que os meios contaminam os fins. Melhor dizendo, os
meios de um fim acabam por tornar-se um fim. Diante disso, pode-se perceber como um
modelo que, a primeira vista, parece tdo evidente ndo corresponde, na pratica, a realidade das
decisdes. Nao se trata, para Godbout e Caill¢, de nega-lo, mas de pd-lo no seu devido lugar.
Se, por um lado, um dos moébeis da agdo humana ¢ o interesse, por outro, ndo € o Unico, nem
o exclusivo mébil da agio humana. E importante leva-lo em consideragio em algumas esferas
de agdo, mas ndo de modo exclusivo, terminando por absolutizd-lo como modelo explicativo.
Tentar restringir a acdo humana a esfera da racionalidade nao corresponde a realidade porque
ndo considera a muatua influéncia entre meios e fins em consequéncia dos sentimentos, das
emocdes e dos efeitos das agdes anteriores.

Em toda acdo humana esta embutida a racionalidade instrumental, mas também a
aventura e a surpresa. Entretanto, o modelo “homo oeconomicus”, ao restringir a totalidade da
acdo humana a esfera racional, castra-a dos outros aspectos que a compdem, constituindo-se
num modelo de andlise mecanico e determinista, pois elimina a “parcela” de aventura e
surpresa presente em toda acdo humana. Portanto, este modelo constitui-se num modo
inadequado de andlise das a¢cdes humanas em sua concretude, dos comportamentos reais.

Tendo em vista as questdes supracitadas, um grupo interdisciplinar de intelectuais
europeus se reuniu em torno do legado socioldgico de Marcel Mauss e fundou o M.A.U.S.S. —
Mouvement Anti-Utilitariste dans les Sciences Sociales (Movimento Anti-Utilitarista nas
Ciéncias Sociais) com o intuito de desenvolver uma critica mordaz a qualquer forma de
economicismo, a qualquer paradigma que v€ o ser humano apenas como homo oeconomicus.
Os trabalhos de Alain Caillé e Jacques Godbout, publicados em la revue du M.A.U.S.S, se
caracterizam pela tentativa de desenvolver as teses de M. Mauss, sobretudo, em seu estudo
mais importante, o ensaio sobre a dadiva. A maior contribui¢do desses intelectuais filiados ao
M.A.US.S. ¢, além da critica ao utilitarismo, apresentar a partir de seus estudos a
sobrevivéncia da dadiva nas sociedades modernas. Mais: eles pretendem apontar caminhos,
no campo social e intelectual, para além, exclusivamente, do marxismo ¢ do utilitarismo, para

além do Estado e do mercado. Para esses autores, o social tem suas proprias regras,
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irredutiveis as esferas estatal e mercantil. Assim, a dadiva, para eles como para Mauss, estd na
origem da sociedade como sistema primeiro e anterior aos demais. Isso porque ela ¢ a
primeira condi¢do para a geracdo do vinculo social. Sem obrigacdo mutua, gerada pelos
sistemas de dadiva, ndo had vinculo social, portanto, ndo se reinem as condi¢des para o
desenvolvimento do mercado ou do Estado. Evidentemente, esse sistema de dadiva é
ambivalente e paradoxal, ndo linear. A perspectiva do paradigma do dom ¢ que a fundacao
societal resulta, sobretudo, de regras estribadas na ambivaléncia da reciprocidade, ou seja,
existe o interesse e o desinteresse, o contrato e o vinculo espontaneo, o pago e o gratuito.

O M.A.U.S.S. é um grupo interdisciplinar, de forma que essas contribuigdes no
ambito da teoria social foram aplicadas a diversas esferas sociais, entre elas a religido.
Embora nem A. Caillé nem J. Godbout tenham se dedicado ao estudo do ambito religioso,
Mauss estuda, de maneira pouco sistematica — ¢ verdade — as manifestagcdes religiosas das
sociedades tradicionais. Nunca fez um estudo especifico sobre religido, até porque as
considerava integradas ao que ele chamava fato social total. Porém, destaca Camille Tarot?,
embora Mauss se refira a0 dom na antiguidade, nunca versou acerca da relagdo entre dom e
cristianismo. Um fato surpreendente, uma vez que o cristianismo h4 mais de dois mil anos
refere-se constantemente as palavras basicas encontradas no Ensaio sobre o dom: sacrificio,
alianca, comunhao, contrato, generosidade, caridade, dom, esmola etc. Este se pretende uma
economia da graga, ou seja, um tipo de modalidade especifica de dadiva.

Um tipo de leitura da doutrina social da Igreja Catolica por essa Otica tem o
mérito, segundo Martins (2002), de fugir de leituras reducionistas do fendmeno religioso por
conta de andlises excessivamente utilitaristas da fé. A leitura do discurso social catélico a
partir de Mauss permite compreender a vida religiosa como uma rede de obrigagdes mutuas
produzidas pela ideia de “graga” entre os atores do campo religioso, € ndo como uma forma
de aliena¢dao ou como uma pratica simplesmente interesseira, calculada racionalmente. Assim,
a analise que Tarot empreende do cristianismo primitivo serve de base para o estudo da
categoria teoldgico-moral da caridade no corpo da doutrina social da Igreja Catdlica e, mais
especificamente, na Enciclica “Deus caritas est”. Acredita-se que a ideia de graca permanece,
mesmo sob a égide do moderno catolicismo — uma forma institucional de cristianismo que
evidentemente nao exclui outras formas histoéricas que podem apresentar algumas
caracteristicas da dadiva cristd primitiva —, como um dos pilares de sustentacdo da doutrina

social catolica, sobretudo, a partir da categoria caridade. Esta, no discurso social catdlico,

> TAROT, 2002.
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seria o termo agregador responsavel pela estruturagdo de uma légica semelhante a dindmica

da dadiva.

o~

Entretanto, a caridade — que serve de fundamento a moral catdlica —

normalmente concebida como um dom unilateral porque s6 uma das partes — quem da
intervém no processo. Segundo Motta, ndo existe a dinamica circular do dar, receber e
retribuir que caracteriza o sistema de dom.’ Esse argumento, porém, nio passa de olhar
superficial sobre o fendomeno. Se Motta prestasse mais atengdo ao fendomeno, perceberia,
como Tarot percebeu em sua andlise do cristianismo primitivo, que a ideia-for¢a de graga
funciona como um mediador das relagdes de obrigagdo dentro do cristianismo, da mesma
forma que a idéia de caridade na doutrina social da Igreja. O fato de as relagdes de caridade se
darem ndo somente entre pessoas que tenham uma relacdo pessoal ndo ¢ um obstaculo a
imputacao do sistema de dom a doutrina social da Igreja. Pelo contrario, a dddiva moderna,
segundo Godbout, apresenta caracteristicas que a singularizam como o fato de ser feita a
distancia, no caso da dadiva entre estranhos. Sob esse ponto de vista, a doutrina social da
Igreja estd fundada sobre a ldgica universal do dom ou ¢, somente, resultado da imposi¢ao
exterior da crenca religiosa, a maneira holistica? Porém, como pode ser a caridade fundada
numa légica do dom, se ndo se pode identificar quem da, quem recebe ou quem retribui?

A hipotese deste estudo € que a categoria graca/caridade favorece a compreensao
da ideia de uma “dadiva fundacional”, que no caso cristdo foi universalizada na pessoa de
Jesus. A economia da graga, propria das formulagdes teoldgicas do cristianismo primitivo —
mas que possui ressonancias ainda no discurso social catolico, sobretudo, em “Deus caritas
est” subjacente a ideia de caridade — € uma universalizagdao (o dom deve se estender a todos),
uma radicalizagdo (inclusive o perddo aos inimigos) e uma interiorizagdo (conversao,
caridade) da logica da dadiva. Dai a necessidade de examinar as similitudes ou divergéncias
desta em rela¢do ao dom, na analise do discurso social catolico.

Para responder a essas questdes, pretende-se adotar como referencial
metodologico a pesquisa bibliografica e documental (documentos teologicos e pastorais).
Serdo apresentados sinteticamente os mais importantes documentos sociais da Igreja de Ledo
XIIT até Bento XVI com a finalidade ilustrativa de identificar os elementos permanentes da
doutrina social em seu desenvolvimento organico. Todos esses documentos deverao ser
citados no corpo do texto. Ao mesmo tempo, serdo examinadas suas implica¢des sociais e
politicas em constante referéncia ao paradigma do dom. Esses documentos primarios serao

perscrutados a partir da técnica de analise de conteudo. No transcorrer da pesquisa, foram

* MOTA, 2004: 155.
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eleitas categorias agregadoras de sentido e, depois, procedeu-se ao tratamento dos resultados
obtidos e a interpretagdo. A analise de conteudo foi escolhida por proporcionar uma analise
tanto de cunho quantitativo quanto de cunho qualitativo. Utilizar-se-d0 também algumas
nog¢des metodologicas da sociologia weberiana como as construgdes ideal-tipicas* e a idéia de
afinidade eletiva’. A utilizagdo dessa metodologia possibilitard uma abordagem de cunho
comparativo entre os sistemas do dom e o conceito de caridade e outros afins, presentes no
discurso social catolico e na enciclica “Deus caritas est”.

Uma pesquisa exige sempre a disponibilidade intelectual necessaria para ndo
marginalizar os fendmenos por defini¢do. Essa atitude psicoldgica de instalar-se no ambito da
reflexao de terceiros, sem aprova-la ou reprova-la, ¢ imprescindivel para o estudo de qualquer
fato social. Ela impede que se inicie uma pesquisa tendo, de antemao, a certeza da conclusao.
Evidentemente, essa condi¢do psicologica, ndo impede, mas até supde o rigor metodologico
na andlise tedrica: somente depois de se conhecer (impregnar-se) o que se deseja analisar €
que se pode submeté-lo, metodologicamente, aquela opcao tedrica que melhor permita a sua
analise. Tendo em vista essas consideragdes, escolheu-se como postulado tedrico o paradigma
do dom uma vez que este possibilita um entendimento plural da realidade social, por se basear
na dimensdo simbolica. Nesse sentido, o paradigma da dadiva revela-se o mais apto
referencial tedrico para fugir as analises unidimensionais, deterministas e reducionistas dos
fendmenos sociais® que caracterizam parte significativa dos estudos sobre o fendmeno
religioso no meio académico. Por isso, considera-se que as categorias da teoria do dom sao

mais apropriadas para o estudo do tema supracitado.

Para a concretizagdo do objetivo, este trabalho estrutura-se em trés capitulos

abaixo apresentados:

No primeiro capitulo, fez-se um panorama das mudancgas epistemologicas que se
deram no ultimo século, levando a crise das certezas ja arraigadas no ambito do conhecimento
cientifico. Essas mudancas tendem a remodelar o modo de fazer ciéncia. Pretende-se mostrar,
na forma de um panorama histérico, como essas mudancas se iniciam no ambito das ciéncias

da natureza, mas ainda encontram resisténcia no campo das ciéncias sociais. Tentou-se

* Conceito weberiano que designa uma construgdo do pesquisador mediante a intensificagdo de um ponto de
vista particular da realidade, ou seja, a exageragdo intencional de alguns de seus aspectos caracteristicos a partir
de um determinado viés. O conceito nunca descreve plenamente a realidade, somente alguns de seus aspectos
apreendidos pelo pesquisador, auxiliando-o na sua identificacdo e compreensao.

> Expressdo weberiana utilizada para relacionar a ética protestante e o espirito do capitalismo. Weber ndo chegou
a definir explicitamente o termo, mas, pelo contexto, pode-se defini-lo como uma forma de selecdo mutua e
reforco reciproco entre diversos fendmenos socioculturais.

¢ CAILLE, 2002: 193.
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apontar as repercussdes da mudanga paradigmatica para as ciéncias humanas, bem como
algumas de suas consequéncias do ponto de vista tedrico. Isso foi necessario na medida em
que o objeto de estudo e o modo como foi abordado prescindiam de uma andlise
epistemologica. Essa abordagem epistemologica evidenciard o “espirito” com o qual toda a
analise sera desenvolvida: a postura humilde em relagdo as outras formas de conhecimento e a

permanente abertura ao didlogo.

No segundo capitulo, fez-se uma discussdo teorica confrontando o paradigma do
dom com os paradigmas do holismo e da racionalidade instrumental. Tentou-se demonstrar a
hegemonia que este possui dentro das Ciéncias Sociais, a que findou por se configurar um
verdadeiro privilégio paradigmatico. Desta forma, a finalidade deste capitulo sera apontar as
causas desse privilégio bem como a sua ineficacia para elucidar de maneira global as relagdes
que se travam entre os agentes na tessitura social e, além disso, apresentar o ‘ressurgimento’

de uma teoria, ndo totalizante, mas pluralista da realidade social: o dom.

No terceiro capitulo, fez-se um panorama historico (sintese) da doutrina social da
Igreja, basicamente, a partir da “Rerum Novarum” (1891), de Ledo XIII, até¢ as manifestagdes
mais recentes desta, no magistério de Jodo Paulo II, mais precisamente, até a enciclica
“Centesimus annus” (1991). Esta sintese tem por objetivo, unico e exclusivo, localizar o leitor
dentro dos desdobramentos historicos da grande tradigdo social catdlica, no que tange,
sobretudo, a sistematiza¢do de sua doutrina social, tal qual a conhecemos hoje, apontando os

elementos de reflexdo permanentes presentes nesse ensinamento.

No quarto capitulo, fez-se uma analise da enciclica de Bento XVI, “Deus caritas
est”, visando identificar os elementos de reflexdo permanentes da doutrina social da Igreja,
perceber suas continuidades e rupturas dentro do discurso social catolico e perscrutar, a partir
de seus elementos de fundo, em que se fundamenta o discurso social dessa enciclica e quais as

afinidades existentes entre este e a 16gica do dom.
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Capitulo 1

TEOLOGIA CRISTA E CIENCIA MODERNA

1.1 Religido e Ciéncia moderna: consideracdes iniciais

As relagdes entre ciéncia e religido sempre foram acirradas. Desde o surgimento
do discurso comumente chamado de cientifico, houve uma série de disputas pela hegemonia
no campo do saber. Num primeiro momento, houve uma perseguicdo por parte do saber
instituido - a teologia escoldstica — cujo promotor fora a Igreja Catolica e o corpo docente
constituido — para o qual o mestre insuperavel continuava sendo Aristoteles — dos primeiros
grandes centros de estudo da Idade Média, as universidades. No século XVII, em pleno
periodo da Revolucao Cientifica, s3o publicas as perseguicdes aos pais fundadores entre os
quais o caso mais conhecido, pelo menos superficialmente, ¢ o de Galileu Galilei. Entretanto,
ainda sao citados os casos de Giordano Bruno, J. Kepler e alguns outros. Tudo isso €
sobejamente documentado e até utilizado pelos arautos da ciéncia moderna como uma forma
de manter o discurso cientifico afastado de qualquer forma de discurso religioso ou teologico.
Desde entdo, aqueles tentam delimitar ou estabelecer distingdes cada vez mais “inflexiveis”

entre os campos de saber cientifico e teoldgico.

A medida que a ciéncia moderna se torna hegemdnica, cada vez mais
independente da religido, aquilo que poderia ter sido encarado somente como uma decorréncia
contextual passa a se consolidar como uma pratica permanente, a saber: a total incompreensao
e afastamento entre os dois tipos de discurso. Embora haja diferengas epistemologicas e
metodoldgicas entre as duas formas de discurso, ndo se podem reduzir os conflitos entre esses
dois campos simplesmente a esse fato. Ao que parece, o discurso cientifico moderno mantém
relacdes menos conflituosas com outras formas de discurso, desde que eles ndo sejam
discursos de cunho religioso cristdo. Pode-se dizer, ao menos atualmente, com as mudangas
paradigmaticas pelas quais a ciéncia passou no século XX, sobretudo entre as ciéncias da
natureza, que o distanciamento extremo entre um discurso e outro se explica muito mais em
razdo dos conflitos do passado do que por razdes de ordem epistemologica. Isso pode ser
percebido se se levar em conta o processo de mudanga epistemologica pela qual a ciéncia

passou no século XX, a partir das criticas internas feitas ao chamado paradigma classico da
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ciéncia por nomes como T. Kuhn, L. Feyerabend e até criticas mais radicais que apontam para
a emergéncia de um novo paradigma, como as oferecidas por I. Prigogine e E. Morin, s6 para
ficar em dois nomes. Nao menos importantes, por sua vez, sdo as criticas filosoficas ao
paradigma classico que foram oferecidas por eminentes intelectuais do século XX, entre os

quais se pode citar Heidegger’ e Habermas®.

1.2 O discurso religioso, a origem e o desenvolvimento da ciéncia moderna

Certamente, a historia da relacdo entre ciéncia e religido possa justificar as
asser¢des acima. Ha autores importantes, na tradicdo socioldgica, que afirmam, sem
ambigiiidades, que a magia e/ou a religido estio na origem da ciéncia moderna. E como se
eles afirmassem que a origem do conhecimento cientifico, metoddico e racional se encontrasse
no campo do irracional. Parece que o fundamento da ciéncia se esforga para fugir de algo
arbitrario, de algo que foge das regras e dos procedimentos cientificos. M. Mauss, por
exemplo, em sua obra “Esbogo de uma teoria geral da magia” (1902), afirma que nas
representacdes magicas encontram-se os rudimentos das leis cientificas. Os ritos magicos,
como primeira tentativa humana de controlar as coisas — homens e natureza — ou de
modificar-lhes o estado, estdo estribados, minimamente, na representagao de seus efeitos, na
sua eficdcia imediata. Na verdade, nas representacdes magicas, segundo Mauss, as causas e 0s
efeitos se confundem na forma de uma representacdo sintética. Nesta, Mauss afirma haver trés
principios — ou leis — que regem o funcionamento da magia a fim de que se possam alcancar
os efeitos desejados, a saber: similaridade (o que € posto em contato, permanece unido),
contiguidade (semelhante produz semelhante) e contrariedade (o contrario age sobre o
contrario). Embora Mauss chegue a chamar esses principios de leis da magia, também
ressalva que isso somente ¢ valido no que diz respeito ao nivel da representacdo, ou seja, no
campo em que a associacdo de idéias e pensamentos corresponde a associagdo objetiva dos
fatos. Nesse sentido, as leis da magia ndo sdo, propriamente, nem devem ser confundidas,
com a nog¢do de leis com as quais trabalha a ciéncia moderna, embora possam, segundo
Mauss, apontar para o fato de a magia poder ser considerada uma “ciéncia primitiva”, uma
primeira tentativa de controle técnico do mundo. A magia, portanto, poderia ser classificada

como uma forma embriondria da ciéncia (técnica cientifica) moderna. Embora possa haver

"Vide: HEIDEGGER, 2002.
¥ Vide: HABERMAS, 1968.
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diferengas importantes entre magia e religido que nao se podem ignorar — ha destaque para
isso na propria obra de Mauss —, este trabalho ndo pretende tematizar essas diferencas, uma

vez que sdo prescindiveis, tendo em vista os objetivos desta analise.

Emile Durkheim também tematiza sobre as relagdes entre ciéncia e religido em
seu livro “As formas elementares da vida religiosa” (1912). De modo geral, Durkheim
defende as mesmas consideragdes que Mauss — salvo pelo seu mais convicto reducionismo
sociologico —, afirmando que a religido se constitui numa das primeiras formas de
classificagdo do mundo. Para ele, a religido ¢ o sistema de pensamento que antecede tanto a
filosofia como a ciéncia. Sem as categorias produzidas no campo religioso, nao seria possivel
nenhuma forma de conhecimento racional, sobretudo o conhecimento cientifico. Espaco,
tempo, lugar, quantidade, relacdo, qualidade etc. sdo conceitos que, segundo Durkheim, foram
produzidos no contexto dos sistemas de pensamento religioso e sem os quais ndo seria
possivel qualquer consenso sobre as categorias basicas do pensar (conformismo lo6gico). Até
mesmo a légica tem sua origem na religido. Portanto, segundo Durkheim, tanto a ciéncia
como a religido sdo instancias inteligiveis que buscam classificar e ordenar as coisas do
mundo natural e social. Consequentemente, para ele, a linguagem utilizada pela religido para
traduzir a realidade ndo pode ser, pelo menos em sua natureza, diferente da utilizada pela
ciéncia. Todavia, a ciéncia se distingue da religido por utilizar um método distinto e,
sobretudo, no que tange ao espirito critico de seus procedimentos, bem como sua énfase na
objetividade e neutralidade cientifica. Por isso, Durkheim sustenta que a ciéncia tende a

substituir a religido no campo de suas fungdes intelectuais e cognitivas.

Investigando essas relagcdes nos primordios, pode-se perceber como nao ha um
distanciamento tdo grande entre os dois campos — ciéncia e religido — como quis fazer crer o
que se convencionou chamar paradigma classico da ciéncia’. Até hoje se fala na Revolugio
Cientifica como num momento crucial de separagdo entre discurso cientifico e religioso.
Imediatamente, vem & cabeca a ideia de que sdo dominios impenetraveis um ao outro. E
comum se pensar que a partir do século XVII a humanidade rompe com as trevas que a
enegreceram € inaugura um novo periodo de luz diafana. Para Rossi'’, no entanto, isso nido
passa de um grande mito construido pelos humanistas e pelos pais da época moderna.
Inclusive, a utilizagdo do termo “revolu¢ao” ¢ muito emblematica, para ele, desse engodo.
Uma das caracteristicas das revolucdes, afirma ele, € que elas ndo somente reivindicam para si

as coisas novas vindouras, mas também o fato de elas construirem um passado fantasioso que

® Representagdo da ciéncia segundo os positivistas € neopositivistas.
" ROSSI, 2001.



19

possui, em geral, marcantes caracteristicas negativas. E isso que ocorre no que tange a relagéo
dos pais fundadores da ciéncia moderna e o passado medieval. Hoje se sabe que a Idade
Meédia foi também um periodo de inovagdes e avangos. Segundo Le Goff, foi nessa época que
surgiram as técnicas que possibilitaram a construcdo de admirdveis catedrais, cataventos,
moinhos movidos a vento ¢ o arado pesado com o qual se lavraram os campos. Também,
segundo o mesmo Le Goff, o medievo (séc. XII) foi o periodo em que surgiram as cidades — a
partir da revolucdo urbana (X ao XIII) —, ndo somente como locais onde se proliferavam as
trocas comerciais, mas também onde comecaram a se dar os encontros e os debates
intelectuais. E nesse periodo ainda que surge a figura do intelectual como profissional,
concomitante ao nascimento das primeiras universidades européias. Estas surgem no final do
século XII em Bolonha, Paris e Oxford e se proliferam rapidamente por toda a Europa, entre

os séculos XIV e XV. !

Tendo em vista esse passado melhor reconstituido, pode-se entrever que os
revolucionarios do século XVII no campo da ciéncia, sdo, em grande medida, tributarios do
saber produzido nesse periodo. Rossi afirma que, embora o desenvolvimento da ciéncia
moderna ndo se dé por acumulagdes de observacdes empiricas — ndo seja fruto do método
indutivo —, mas de uma inovagdo da capacidade analitica ¢ da abstragdo, ha influéncias
consideraveis da magia, da religido e da tradicdo hermética do saber entre pais fundadores da
ciéncia moderna. Pode-se dizer, apoiando-se no mesmo autor, que os conhecimentos magicos,
cientificos e religiosos estavam tdo estreitamente unidos nas obras dos grandes nomes da
ciéncia moderna que dificilmente poderiam ser dissociados. Isaac Newton, por exemplo, ¢
surpreendentemente citado por Rossi como um dos grandes nomes da ciéncia moderna que se
dedicavam seriamente ao estudo da alquimia e cuja fé numa forma de teologia ¢ evidente
pelos seus manuscritos. Ora, essa relagcdo entre os discursos religioso, magico e cientifico
evidencia, cada vez mais, segundo Briiseke'?, que a ciéncia s6 foi possivel na medida em que
a varidvel “teologia crista” se racionaliza, ocultando suas raizes em algo mais profundo
(esfera do irracional) e constituindo-se no ponto mais ou menos seguro, o “trampolim”

provisorio do qual a ciéncia pode saltar.

Essas conclusdes tém sido enfrentadas ou observadas, sobretudo, no terreno das
chamadas ciéncias exatas, mais especificamente, no terreno da fisica moderna. Hoje se tém
razdes mais que suficientes, para, nesse terreno, discutir a relagdo entre religido e ciéncia.

Cada vez mais se mostra, nesse campo, que as ciéncias em geral sdo incapazes de um saber

" LE GOFF, 2003.
12 BRUSEKE, 2004.
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totalizador sobre o real. A medida que se aprofundam os estudos, percebe-se que ha um ponto
de fuga onde o real nao pode ser capturado, apreendido. No entanto, ¢ a propria dinamica do
conhecimento, no campo da fisica, que aponta para essa conclusdo. Nao se trata de uma
conclusdo extra-cientifica, proposta por autores marginais, alheios ao campo cientifico. Essas
descobertas, surgidas no século XX, estdo associadas a nomes como Einstein, Heisenberg,
Born entre outros". Esses autores — fisicos em geral — comecam a extrair conclusdes
filosoficas dos resultados de suas pesquisas cientificas ou, pelo menos, a partir de seus
estudos, provocaram vertiginosas mudangas epistemoldgicas. As descobertas desses autores
marcam o declinio da hegemonia do paradigma cléassico da ciéncia, cujo auge foi no fim do
século XIX e primeira metade do século XX, e cujos nomes mais eminentes no que tange a
ampliacdo desses postulados foram, nas primeiras décadas do século XX, os chamados

pensadores do “Circulo de Viena”.

O paradigma classico propugna uma ciéncia radicalmente empirica, estribada no
método experimental, ou seja, somente utilizando este método ha validagdo empirica dos
resultados. Assim, os primeiros cientistas pensavam romper com o discurso metafisico e
religioso ou pelo menos reduzi-los ao minimo possivel. Por isso, o principio de verificagao
foi eleito como o critério de demarcacdo de seu discurso, ou seja, toda teoria, para ser
cientifica, deve passar por verificacdo, deve ser passivel de validagao empirica. Esse tipo de
postura visava estabelecer muito bem os limites das fronteiras do discurso cientifico diante
das outras formas de discurso. Para esses autores, a Uinica forma de discurso racional legitimo
era o discurso cientifico. Todos os outros discursos estavam, para os propugnadores desse
paradigma, na esfera da mera opinido, da fantasia ou da pura crenga. A validagdo empirica
dos resultados cientificos era o ponto nevralgico desse paradigma. Sua cosmovisdo era
mecanicista. O mundo deveria ordinariamente funcionar segundo o modelo de um relogio.
Portanto, o mundo era concebido, em ultima instdncia, como uma Unica estrutura altamente
ordenada, onde nao havia espago para disfungdes, excegdes. Estas, se fossem percebidas, nao
seriam levadas em consideracdo. Assim, seria possivel, para eles, estabelecer conclusdes, leis
de carater universal. Cedo, porém, a propria dindmica da pesquisa cientifica aponta a
inconsisténcia desse paradigma: o fato da rigida demarcacdo baseada no principio de
verificacao ser logicamente impossivel. Esse ¢ o primeiro golpe na fortaleza de vidro que a

ciéncia erigiu para si.

! Ibidem, p. 208.



21

Na metade da década de 30 do século XX, K. Popper, sem ter intengdo clara de
romper com o paradigma cléssico, nele introduz substanciais mudangas. Nao ¢ que Popper
ndo cresse nos resultados da ciéncia. O problema ¢ que as proprias pesquisas cientificas e a
argumentacao filos6fica o conduziam para essas reformas na maneira de pensar a pesquisa € a

validade das conclusoes cientificas.

K. Popper prosseguira mantendo a distingdo entre discurso cientifico e nao-
cientifico com base na empiria, mas negou qualquer possibilidade de manter o principio de
verificagdo como determinante para o discurso cientifico, do ponto de vista 16gico. Para ele, a
verificagdo como confirmacdo da verdade de uma teoria cientifica ¢ algo impossivel. O que
estd ao alcance do homem ¢ determinar se uma teoria € falsa, ndo se ela é verdadeira. Eis o
principio de falsificagdo ou falseabilidade. Nunca se pode saber se uma teoria ¢ verdadeira,
mas, segundo Popper, pode-se ter a certeza ldgica de que ela é falsa. Por mais experiéncias
que possam ser feitas, jamais, do ponto de vista l6gico, poder-se-a confirmar uma teoria. Ao
contrario, somente uma experiéncia que a contradiga pode refuta-la definitivamente, segundo
Popper. Ele a chama de experiéncia crucial. Porém, tendo em vista a falibilidade e impoténcia
dos sentidos, tais como mostradas por Hume e Kant, como se pode ter uma absoluta certeza a
respeito dessa experiéncia crucial? Popper admite que, em ultima instdncia, o critério ¢
convencional, ou seja, o acordo entre os pesquisadores de determinada comunidade

académica.

Portanto, ndo ha, em ultima instancia, critérios 16gicos que neguem uma teoria
cientifica. Popper, porém, advoga que isso ndo faz da ciéncia uma atividade subjetiva. Para
ele, a ciéncia ¢ uma atividade objetiva que funda a validade de suas teorias no fato de suas
experiéncias serem “intersubjetivamente controldveis”. Isso, porém, ndo garante a verdade
delas, mas somente a objetividade cientifica e sua validade provisoria. Apesar disso, Popper
afirma que ha, no campo da ciéncia, um progresso cumulativo em dire¢do a verdade, a medida
que as teorias erradas sdao refutadas. Isso ndo garante que as outras sejam verdadeiras, mas
somente que sdo validas (funcionam e servem a manipulacdo técnica do mundo), pelo menos
até ndo surgirem outras evidéncias que as neguem. Uma coisa € certa: para Popper, jamais se

estd em condigdes de ter certeza de estar na posse da verdade.'

4

Defendendo essa tese, Popper ¢ classificado como racionalista. Segundo essa
classificacdo, somente intervém razdes logicas na justificacdo de teorias cientificas. Ele,

embora tivesse refutado algumas afirmac¢des do paradigma classico, permanece ligado, em

' POPPER, 2006.
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algumas de suas teses, a0 mesmo paradigma que criticara. Mesmo assim, pode-se perceber
um enfraquecimento da razao que, a partir da teoria popperiana, fundamentara seu progresso
ndo mais numa logica interna, mas num fator externo: seu sucesso em manipular o mundo

tecnicamente.

O racionalismo critico de Popper, no entanto, ndo havia ainda se defrontado com
as novas pesquisas em fisica tedrica. Também seu falsificacionismo nao levou em
consideragdo o fato de nem sempre se poder deduzir proposi¢des passiveis de testes
experimentais de uma teoria. As experiéncias cruciais ndo existem. Uma das razdes de sua
inexisténcia esta no fato de que, quando se deduzem proposicdes simples para testes, sempre
existem hipoteses secundarias implicitas. Por isso, se a partir de um teste experimental, uma
teoria for falsificada, podera ocorrer que ndo seja a teoria falsa, mas somente uma ou mais
hipoteses secundarias pressupostas quando do teste de falseamento. Portanto, ndo se pode
saber se uma teoria ¢ falsa recorrendo a testes experimentais. Pode-se dizer, apoiando-se em
Kuhn, que a historia da ciéncia ndo endossa qualquer tentativa de apontar experiéncias
cruciais como determinantes para o abandono de um programa de pesquisa. Mesmo no que se
refere a essas dificuldades do falsificacionismo popperiano, este ainda se encontra no
horizonte da ciéncia empirica — embora ja enfraquecida, uma vez que Popper concebe o
empreendimento cientifico como algo dedutivo, falivel e falseavel. De natureza bem diversa,
porém, ¢ a fisica das particulas elementares ou fisica quantica. Ai, como se mostrara, nao ¢

mais possivel se referir as experiéncias empiricas para se legitimar o discurso cientifico."

Com o advento da fisica tedrica, a idéia de validacdo empirica, tdo central na
pratica cientifica até entdo, ¢ deixada para tras, tornando-se obsoleta. Einstein, Bohr ¢ Max
Planck oferecem, com base em refinados teoremas, cuja racionalidade ¢ insuspeita, a
“imagem”'® (retrato) de uma natureza que nio pode mais ser descrita a partir de grandezas
absolutas. Os objetos aos quais a fisica teorica se dedica ndo sdo mais coisas que se deixem
observar, cheirar e sentir. Eles fogem totalmente da dimensdo empirica ao alcance dos

sentidos humanos e até mesmo do experimento cientifico, desafiando a imaginagdo humana.

No século XX, a fisica sai do campo em que valem as medidas humanas e
ingressa em horizontes nunca antes vislumbrados: campos regidos por velocidades
excessivamente elevadas; temperaturas e pressoes extremamente elevadas ou extremamente

baixas; e aceleracdes cuja intensidade torna o mundo ininteligivel do ponto de vista racional.

" PRIGOGINE, 1.; STENGERS, L., 1994: 7.
' MCGRATH, 2005.
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A astrofisica (ciéncia do universo como totalidade) e a microfisica (ciéncia dos constitutivos
ultimos do universo), ao aprofundarem a capacidade cognitiva das ciéncias, levaram a um
alargamento do horizonte do conhecimento humano antes inimagindvel. Esses dois campos da
ciéncia, no entanto, ndo sdo conduzidos a partir de critérios empiricos ou, até mesmo,
experimentais. Nao porque os cientistas tenham renunciado a isso, mas porque esses campos
ndo estdo completamente disponiveis aos instrumentos de controle cientifico humanos.
Nesses campos, o homem ndo estd no controle. Ele simplesmente “percebe” (imagina)
espantado e, a0 mesmo tempo, maravilhado como as coisas podem ser tao diferentes. Até falta
recurso lingiiistico para falar sobre essas realidades. Nao ha, nesses campos, o que a ciéncia
designou “fatos”, ou seja, algo baseado em medigdes, em experiéncias controlaveis e provas
empiricas. Dai os modelos cientificos que, apesar de ajudarem a imaginar como algumas
coisas funcionam, s3o, no mais das vezes, inadequados. Nao se sabe como algumas coisas
sdo. Cientificamente, somente convenciona-se tratd-las como se (construgdo de modelos)
fossem algo que se pode entender bem, pelo menos provisoriamente. Isso nao quer dizer,
evidentemente, que ndo haja mais niveis de realidade em que a ciéncia ndo consiga utilizar o
método experimental e em que ndo se consiga prever fendmenos com certa regularidade. A
fisica newtoniana continua valida em um largo campo em que valem as medidas do homem.
Prova disso ¢ a funcionalidade dos artefatos técnicos, a ciéncia aplicada. Todavia, isso nao
acontece, como pensou Newton e muitos outros depois dele, nem sempre nem em toda parte.
Somente em determinados niveis de realidade ¢ possivel praticar ainda a ciéncia

convencional, empirica."’

Essas novas considera¢des no terreno da fisica desencadearam uma revolugao
paradigmadtica, para usar a expressdo consagrada por Thomas Kuhn, no campo da reflexdo
epistemologica. A fisica sempre foi o grande modelo de cientificidade de todas as demais
ciéncias em razdo do sucesso alcangcado na manipulacdo do mundo. Consequentemente, uma
mudanca paradigmatica na fisica produz mudangas nas fronteiras entre o discurso cientifico e
os demais discursos. Nesse sentido, as representacdes da ciéncia se alteraram, dando origem
ao que hoje Berten designa de paradigma pos-empirico ou paradigma sistémico.
Evidentemente, essas mudancas ndo aconteceram bruscamente. Elas se iniciaram na primeira
metade do século XX e se estendem até hoje. Pode-se afirmar que ela se deu por etapas: em
primeiro lugar, o chamado paradigma classico (Neopositivismo), hegemonico no século XIX
e na primeira metade do século XX; depois, o modelo intermedidrio — cujo maior

representante ¢ Karl Popper — conhecido como racionalismo critico; e, por fim, a partir da
" PRIGOGINE; STENGERS, 1994: 3; BRUSEKE, 2004.
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segunda metade do século XX, inicia-se o processo que ainda estd em curso, mas que muda
totalmente a representacdo comumente aceita da ciéncia: o paradigma pos-empirico ou
sistémico.'® Embora as formulagdes de Einstein, Plank etc sejam do inicio do séc. XX, elas so
irdo repercutir fortemente sobre os outros campos do conhecimento a partir da segunda

metade do século XX.

Thomas S. Kuhn fara uma critica fundamental ao modelo popperiano a partir de
uma analise da historia da ciéncia em seu livro “A estrutura das revolucdes cientificas”
(1962/1992). Enquanto Popper enfatiza as razdes logicas pelas quais determinado discurso ¢
considerado cientifico, Kuhn analisara as razdes histéricas e sociologicas que estdo em jogo
na legitimagdo de um discurso cientifico. Consequentemente, Kuhn abandona a distingdo
classica entre contexto de descoberta e contexto de justificacdo, segundo a qual questdes
situadas fora do contexto 16gico ndo intervém no contexto de justificagdo de teorias. Para ele,
ndo existem razdes logicas — ou, pelo menos, nao exclusivamente — que permitam apontar a
veracidade de uma teoria em relacdo a outras. Justamente por nao serem possiveis
experiéncias cruciais, igualmente ndo ¢ possivel determinar de antemdo uma logica da
pesquisa cientifica. Segundo Kuhn, a histéria da ciéncia mostra que em inimeros casos, se
fosse aplicado com sucesso o principio da falseabilidade para o abandono de uma teoria, isso
aconteceria em prejuizo do progresso cientifico. Varias teorias que se mostram validas hoje,
outrora foram contestadas a partir de alguma experiéncia, mas felizmente a historia da ciéncia
mostrou que ndo foram abandonadas, apesar disso. Depois se mostrou que a experiéncia
falsificadora era ineficiente, ndo podendo ser considerada conclusiva, tendo em vista
hipdteses secundarias ndo devidamente examinadas ou até devido a auséncia de artefatos
técnicos eficientes para realizacdo de testes. Dai a critica de Kuhn ao que Popper chama

experiéncias cruciais.

Assim, refutado o critério racionalista popperiano, resta uma pergunta: para Kuhn,
como acontece a génese e o desenvolvimento cientifico? Ele tentard explicar a dindmica do
conhecimento cientifico recorrendo ao conceito de revolucdes paradigmaticas. Kuhn defende
que a legitima¢do de uma teoria cientifica por uma comunidade académica deve ser buscada
mais em razdes de ordem socioldgica que puramente em razdes logicas. Kuhn percebeu
claramente que a historia registrou varias maneiras de fazer ciéncia, isto €, varios paradigmas:
fisica de Aristoteles, fisica de Newton, fisica de Einstein e fisica quantica, somente para ficar

no campo da fisica. Para ele, ndo ha critérios logicos pelos quais um desses paradigmas deva

'8 BERTEN, 2004.



25

ser aceito, e outro paradigma deva ser abandonado. Assim, somente resta a crenca de uma
determinada comunidade cientifica no que tange a escolha por determinados paradigmas em

detrimento de outros.

Kuhn define paradigma de modo amplo e impreciso. Porém, pode-se apresenta-lo
como um conjunto de crengas e valores mais ou menos coerentes — ocultados e normalmente
jamais discutidos do ponto de vista cientifico — que norteiam os critérios de demarcagao dos
discursos bem como todas as escolhas metodologicas presentes em um determinado discurso
cientifico. Embora haja dificuldade de definicdo precisa nesse ponto, Kuhn aponta, como
critério minimo, mas seguro, a afirmacdo de que um paradigma se caracteriza por sua
capacidade de estabelecer a distingdo, num dado momento, entre o que € ciéncia € 0 que nao
¢, determinando, assim, de modo normativo, um conjunto de métodos e técnicas que regem o
discurso cientifico ¢ o diferenciam dos demais discursos. Dessa forma, ele ¢ enfatico ao
afirmar que a crenca da comunidade cientifica é mais determinante que supostas razdes
l6gicas universais. Mas que crenga ¢ essa? E a crenga segundo a qual determinado paradigma
(teoria cientifica) corresponde muito mais a natureza que outros. Para ele, essa pressuposta
adequacdo do paradigma eleito nunca ¢ perfeita. Todo paradigma carrega em seu seio
algumas anomalias. E ¢ assim, a partir da adequacdo ou da inadequagdo dos mais diversos
paradigmas a natureza que Kuhn ira explicar as mudangas paradigmaticas na ciéncia e,
conseqiientemente, seu progresso. Esse critério faz parecer que a ciéncia progride, como
propugnava Popper, pela eliminagdo dos erros: ¢ excluindo as teorias falsas que a ciéncia
progride em direcdo a verdade. Entretanto, ndo é bem assim. Para Popper, uma teoria falsa
seria excluida do campo cientifico por um critério exclusivamente l6gico. Para Kuhn, por
outro lado, a definicdo do que ¢ anomalia (aspecto paradigmatico problematico) esta
circunscrita a determinada configuracdo social a qual pertence determinada comunidade
cientifica. Em consequéncia disso, um problema é dependente, em ultima instancia, do
paradigma ou da comunidade, como também o sdo os atos de observacao e a nocao de

experiéncia.

Segundo Kuhn, observagdo e experiéncia nunca sido neutros, sdo sempre
orientados por um paradigma. Assim, a mudan¢a de um paradigma para outro representara
uma mudanga nos padrdoes e nos principios metafisicos até entdo aceitos. Dai a
incomensurabilidade entre os paradigmas. Nao hé continuidade, conformidade ldgica entre
paradigmas diferentes. Cada paradigma elege seus proprios problemas, valores, normas,

enigmas ¢ anomalias. Os enigmas do paradigma anterior sdao desconsiderados ou
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simplesmente deixam de sé-lo sob a égide do novo paradigma. Ela sempre acontece a partir
de um processo revolucionario desencadeado pela crise de um paradigma e surgimento de
outro — passagem do contexto de ciéncia normal para o contexto de ciéncia revoluciondria.
Entdo, para ele, o modelo do progresso cientifico é: pré-ciéncia — ciéncia normal —
crise/revolu¢do — nova ciéncia normal. O progresso que Kuhn atribui a pratica cientifica,
portanto, nada possui em comum, a ndo ser a mesma crenca injustificada no progresso, com a
analise popperiana. Isso porque o novo paradigma ndo pode ser comparado com o paradigma
que ele substituiu. Dai a impossibilidade de aferir o progresso de um paradigma em relagdo ao
outro. Embora Kuhn tente apresentar critérios que possibilitem falar de um progresso efetivo,
deve-se lembrar que nenhum dos critérios apresentados parece concludente e efetivo quando
tomado isoladamente. Por essa razdo, pode-se afirmar que o progresso para Kuhn se d4 num
nivel subjetivo e ndo-cumulativo, ao passo que, para Popper, ele se d4 num nivel objetivo e
cumulativo. E preciso salientar, pois, que o que move a ciéncia, para Kuhn, é a crenca ou a fé
na efetividade das teorias cientificas, ou seja, na sua funcionalidade. Para Kuhn, o progresso
da ciéncia acontece na medida em que o novo paradigma permite resolver maior niimero de
problemas que ndo estavam disponiveis no dmbito do paradigma anterior, porém, o progresso

jamais é cumulativo."”

Paul Feyerabend em seu livro “Contra o método” (1975/1977) radicaliza a critica
de Thomas Kuhn ao paradigma classico, defendendo anarquismo epistemolégico como
possivel filosofia da ciéncia. Segundo a teoria do anarquismo epistemoldgico, ndo ha
possibilidade alguma de se encontrar regras logicas universais que presidam a descoberta
cientifica, restando somente a ideia de que tudo ¢ valido desde que se mostre um
procedimento adaptado as circunstancias sempre mais complexas. Segundo Feyerabend, nao
héa a possibilidade de um método universal, no qual a racionalidade possa encontrar abrigo.
Para ele, a racionalidade ndo é um atributo extra-humano — a razao ndo é uma luz divina sobre
o mundo — mas uma faculdade humana falivel e limitada, sujeita as corre¢des e as mudangas

imprevistas, como o ¢ o proprio homem.

Feyerabend afirma que toda tentativa de imposicdo de um método cientifico
universal ¢ ndo-realista, perniciosa e prejudicial a dindmica da pesquisa cientifica. E nao-
realista porque ignora as diversas situagdes demasiado complexas em que se realizam as agdes

humanas e/ou que causam seu desenvolvimento; € perniciosa porque aumenta as qualificagdes

' KUHN, 1992.
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profissionais em detrimento da qualidade humana dos sujeitos; e é prejudicial para a ciéncia
uma vez que desconsidera as complexas situacdes fisicas e historicas em que se ddo as
mudancgas cientificas. A complexidade do real ¢ um empecilho que deve ser levado em
considerac¢do no que tange a imposi¢ao da universalidade do método cientifico. Nesse sentido,
todas as hipoteses e procedimentos devem ser levados em consideragdo, desde que se
mostrem razoavelmente adaptados as circunstancias que desejam explicar. Feyerabend chega
a esses resultados radicalizando a tese da incomensurabilidade proposta por Thomas Kuhn.
Segundo ele, ndo havendo nenhum atributo logico pelo qual se possa comparar teorias
diversas, somente permanecem os juizos subjetivos (critérios estéticos, metafisicos e
religiosos). A luz da tese da incomensurabilidade, Feyerabend pde em diivida o pressuposto
de que a ciéncia seja o unico paradigma da racionalidade. Até porque essa crenga ndo tem
fundamentos suficientes, ¢ um pressuposto propalado e festejado, mas nunca questionado.
Ora, se ndo se pode ter um critério universal para comparagdo de teorias, ndo se pode
compara-las de um ponto de vista universal. Os defensores da superioridade da ciéncia jamais
discutem esse pressuposto. Eles se restringem a estudar detalhadamente o método cientifico,
porém, ignoram totalmente as outras formas de conhecimento. Quando ha alguma
comparagdo entre o método cientifico e as outras formas de conhecimento, eles se restringem,
no que tange as outras formas de conhecimento, aos argumentos mais inconsistentes € aos
exames mais precarios. Além do mais, Feyerabend considera bastante improvavel, a luz de
sua tese acerca da incomensurabilidade, que se possa obter, a partir de uma comparacgio entre
a ciéncia e as outras formas de conhecimento, um argumento decisivo em favor da

superioridade da ciéncia sobre as outras formas de conhecimento.
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1.3 A metamorfose da ciéncia moderna

Esse quadro epistemologico que foi apresentado tem como intuito responder pela
crise do chamado paradigma classico da ciéncia e, a0 mesmo tempo, introduzir o leitor no
quadro do que Ilya Prigogine® chamou de metamorfose da ciéncia, ou seja, a passagem do
paradigma cléssico para um novo paradigma. Isso implica a passagem de um modelo de
ciéncia fechado, cioso de suas fronteiras epistémicas, para um modelo caracterizado pela
abertura, capaz de integrar o0 homem no mundo que ele mesmo descreve. Prigogine defende
uma tese semelhante a Kuhn e Feyerabend: que o modelo de ciéncia classica ¢ um mito
ocidental, um engodo que hoje s6 pode ser sustentado pelos que ignoram o proprio
desenvolvimento do campo tedrico-cientifico. Pensar o paradigma classico como um mito
ocidental, quer dizer ver a ciéncia e as mudangas que nela se operam historicamente, nao
como um mosaico de questdes cujos fatores sdo exclusivamente cientificos, mas inscrevé-la
no ambito de um complexo cultural. Isso pressupde afirmar as metamorfoses da ciéncia como
dependentes de praticas culturais. Portanto, o contexto em que Prigogine situa a metamorfose
da ciéncia € “o de uma ciéncia classica cujos éxitos se puderam considerar trdagicos e da qual
dizemos que hoje ndo é mais a nossa ciéncia”.*' Mas qual ¢ essa da qual se diz ndo ser mais
nossa ciéncia? E uma ciéncia onisciente para a qual a natureza funcionava como um simples
autdmato, submetida as leis matematicas cujo pacifico desenvolvimento inapelavelmente
determina o seu futuro, da mesma forma como o fez com seu passado. Esse modelo responde
pela predominancia da ordem sobre a desordem, da simplicidade reducionista sobre a
complexidade, do determinismo sobre a incerteza, da reversibilidade sobre a irreversibilidade,
do mecanicismo sobre os processos de organizacdo espontanea. Para essa ciéncia, pois, eram
estranhas as nogoes de liberdade, vida, historia, espontaneidade, estruturas etc. Essas e outras
nogdes apareceram ainda no século XIX, com as novas descobertas teoricas no campo da
termodinamica e no inicio do século XX, no campo da mecanica quantica. O novo paradigma
cientifico, apoiado nessas descobertas tedricas, vislumbrou um novo horizonte, forjou um
novo espago tedrico, impensavel no quadro de pensamento anterior. Esse espaco desfaz ou
torna mais porosas as fronteiras da ciéncia classica, descobrindo as diferengas entre os objetos
fisicos. Também a crenga, associada a ciéncia classica, no reducionismo — segundo a qual

toda a realidade pode ser reduzida a leis matematicas simples — foi tomada como

2 PRIGOGINE; STENGERS, 1994,
2 bidem, p. 02.



29

inconsistente. Foi constatada, a partir da mecanica quantica, a indeterminagao e, a partir da
termodindmica, a dindmica irreversivel dos processos. No ambito do novo paradigma ¢
possivel descobrir uma natureza, ndo mais dominada somente por processos imutdveis e
universais, mas plena, sobretudo, de processos locais complexos e multiplos. Esses eventos

alteraram até a maneira como se articulam a ordem e a desordem, como afirma Prigogine:

Descobrimos que a irreversibilidade desempenha um papel construtivo
na natureza, ja que permite processos de formagdo espontanea. A
ciéncia dos processos irreversiveis reabilitou no seio da fisica a
concepc¢do de uma natureza criadora de estruturas ativas e proliferantes.
[...] Encontramo-nos num mundo irredutivelmente aleatério, num
mundo em que reversibilidade e determinismo figuram como casos
particulares, em que irreversibilidade e indetermina¢do microscopicas
sdo regra (1997:08).%

Todas essas consideragdes desembocam, consequente e primordialmente, segundo
Prigogine, na redescoberta do tempo. A ciéncia contemporinea ndo se situa mais no ambito
de um tempo uniforme, absoluto, invariante, repetitivo, matematico. Pelo contrario, a natureza
do tempo no novo paradigma, diz ele, significa invengdo, irrup¢do continua do
surpreendentemente novo, criagdo de formas. Nao € mais o tempo monétono e repetitivo que
descrevia processos de evolucao estabilizados em ordem crescente ou decrescente. Entende-
se, nesse sentido, porque no novo paradigma da ciéncia a desordem ¢ normal e geral,
enquanto a ordem corresponde somente a alguns niveis de realidade, isto ¢é: emergéncia,
temporal e espacialmente localizada de formas, estruturas, informacdes etc. Nao ¢ que o
tempo uniforme e repetitivo que possibilitou a ciéncia cldssica nao exista mais. Ainda existem
na realidade estruturas e/ou formas mais ou menos ordenadas, mas ndo representam a Unica
forma na qual a realidade inteira se articula. Segundo Prigogine, a natureza descoberta no
novo paradigma apresenta-se “como evolugoes multiplas e divergentes”.” Essa realidade, diz
ele, ndo conduz a reducdo a uma Unica dimensdo do tempo, nem a predominancia de um
tempo sobre o outro, mas a “coexisténcia de tempos irredutivelmente diferentes e articulados”
(1997:15). Assim, segundo Briiseke®, pode-se pensar em uma série de campos (estruturas
temporais) com diferenciadas formas: a) Tempo proprio do mundo - possui grande extensao
espacial e temporal (ex: lei da gravidade); b) Tempo proprio da vida - possui formas com
extensdo mais limitada (ex: certas estruturas bioldgicas); ¢) Tempo proprio socio-histdrico -
possui formas cuja existéncia ¢ bastante efémera (fenomenos histdricos). Esse esquema

possibilita pensar a complexidade do real a partir da abertura (do ponto de vista das fronteiras)

22 Ibidem, p. 08.
# Ibidem, p. 15.
2 BRUSEKE, 1996: 124-143.
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dos diversos estatutos disciplinares e do didlogo articulado entre eles. Assim, Prigogine se

expressa:

Julgamos que a ciéncia hodierna escapa ao mito newtoniano por haver
concluido teoricamente pela impossibilidade de reduzir a natureza a
simplicidade oculta de uma realidade governada por leis universais. A
ciéncia de hoje ndo mais pode dar-se o direito de negar a pertinéncia e o
interesse de outros pontos de vista e, em particular de recusar
compreender os das ciéncias humanas, da filosofia e da arte.”

Prigogine insiste que essas mudangas tedricas no campo cientifico podem
possibilitar uma nova sintese cultural. Elas respondem pelo desejo de escapar de um modelo
cultural técnico-cientifico no qual o homem se considera um estranho solitdrio, um
estrangeiro (cisdo entre a cultura humanistica e a cultura técnico-cientifica). Isso ndo significa
o fim do conhecimento cientifico. Significa apenas uma mudanga de rumo no que se refere a
relacdo do homem consigo mesmo e com a natureza. No momento em que a ciéncia classica
toma consciéncia de seus proprios limites teoricos, colocando em risco a propria humanidade
e o ambiente natural, ¢ preciso buscar uma nova relacdo com a natureza em que esteja
presente o jogo experimental e também aventura exploratoria (abertura ao inusitado, ao
surpreendentemente novo). Esta deve postular, ndo somente um conhecimento mais profundo
daquele (cujo principal vetor continua sendo a consciéncia dos limites cognitivos), mas

também uma esperan¢a mais razoavel para o futuro do homem.

E importante destacar que, embora o supracitado pare¢a um apelo pessoal de
Priogogine, ndo se trata de nada arbitrario ou de um ato de voluntarismo humanitario. A
possibilidade de um novo didlogo cultural ¢ oferecida pela propria ciéncia que convoca os
homens a inteligéncia e a abertura, pré-requisitos necessarios para supera¢do do dogmatismo

tedrico e do menosprezo as outras possibilidades discursivas.

Os arrazoados de Kuhn, Feyerabend e Prigogine apresentam uma “crise” profunda
da racionalidade. Porém, nao se trata de abandonar a racionalidade e cair no irracionalismo no
qual tudo ¢ valido. Segundo Berten, “eles desejam somente compreendé-la [a razdo] de uma
outra maneira, mais adequada a pratica real dos homens de ciéncia e mais adequada
. ‘ . . ’ ~ ~ . . 99 26
igualmente a racionalidade que esta em elaboragdo nas operagoes cognitivas usuais”.” Essa
mudanca na maneira de conceber a razdo responde pela passagem de uma concepgao
essencialista da razdo (crenga numa razao imutavel) para uma concepg¢do pragmatica (crenca

de que a razdo ¢ definida tendo em vista determinada relacdo com a realidade, de forma que

» PRIGOGINE, I.; STENGERS, L, 1994: 41.
* BERTEN, 2004: 08.
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ela pode variar segundo os projetos humanos sobre a realidade). Essa mudanga manifesta que
o principio da unidade metodologica ¢ falso e ideologico: diferentes campos de pesquisa
pedem diferentes artificios metodolégicos. Todas essas importantes transformacdes sao
tributarias, em grande medida, da tese segundo a qual a ciéncia deve ser entendida como
pertencente ao contexto histérico e cultural. Nesse sentido, todas as ciéncias, inclusive as
ciéncias da natureza, sao ciéncias humanas. Estas sdo também produtos do pensamento e da
acdo humana que, por sua vez, estd atrelada ao contexto social, politico e cultural de uma

determinada sociedade e em um determinado periodo historico.

1.4 O novo paradigma e as ciéncias sociais

O novo paradigma proporciona, pois, uma nova relacdo das ciéncias entre si.
Essas consideracdes que foram feitas as ciéncias da natureza e que estdo ligadas, sobretudo,
ao campo da fisica tedrica, estendem-se também as ci€ncias humanas e sociais. Se se desejava
explorar uma possivel relagdo entre o discurso religioso e o discurso produzido pelas ciéncias
sociais, por que razdo iniciar a discussdo pela metamorfose no campo das ciéncias da

natureza, especialmente, no campo da fisica?

Em primeiro lugar, € preciso dizer que as ciéncias, embora nao formem um bloco
monolitico nem uniforme, possuem entre si algumas relagdes de semelhanca. Nesse sentido,
elas ndo sdo nem univocas nem equivocas, mas analogas. Possuem entre si algumas
caracteristicas que as identificam. Pode-se lembrar, para exemplificar esse caso, que toda
ciéncia ¢, em menor ou maior grau, determinista, ou seja, toda ciéncia busca uma explicagao
que so pode ser causal. Mesmo no novo paradigma, quando se fala em acaso, indeterminagao,
complexidade, o enfoque cientifico postula, apesar das dificuldades, aproximagdes
probabilisticas, estatisticas. Também ndo se pode recorrer a diferenca entre compreensao —
propria das ciéncias humanas — em oposi¢ao a explicacdo — propria das ciéncias da natureza.
Segundo Berten, essa distin¢do entre compreensao e explicagdao, embora seja um artificio util,
ndo esconde totalmente o fato de que “toda ‘compreensdo’ ou toda ‘interpreta¢dio’ faz

intervir, de uma maneira ou de outra, uma explicagdo ‘causal’ .

Em segundo lugar, mas ndo menos importante, ¢ o fato de que a fisica, desde seu

aparecimento e durante muito tempo, foi considerada a ciéncia por exceléncia. As ciéncias

7 Ibidem, p. 21.
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encontravam nela seu modelo e, a partir deste, buscavam legitimacdo no campo cientifico.
Ninguém ignora como a génese das ciéncias sociais esta ligada a busca da legitimidade no
campo cientifico a partir da transferéncia dos métodos das ciéncias da natureza, sobretudo a
fisica, para os estudos acerca da sociedade. E também evidente que, mesmo a transferéncia
sendo efetuada, em menor ou maior grau, ¢ salientada a irredutibilidade dos fenomenos
humanos e sociais, tendo em vista que o homem nao pode ser reduzido a simples objeto. Ele ¢
sempre um sujeito autbnomo que interpreta a si mesmo. Dessa forma, se todas as ciéncias
podem ser consideradas, no ambito do novo paradigma, ciéncias hermenéuticas, as ciéncias
humanas ou sociais sdo, segundo Anthony Giddens®, ciéncias duplamente hermenéuticas. Em
ultimo lugar, esta o fato de que essas mudangas nas ciéncias da natureza ainda sdo pouco
assimiladas pelas ciéncias sociais que ainda continuam, em grande parte, presas aos canones
do paradigma classico: pouca abertura interdisciplinar e pouca consciéncia dos limites

cognoscitivos especificos de sua perspectiva.

Héctor Ricardo Leis® afirma que essa postura segregacionista das ciéncias sociais
vem recrudescendo com o passar do tempo, tendo em vista que os cientistas sociais que
fundaram os campos de pesquisa ndo possuiam uma postura isolacionista. Por isso, ele afirma

que:
O reducionismo dos classicos (ainda dos mais recalcitrantes), nunca
lhes impediu de entender o social em sentido amplo, isto €, o social
nunca deixou de ser pensado por eles de forma interdisciplinar.
Embora esta interdisciplinaridade se desse dentro de um campo
relativamente restrito, integrado basicamente pelas ci€ncias sociais ¢
humanas (basicamente sociologia, antropologia, psicologia,
economia, geografia e historia) e a filosofia, de qualquer forma isto
evidencia que suas abordagens eram abertas e permitiam o contato

com uma diversidade de teorias e dados empiricos que extrapolavam
o estritamente socioldgico tal como hoje ¢é entendido. *

Na origem da sociologia, os didlogos estiveram mais presentes tendo em vista o
fato de ndo haver ainda um campo de saber estruturado. A medida, porém, que a sociologia
ganhava estatuto epistémico e legitimidade académica, o didlogo com as areas que ndao eram
consideradas cientificas foi diminuindo. A rigidez das fronteiras foi se estabelecendo, cada
vez mais, em nome da cientificidade. O didlogo com a filosofia, por exemplo, ja foi mais
efetivo na pesquisa sociologica. A maior parte dos nomes ligados as origens da sociologia
possuia conhecimento filosofico e discutia com os filésofos importantes de seu tempo. Marx

dialogou com a filosofia de Hegel e com a economia classica; Durkheim, com a de Kant e

% GIDDENS, 1991.
# LEIS, 2000.
¥ Ibidem, p. 18.
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Comte; Weber dialogou com a filosofia de Kant e Nietzsche. Outro autor que expressou
capacidade para abertura no campo da teoria social foi M. Mauss e sua concepcao de fato
social total: a0 mesmo tempo religioso, politico, econdmico, cultural etc. Mauss foi ousado do
ponto de vista metodologico e epistemologico. Briiseke acredita que ele ndo seguiu mais
longe no rompimento com a epistemologia classica (reducionismo sociologico) devido “a sua
aceitagdo acritica dos paradigmas durkheimianos”.*' Evidentemente que ndo s6 dialogaram
com esses filosofos — também dialogaram com outras dreas de conhecimento no campo das
ciéncias humanas —, mas esse exemplo ¢ suficiente para demonstrar como o didlogo pode ser
fecundo. Também com a literatura o didlogo aconteceu. Alguns cientistas sociais importantes
ja afirmaram que encontraram mais “conhecimento socioldgico” em algumas obras literarias
que em tratados de sociologia. Basta pensar na afirma¢do de Marx de que era possivel
conhecer melhor a sociedade francesa pelos romances de Balzac que pela obra sociologica de
Auguste Comte. Wolf Lepenies™, ao indagar sobre as origens da sociologia alema, afirma que
ela se desenvolveu, ao contrario da francesa e da inglesa, em um didlogo mais fecundo com a
literatura, tendo em vista que os principais literatos possuiam uma grande preocupacao social.
Estes dois exemplos de didlogo do passado bastam para apontar as possibilidades de um
amplo didlogo que, de forma radical, se abrem hoje. Evidentemente, ndo se trata de reproduzir
o que acontecia no século XIX. Tampouco quer dizer se deva repelir as teorias dos fundadores
da disciplina. O que ndo se pode, porém, ¢ reproduzi-las ingenuamente como se nada
houvesse de novo. Respeito intelectual as origens ndo quer dizer imobilidade tedrica e
metodoldgica. Segundo Feyerabend®, tudo ¢ valido, desde que seja exposto ao debate publico
e adaptado as circunstancias da pesquisa. Nao ha método universal e, talvez, nao haja nunca.

Nao hd um novo caminho pré-estabelecido, ndo ha receitas prescritas.

No novo contexto, ndo hd mais possibilidade de a sociologia se manter isolada no
campo do primado absoluto e exclusivo da construgdo social (a onipoténcia do social) sem
considerar as conexdes com o0s outros saberes. As ciéncias sociais ndo estdo mais em
condi¢des de dispensar as contribui¢cdes de outras ciéncias. A realidade ¢ complexa e € ela que
solicita dos pesquisadores novas e multiplas abordagens. O advento, anunciado por Prigogine,
de diferentes temporalidades em constante interacdo, convoca ao didlogo ndo somente no
campo das ciéncias humanas (economia, historia, psicologia, antropologia, ciéncia politica

etc.), como ja foi feito no passado, mas também com as ciéncias biologicas e as ciéncias da

3 BRUSEKE, 2004.
> LEPENIES, 1996.
* FEYERABEND, 1977.
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natureza. Nem mesmo os outros ambitos do conhecimento como a literatura, a arte, a estética,
a filosofia e, at¢ mesmo, a teologia devem ser excluidos. Tentar desqualificar esses outros
discursos sobre o homem ¢ apelar, mais uma vez, para o paradigma cldssico, cujo saber
totalizador produziu o mito da universalidade metodologica, grosseiramente empirista ou
indutivista. Segundo Chalmers, o anarquismo epistemoldgico ¢ excelente remédio contra as
aspiracdes imperialistas da ciéncia acerca da realidade, sobretudo, em relacdo a determinadas
concepgoes das ciéncias humanas que s6 “/...] defendem teorias que servem para manipular
aspectos de nossa sociedade num nivel superficial (pesquisa de mercado, psicologia
behaviorista) [...]”,** sem nunca aprofundar suas andlises em questdes mais substanciais. Nas
pesquisas sociais, segundo o paradigma cldssico, o homem real, concreto, sempre era
colocado “entre parénteses” a fim de que somente os aspectos analisdveis objetivamente
fossem retidos. O novo paradigma e seus desafios ensejam a possibilidade de inovar, de
postular didlogos novos, de ousar novas propostas tedricas sem, no entanto, perder o rigor

cientifico. Criatividade e ousadia ndo significam falta de rigor tedrico e metodolégico.

O reconhecimento de fatores como liberdade, indeterminacao, irreversibilidade,
auto-organizacdo e inova¢do como fatores integrantes da realidade, inclusive da realidade
natural, — e ndo excegdes — possibilita uma nova visdo de ciéncia. Esses fatores nio sao
estranhos a realidade social, embora muitas vezes fossem marginalizados em nome de uma
pretensa cientificidade. Por isso, Berten (2004) considera que o novo paradigma (filosofia
poés-empirica da ciéncia) possa proporcionar um quadro comum, ndo redutor, as pesquisas no
campo das ciéncias sociais e das ciéncias da natureza. Esses fatores trazem a luz a realidade
da complexidade. No que diz respeito as andlises antropo-socioldgicas, a introducao
consciente e legitima desses fatores implica melhores ferramentas e conceitos,
proporcionando formas mais complexas de explicacdo no que tange a teoria social. Isso
provoca inumeras conseqiiéncias tedricas e praticas, criando uma série de oportunidades
objetivas nos campos de pesquisa. Exemplos fecundos da aplicagdo de alguns desses fatores
as andlises sociais sdo as obras de Edgar Morin,* Niklas Luhmann,** Manuel Castells®” entre
outros. Pode parecer redutor propor um quadro comum para o entendimento do homem e da
natureza, como se o homem fosse exclusivamente um objeto da natureza. Contudo, ndo ¢ o
que se quer salientar. A questdo central ¢ que se pode analisar de forma racional e rigorosa o

homem e a sociedade, a partir do entendimento do campo da racionalidade cientifica. Isso, no

¥ CHALMERS, 2001: 183.
** Vide: MORIN, 2002.

%% Vide: LUHMANN, 1997.
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entanto, ndo quer dizer que o homem ¢ somente aquilo que dele se pode falar
cientificamente.”® O reconhecimento dos limites cognitivos da ciéncia também ¢ um novo
fator anunciado. Essas transformagdes sdo irreversiveis. Nao hd mais espaco para uma
concep¢do de ciéncias sociais ciosas de seu método e de suas andlises empiricas e,
consequentemente, intolerantes em relacdo as contribui¢des de outras areas do conhecimento
que veem com menosprezo. Os tempos sao outros e as perspectivas abertas no proprio campo
cientifico trazem conseqiiéncias inusitadas. E preciso que o circulo de dialogo das ciéncias
sociais se amplie a fim de que nele possam “caber” objetos que requerem um olhar
interdisciplinar, como ¢, segundo Héctor Leis (2001), o importantissimo caso da questdo

ambiental, s para ficar nesse exemplo.

Se essas consequéncias que o advento do novo paradigma traz em seu bojo sdo
verdadeiras, por que ndo ¢ percebida a pujanga dessas mudangas do ponto da teoria social?
Por que se percebe uma resisténcia das ciéncias sociais em dialogar verdadeiramente com
campos de conhecimento mais heterogéneos? Héctor Leis (2000) aponta duas razdes pelas
quais as ciéncias sociais ndo adotaram uma perspectiva interdisciplinar que, mesmo com
algumas deficiéncias (em grande parte devido as vicissitudes historicas), os pais fundadores
da ciéncia da sociedade em parte adotaram. A primeira se deve ao fato de os cientistas sociais
modernos nao quererem discutir o pressuposto da exclusividade absoluta da construcao social
da realidade. Essa ¢ a crenga geral, presente desde o inicio da sociologia, segundo a qual a
realidade social ¢ produto de a¢cdes humanas mais ou menos conscientes e/ou forcas sobre as
quais os homens detém certo controle. A partir dai, nada foge do social e, segundo Leis
(2000), a ciéncia social descamba para o moralismo. Este, no campo cientifico, ¢ nefasto.
Significa a perda de contato com a realidade. Por isso, diz Leis que a razdo mais importante
estd no fato de “os sociologos contempordneos ndo terem querido enfrentar a contradi¢do
estabelecida de nascenga na sociologia, entre uma proposta (epistemologica) interdisciplinar
e uma visdo (ontolégica) reducionista da realidade”.” O problema ¢ que a contradi¢do que se
apresenta ndo encontra solucdo adequada entre os socidlogos posteriores. O reducionismo
anacronico destes os impede de desejar ampliar o horizonte da interdisciplinaridade e, assim,
pretendem ocultar a questdo, tentando estabelecer uma disciplina moral para um objeto que se
mostra cada vez mais complexo. Também ndo adianta, segundo Leis, afirmar uma
interdisciplinaridade aparente e enganosa: a moda da interdisciplinaridade ndo interessa. SO

havera verdadeira interdisciplinaridade da parte da sociologia quando ela se comprometer

* BERTEN, 2004.
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com uma reforma epistemologica profunda. Quando ela abandonar seu exclusivismo e deixar-
se impregnar por outros campos, bem como contribuir com sua perspectiva para o
conhecimento mais profundo de objetos complexos. E preocupado com determinadas modas

improdutivas que invadem o campo académico que Leis adverte:

Assim sendo, de repente, a sociologia pode cair na tentagdo de adotar
uma retorica interdisciplinar, mas sem se comprometer com uma
reforma epistemologica profunda que mexa com seus supostos
basicos. Se a sociologia ndo se tornar transgressora com ela mesma,
se vai a festa dos outros mas ndo traz também a festa para dentro de
casa, chegando até o nticleo de seus fundamentos e redefinindo sua
concep¢do de natureza humana, qualquer mudanca sera apenas
cosmética.*’

O segundo fator, apontado por Leis, ¢ o fato de que a petrificagdo tedrica da
sociologia ¢ imposta pelas instituicdes e endossada pela politica académica. Uma das razoes,
segundo ele, dessa imposicao pode ser encontrada no interesse material proporcionado pelo
aumento e institucionaliza¢do dos programas de pds-graduacdo (ndao exclusivamente no

campo sociolédgico), provocando uma especializa¢do cada vez mais estrita.

1.5 Religido, teologia crista e ciéncias sociais

O diédlogo das ciéncias sociais com a teologia passa por essas mesmas questoes,
sendo, por dificuldades ainda maiores. A tensdo ¢ grande tanto de um lado como do outro.
Existe preconceito das ciéncias sociais em relacdo a teologia e também preconceito da
teologia em relacdo as ciéncias sociais. Historicamente, a principal interlocucao da teologia
foi com a filosofia e ndo com as ciéncias, sejam elas da natureza ou sociais. E evidente que
houve, da parte da teologia, uma referéncia a filosofia natural, precursora mais proéxima das
ciéncias da natureza, mas ndo se pode considera-la uma ciéncia no sentido moderno. Uma das
razdes dessa afinidade maior da teologia com a filosofia seja o fato de que as ciéncias, em
geral, e as ciéncias sociais, em particular, se constituiram em periodo historico recente, ao
passo que a filosofia e a teologia sdo atividades humanas bem mais antigas e que, em muitos
periodos historicos, estiveram tao entrelacadas que era dificil distinguir uma da outra. A outra
se refere ao periodo de formagdo das ciéncias. E preciso lembrar que, nas suas origens, as
ciéncias encontraram resisténcias em relagdo a filosofia da natureza de base aristotélica

(“fisica”, “biologia” etc) que se constituia como base da teologia da época. As proprias

4 Ibidem, p. 19.
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ciéncias sociais e as ciéncias em geral surgiram em forte tensdo contra a teologia ¢ a
metafisica. No comeco, as ciéncias da natureza somente reivindicavam o campo da natureza e
deixavam a teologia continuar discursando sobre os problemas sobrenaturais. Ao chegar ao
século XIX, porém, as ciéncias da natureza assumem uma postura imperialista sobre a
realidade. Com forte carater ideoldgico (cientificismo), elas se legitimaram como a Unica
forma verdadeira de acesso a realidade, excluindo toda e qualquer realidade que nao pudesse
ser explicada por seu método. Dessa forma, a ciéncia passou a ocupar o lugar que antes
ocupara a teologia, valendo-se do mesmo discurso usurpador que ela. Assim, geraram-se o
mito da ciéncia que teve no filésofo Auguste Comte um de seus defensores mais ardorosos.
Comte apontava a ciéncia como um saber mais elevado, sinal de uma humanidade madura e

aperfeicoada. Em torno dessas idéias ficou fundamentada a chamada filosofia do progresso.

E nesse panorama, cujo palco é, principalmente, o século XIX que surgem as
ciéncias sociais. Estas surgem como uma tentativa de compreender cientificamente as rapidas
mudancas pelas quais passavam as sociedades européias. Portanto, as primeiras ideias e
analises socioldgicas surgem como produto da ruptura com o Antigo Regime e com a teologia
e a filosofia, que o justificavam. Apoiadas no mito da razdo onisciente, as ciéncias sociais

encontraram o terreno adequado para desconfiarem da teologia e da metafisica.

O mito da razdo cientifica onisciente, embora fosse fundamentado na tese da
ruptura epistémica, nunca esteve apoiado puramente na razdo. Prigogine aponta que, no
paradigma cléssico, sempre estiveram presentes particularidades culturais que, impulsionadas
pelo sucesso das ciéncias, mostravam-se como racionalidade universal. O mesmo autor
mostra, como Weber, as ressonancias entre o discurso teoldgico e o discurso cientifico: a
ciéncia moderna ¢ uma descoberta ocidental. Porém, ao contrario de Weber, ndo estd disposto
a conceder que “ciéncia e ‘desencanto do mundo’ sdo sinéonimos”.*' A ciéncia é, para
Prigogine, parte do complexo cultural no qual ela se desenvolve, apesar de ela sempre se
mostrar como um empreendimento neutro e ocultar suas raizes culturais. O certo, porém, ¢
que ha entre cultura e ciéncia uma estratégia de refor¢o mituo que propicia mudangas na
maneira de ver o mundo. Tendo em vista essas consideragdes, as relagdes entre ciéncias
sociais e teologia nunca deixaram de existir, embora tanto tenham existido momentos de
grande tensdo como variadas maneiras pelas quais se deram as interagdes. Assim, para Lopes
Junior* foram postos obstaculos de ambos os lados que dificultaram o didlogo, tornando-o

tenso.

* PRIGOGINE; STENGERS, 1994: 05.
“ LOPES JUNIOR, 2005.
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Do lado dos cientistas sociais, ele apresenta duas razdes: 1) o positivismo de
alguns cientistas que viam qualquer aproximacao da teologia como perda da cientificidade; e
2) a acusacdo de que a producdo cientifica dos tedlogos ¢ demasiado elementar, faltando-lhes,
em muitos casos, o devido rigor conceitual. A primeira razdo pode ser desconsiderada tendo
em vista a metamorfose da ciéncia contemporanea (paradigma pds-empirista) que nao esta
mais assentada na unicidade e universalidade metodoldgica. A segunda razdo pode ser
explicada como sendo um risco comum a todos aqueles que se aventuram em territdrios que
estdo fora de sua drea de atuagdo intelectual. Pode ser uma critica feita, por exemplo, aos
cientistas sociais, cuja ignordncia teoldgica ¢ manifesta, quando de suas analises de
construgdes desta area do conhecimento. Esse obstaculo ndo deve paralisar o didlogo, tendo

em vista que a especializagdo estreita tem produzido mal ainda maior ao conhecimento.*

Da parte dos tedlogos, segundo Lopes Junior, também aparecem duas razdes
principais para nio se dialogar com a ciéncia: 1) o receio de que a teologia se transforme num
discurso puramente imanente, perdendo suas referéncias ligadas a revelagdo divina e a
transcendéncia; e 2) a considera¢do de John Milbank de que as ciéncias sociais adotam uma
postura reducionista e normativa nos estudos da religido. Quanto a primeira razdo, ¢ preciso
dizer que dificilmente se escapa da influéncia do ambiente cultural moderno e sua
racionalidade, locais, por exceléncia, de toda producdo teologica. No que se refere a segunda
razdo, deve-se diferenciar os chamados “estudos religionistas” (Mircea Eliade, Rudolf Otto)
dos estudos de viés socio-antropoldgico da religido. A critica de Milbank, segundo Lopes

Junior*, refere-se aos Gltimos e ndo aos primeiros.

Apesar das resisténcias, que devem ser atribuidas, em grande medida, as
vicissitudes histdricas, ndo foi possivel impedir a interacdo e a interdisciplinaridade entre as
duas formas discursivas. Evidentemente que esses empreendimentos t€ém seus riscos, mas isso
ndo ¢ um motivo suficiente para desistir do didlogo, impedindo a abertura de novas
possibilidades intelectuais. E, de fato, eles nunca deixaram de ocorrer, mesmo em épocas mais
dificeis. Até nas teorias sociais mais “intolerantes” ao discurso teologico se percebem
apropriagdes de categorias teologicas. Segundo John Milbank®, ndo é nem um pouco dificil
descobrir que muitas dimensdes da teoria social s3o claramente versoes secularizadas do
discurso religioso. Pode-se apoiar essa afirmagdo em dois exemplos: a teoria marxista da

revolu¢do com sua dimensdo escatoldgica imanente ao campo histdrico (o comunismo € o céu

# Ibidem, p. 07.
4 Ibidem, p. 08.
4 MILBANK, 2005.
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na terra); ¢ a teoria durkheimiana dos valores e das categorias fundamentais que sao
originadas a partir da religido (no¢do de sagrado), mas esta ¢ identificada com o cerne da
sociedade: a consciéncia coletiva (o sagrado ¢ a sociedade). Isso ¢ uma evidéncia de como as
particularidades culturais estdo presentes na ciéncia, sobretudo, nas ciéncias sociais. Embora o
didlogo entre as ciéncias sociais e a teologia fosse praticamente inexistente, ele se dava a

partir das trocas culturais.

Também houve apropriacdes da ciéncia por parte de tedlogos. A situagdo ainda
era tensa para o didlogo, mas alguns te6logos ousados e inovadores comegaram a privilegiar o
didlogo a partir dos resultados das ciéncias ao tradicional didlogo com os postulados da
metafisica classica. Bons exemplos disso sdo os trabalhos teoldgicos de Pierre Teilhard de
Chardin (que tentou uma alianca entre os postulados do evolucionismo e a teologia da
cria¢do) e, do ponto de vista das ciéncias sociais, o trabalho de Gustavo Gutierrez (que tentou
uma alianca entre a teoria social marxista e a teologia social catélica). Embora sempre haja
tensdes marcantes nesses didlogos, pode-se enfatizar que o marxismo sempre teve um apelo
teoldgico muito grande influenciando tanto a Teologia da Libertagdo, do lado do catolicismo,
quanto o Evangelho Social, do lado do protestantismo. Esses dois movimentos religiosos

possuiam uma forte conotagdo critica, centrada na denuncia social.

Os exemplos supracitados demonstram que sempre existiram apropriagdes
unilaterais de um lado e de outro. Na teologia se percebem mais facilmente essas
apropriagdes, tendo em vista sua abordagem abrangente, unificadora do saber. Ela sempre
necessita de auxilio (razdo humana, paradigmas, linguagem) para falar algo da experiéncia de
fé¢ no mundo, quando nao ¢ a filosofia, sdo as ciéncias da natureza ou sociais. A teologia ¢&,
segundo a defini¢do classica, fides querens intellectum (fé que deseja entender). Portanto, a
teologia tem por objetivo articular os fragmentos da realidade num todo harmdnico, dando-lhe
um significado ultimo e decisivo. Nesse sentido, o discurso religioso diferencia-se
qualitativamente do discurso teologico. Enquanto este ¢ um discurso articulado, preocupado
com a coeréncia, sistematico, aquele ¢ poético, experiencial, assistematico. Pode-se dizer que,
se a linguagem religiosa manifesta-se como poesia, o discurso teoldgico funciona como sua
critica literaria. O discurso teoldgico, portanto, a0 menos o cristdo, busca dar as razdes da f&,

ou seja, fornecer evidéncias racionais a fim de proporcionar credibilidade a fé.

Tomas de Aquino definiu a teologia, diferenciando, segundo a filosofia
aristotélica, os objetos material e formal da reflexdo, apoiado na distin¢do entre razdo e fé. A

formalidade — que confere particularidade a realidade — e a materialidade — que designa o
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universal ou a matéria indistinta — dotam a teologia de um instrumento conceitual capaz de
articular o universal e o particular numa s6 abordagem. Pela formalidade da fé —
especificidade recolhida dos contetidos da revelagdao historico-salvifica — a teologia busca
entender qualquer realidade especifica, interpretando-a segundo os contetdos da revelagao.
Assim, a inteligéncia da fé transforma-se, ao mesmo tempo, em inteligéncia da realidade que,
por sua vez, estd estribada na autonomia legitima da razdo. Estd assim excluido qualquer
saber especulativo sobre a divindade, o transcendente que seja totalmente independente do
mundo e/ou indiferente a ele. A razdo teologica faz um duplo percurso: volta-se para a fé e
retorna para interpretar o mundo. Para Passos,* a relagdo entre o objeto formal da teologia € o

objeto material € harmonica e complementar.

O mundo, olhado sub specie fidei, ¢ uma construcdo intelectual, uma
operacdo feita pela diaconia da filosofia, ancilla theologiae, que transita
entre os dados da fé e a materialidade da realidade, numa atitude
sublime de autonomia investigativa, segura da unidade da verdade e
contemplativa do criador. ¥

A abordagem teoldgica de Tomas de Aquino, segundo Passos, tem o mérito de
buscar sempre o dialogo entre os diversos saberes, de tentar interliga-los. Por ser um saber
valorativo da realidade, o discurso teologico procura, desde o inicio de sua investigagao,
compreender o que a realidade € e o que a realidade deve ser, estruturando uma sintese onde o
fragmento revela a totalidade, articulando meios e fins, e fazendo interpenetrar-se teoria e
pratica. As relagdes entre todo e parte sao fundamentais para a teologia. Nao hé teologia sem
a articulagdo desses dois fatores: encontrar o sentido do todo nas partes e, a0 mesmo tempo,
revelar, a partir do todo, o sentido das partes. Tendo em vista esses fatores, cabem no discurso

teoldgico abordagens multiplas.

A teologia, mesmo quando a oposi¢dao entre ela e a ciéncia era regra, buscou
integrar os saberes a respeito do homem a partir da explicitagdo da experiéncia da fé por meio
da linguagem humana da afetividade, da arte, da razdo, da ciéncia etc. Ela, desde o inicio,
segundo Passos, sempre apresentou um dinamismo e um potencial interdisciplinares, ou seja,
sempre buscou dialogar com as demais tradigdes interpretativas, buscando superar o
isolamento praticado pelas especializagdes. Nesse sentido, os cortes analiticos das epistemes
cientificas (sejam da natureza ou da sociedade), seus hermetismos lingiiisticos e sua eficacia
técnica ndo sdo suficientes — como demonstrou a experiéncia humana no século XX — para

garantir o exercicio do conhecimento do ponto de vista humano. As ciéncias sdo

4 PASSOS, 2008.
47 Ibidem, p. 118.



41

imprescindiveis em determinados niveis de realidade, mas ndo esgotam o horizonte da
experiéncia humana — a realidade ¢ impressionantemente mais rica. As ciéncias se tornam
contraproducentes quando se arvoram como um saber globalizante, totalizador — para o qual
ndo possui os métodos adequados — negando os outros saberes interpretativos, como ela
mesma o €. Esses fatores se encontram na raiz da mudanga paradigmatica na ciéncia. Esta
pressupde o didlogo, a porosidade das fronteiras dos objetos cientificos e, pelo menos, a

abertura para outros aspectos da realidade.

O exercicio humano do conhecimento devera comportar, segundo Pedro Demo,*
multiplas abordagens: a arte, enquanto exigéncia de intui¢do e sensibilidade em contraposi¢ao
ao tecnicismo cientifico; a politica, enquanto instancia prévia determinante para a pesquisa
cientifica; aos valores humanos e existenciais, enquanto portadores de significado que
norteiem a pratica cientifica; a sabedoria popular, enquanto portadora de tradi¢cdes seculares
capazes de confrontar, restringir e traduzir a ciéncia. Segundo Passos, a teologia, devido a
amplitude de seu objeto formal e de seu objeto material ilimitado, pode oferecer a ciéncia,
numa linguagem racional (c6digo similar as ciéncias), essas abordagens supracitadas. Embora
o exercicio tradicional da teologia pressuponha a critica de suas fontes, a sistematizacdo de
seus elementos e uso instrumental dos resultados da ciéncia, ela também pressupde categorias
que antecedem o exercicio da razdo logica, empirica e analitica (conteudos ligados as
tradigOes religiosas reveladas) e que funcionam como a priori de sua pratica interpretativa.
Muitos cientistas sociais, por isso, tém renegado a interlocu¢do da teologia, como mera
pratica ideoldgica ou puro devaneio. No paradigma pds-empirico, no entanto, essa critica
perde seu poder atrativo e cognitivo. Primeiro, porque a experiéncia nao ¢ mais determinante
para a propria ciéncia; depois, porque nao hd mais possibilidade de se erigir qualquer ciéncia
a partir de certezas insofismaveis. Assim, manifesta-se Antdnio Gouvéa de Mendonga:

Como todas as ciéncias s3o finitas enquanto oferecem hipdteses e
solugdes parciais ou mesmo provisorias para temas e objetos que sdo,

ao mesmo tempo, problemas, a teologia ¢ também uma ciéncia finita
porque seu objeto ¢ visto como “problema’ e ndo como ‘dado certo’.*’

Além do mais, ¢ justamente por conta dessas categorias transcendentais que a
teologia pode unificar os elementos fragmentarios da realidade num todo articulado em que €
possivel descobrir fins éticos. A teologia possibilita o que a ciéncia ndo pode fazer, devido a
sua fragmentagdo disciplinar e analitica. Ela possibilita um conhecimento humano a medida

que propde uma ligacdo das varias dimensdes humanas a partir da fé e, dessa forma, oferece

* DEMO, 1997.
“ MENDONCA, 2001: 117.
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um sentido humano a pratica cientifica. Isso ndo quer dizer que a propria atividade teologica
ndo exija um momento de especializagao, mas que o esfor¢o analitico ¢ exposto num quadro
integrativo cuja abordagem ¢ abrangente. Dessa forma, a teologia manifesta seu potencial
interdisciplinar. Segundo Passos, esse potencial interdisciplinar ¢ uma caracteristica marcante
de toda a histdria da teologia, mas, principalmente, da teologia contemporanea. Percebe-se
essa dinamica interdisciplinar tanto na abordagem cléssica (exegese biblica com a sociologia
e a historia; dogmatica com a antropologia) como também nas teologias adjetivas (da mulher,
do corpo, da historia, do politico, do trabalho, social etc) e nas teologias substantivas (nova
teologia, teologia da libertagao e teologia feminista etc). Essa pratica de teologizar aspectos da
realidade — sujeitos, objetos, projetos — ¢ uma feicdo moderna (especializada) da teologia, que

dialoga constantemente com as especializacdes modernas.

No campo das relagdes entre teologia cristd e ciéncias sociais, o didlogo foi
intenso e multiforme desde o inicio do século XX. Segundo Lopes Junior®, as areas
teologicas que sofreram maior influéncia das ciéncias sociais foram a teologia sistematica ¢ a
teologia biblica. Essa interacdo ora se deu implicitamente, ora explicitamente, sendo objeto de
tensdes de ambos os lados. A teologia sistemdtica tem como objetivo ordenar previamente,
segundo sua importancia, o conjunto de praticas e crengas cristds, respondendo a
determinadas perguntas fundamentais. A teologia sistematica possui tanto questdes referentes
as praticas internas das igrejas (funcionamento eclesiastico) quanto as questdes externas
(relagdes da igreja com o mundo). Esta ¢ conhecida como teologia pastoral ou aplicada
(também a dimensao ética). No caso da Igreja Catolica Romana, a doutrina social faz parte da
teologia pastoral do magistério oficial. A teologia biblica, por sua vez, propde uma visao
global e coerente da Biblia, como fonte priméaria do pensamento cristdo. O didlogo da teologia
biblica com as ciéncias sociais representou uma “revolu¢d@o” na hermenéutica biblica, tendo
em vista que a Biblia surge num contexto social especifico. A inclusdo da compreensdo
antropossociologica do contexto social e historico em que a Biblia foi produzida foi
fundamental para a hermenéutica. Este expediente ficou conhecido como método historico-
critico, aplicado ao estudo da Biblia. Apesar da grande influéncia que as ciéncias sociais
tiveram para a hermenéutica biblica, Lopes Junior assevera que a interlocu¢ao das ciéncias
sociais com a teologia sistematica possui relevancia ainda maior, tendo em vista que pode
auxiliar na composi¢do do que € essencial na doutrina, através do questionamento e de criticas

provocadoras das ciéncias sociais. Nesse sentido, as ciéncias sociais ajudariam a separar o

** LOPES JUNIOR, 2005.
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essencial do contingente. Segundo Lopes Junior, as analises sociologicas foram utilizadas na
eclesiologia (Dietrich Bonhoeffer), no didlogo interreligioso (André Droogers), na teologia
dos ritos religiosos (Victor Turner), no debate teologico acerca do individualismo (doutrina
protestante da salvacdo individual), na doutrina de Deus (Trindade e comunidade) e sobre o

poder na estrutura eclesiastica etc.

Embora haja um grande emprego da sociologia nessa area da teologia sistematica
(teologia dogmadtica propriamente dita, aspecto doutrindrio), como ja foi expresso, ¢ no
ambito da teologia pastoral ou aplicada que as ciéncias sociais sdo mais empregadas.
Entretanto, surge ai o primeiro problema. Como fazer interagir as ciéncias sociais — cuja
analise ¢ descritiva — com a teologia pastoral (especialmente a ética) — cuja atividade ¢ a
prescritiva? Desde Max Weber’' se sabe que as ciéncias nada dizem a respeito de valores.
Esse ¢ o grande problema da época moderna. Como dispor de uma ética que controle o alto
poder destrutivo que a técnica moderna proporciona? Por isso alguns chamaram a esta época
de tempos necessitados. Se o pensamento fica reduzido ao modelo cientifico (técnico-
instrumental), como havera prote¢do para o proprio homem e a sua existéncia? Por outro lado,
ndo se pode cair no erro oposto: a completa ontologizacdo da realidade social. A total
ontologizacao da realidade social possui consequéncias ideoldgicas conservadoras. Portanto,
nao se pode cair nem na ontologizagdo absoluta nem na relativizagao total. Segundo Bertin, as
regras cientificas ou morais sdo também convengdes sociais, mas ndo sdo puramente
arbitrarias. Elas sdo limitadas “pelas possibilidades elaboradas a partir das praticas e pela
resisténcia do real”.> As ciéncias sociais tomaram consciéncia da contigéncia quando
constataram a pluralidade de costumes e de normas sociais nas mais variadas sociedades.
Serd, no entanto, que o fato de existirem maneiras diferentes de organizagdo sécio-cultural
autoriza a afirmagdo de que tudo ¢ relativo? O fato de se constatar que existem costumes
diferentes ndo significa que tudo € arbitrario. Veja que ndo se estd afirmando que o contrario ¢
verdadeiro, mas se deseja com essa pergunta provocar uma divida saudavel que permita as
ciéncias sociais sair do sono dogmatico em que se isolaram. Sabe-se que ndo ha como provar
cientificamente que tudo ¢ construido socialmente nem que ndo ¢é. Porém, quem desejar
sustentar qualquer uma das afirmagdes isoladas e exclusivamente terd de arcar com o 6nus da
prova. E importante salientar essas questdes porque as respostas dadas a elas irio determinar o

grau de interacdo entre a teologia e as ciéncias sociais. Essa relacdo pode ir desde um uso

''Vide: WEBER, 1967.
2 BERTEN, 2004: 07.
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ancilar (disjuntivo) até um relacionamento interacional e dialogico. Lopes Junior™ sugere, no
intuito de viabilizar um verdadeiro didlogo, que haja concessdes reciprocas: nem a teologia
deve se dissolver nas ciéncias sociais nem estas na teologia. No que tange a teologia pratica
ou aplicada, um uso instrumental das ciéncias sociais afeta muito pouco as conclusdes do
estudo teoldgico. Por outro lado, diz Lopes Junior, “se o tedlogo se preocupa com as
‘estruturas de plausibilidade’ (Peter Berger) que ddo sustentagdo as doutrinas, ele precisa
dar um passo adiante e avaliar as correlagdes entre fé e agdo”.** Entretanto, a influéncia das
ciéncias sociais tem limites, uma vez que a teologia aplicada ¢ normativa, ao passo que as
analises sociologicas sdo descritivas. Num grau mais profundo de interacdo, diz ele, “a
teologia esta em melhores condigoes de avaliar criticamente os efeitos mutuos entre agdo e
fé, e as ciéncias sociais estdo melhor equipadas para perceber as consequéncias sociais

dessa relacdo”.>

O sucesso desse dialogo critico depende da disposicdo para abandonar toda
postura unilateral e fundamentalista. Nesse sentido, a ética que fundamenta a teologia
aplicada ndo pode derivar diretamente da revelacdo religiosa sem a mediacdo critica das
ciéncias sociais, mas deve ser fruto da relacdo seminal entre duas formas de conhecimento.
Entretanto, ¢ mister salientar que a decis@o de dialogar ndo ¢é fruto de voluntarismo otimista,
mas imperativo da propria complexidade do real e da dindmica inerente ao aprofundamento
do conhecimento. Nao ¢ gratuitamente que hoje se fala tanto na interdisciplinaridade. Esta
proposta, segundo Passos,”® procura romper com o isolamento curricular, epistemoldgico,
ontolédgico e disciplinar praticado pelas especializa¢des, visando promover o didlogo entre a
ciéncia e as varias tradi¢des interpretativas. A interdisciplinaridade nao significa término da
especializagdo, mas a promoc¢do do didlogo entre as diversas especialidades visando ao
aprofundamento do conhecimento. Nao ¢ uma pretensdo de fusdo do conhecimento, mas a
afirmacdo da complementaridade dos conhecimentos que deve ser efetuada pela descoberta
dos distintos angulos da mesma realidade a partir das especificidades tedricas e metodologicas
de cada especialidade. Isso j& acontecia, mesmo que parcamente, no &mbito do conhecimento
cientifico. Porém, com o advento do novo paradigma pos-empirico € a consequente
consciéncia dos limites das epistemes cientificas, as outras tradi¢des interpretativas passam a
ser também solicitadas para o didlogo. Assim, o novo paradigma possibilita que o discurso

sobre Deus (Teologia) “saia do exilio a que fora lancado como supérfluo pelas ciéncias

53 LOPES JUNIOR, 2005.
* Ibidem, p. 15.

> Ibidem, p. 15.

$ PASSOS, 2008.
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modernas e entre como principio necessdrio para se pensar a logica mais intima do micro da

vida e do macro do universo”.”’

Mesmo quando o objeto estudado exige conhecimentos oriundos da teologia e das
ciéncias sociais, a gradacdo do didlogo dependerd, além do modelo das abordagens explicitas
(que podem ir da disjuncdo a interacdo critica e dialdgica), das relagdes subliminares
derivadas da formacao dos pesquisadores ou das variantes de significados no seio dos quais se
encontram a base cultural de seu processo de socializagdo. E preciso reconhecer que o fato de
que alguém seja ateu ndo o dota, necessariamente, de um privilégio epistemoldgico para
examinar com neutralidade qualquer religido. A filiagdo confessional ou nao-confessional de
alguém nao determina necessariamente o carater cientifico de uma pesquisa. E isso ndo vale
somente quando o objeto de pesquisa ¢ a religido. A cientificidade de uma pesquisa nao
depende das crengas e opinides pessoais do pesquisador, mas do rigor logico e tedrico-
metodoldgico no qual esta inserida, bem como de sua qualidade argumentativa. Entretanto, ¢
bom deixar claro que o objeto ¢ quem solicita esta ou aquela abordagem, este ou aquele
didlogo. E dever do pesquisador utilizar os métodos adequados para melhor compreender o
objeto de sua pesquisa. E, como foi exposto, a complexidade do real exige o didlogo entre
diversos saberes que, articulados, poderdo melhor apresentd-las. Isso ndo significa uma
unificacdo dos saberes. As especialidades possuem plena cidadania no campo cientifico
quando se trata de compreender a especificidade de seus objetos, mas também devem
reconhecer seus limites, possibilitando a abertura para outro /ogos. Essa postura do
pesquisador evitard abordagens centradas em modelos restritivos que terminam se afirmando

como verdade singular, cujo resultado ¢ a percep¢ao unidimensional da realidade.

As considerac¢des acima impedem qualquer postura exclusivista tanto da teologia
quanto das ciéncias sociais, incentivando um verdadeiro didlogo critico entre elas. Nao ¢
aceitavel nem a disjun¢do (separagdo), nem a unificagdo. Portanto, ¢ improdutivo do ponto de
vista cognitivo, qualquer tipo de imperialismo, seja teologico seja sécio-antropoldgico. O
didlogo critico e inclusivo proposto afirma e encerra a diversidade na unidade. A realidade ¢
una, embora possa haver distintos principios epistemologicos, métodos e linguagens para se
referir a ela. Por isso, segundo Lopes Junior, a utilizagdo exclusivista da sociologia na
explicagdo da realidade social tem se mostrado insustentavel, tendo em vista que o socidlogo
Karl Mannheim advertiu, acerca de uma utilizacdo exclusivista da sociologia, que “a fentativa

de reduzir todas as idéias aos seus condicionamentos sociais acabaria voltando-se sobre a

7 Ibidem, p. 128.
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prépria sociologia do conhecimento”.™® Isso ndo quer dizer que nio haja constru¢io da
realidade social, mas oferece uma boa oportunidade para uma verdadeira interagdo critica e
dialégica. E claro que, ao fazer isso, tanto a teologia quanto as ciéncias sociais terdo de
renunciar a qualquer tipo de postura defensiva e unilateral, terdo de abandonar os santuarios
epistemologicos que construiram para si € por meio dos quais se refugiam das criticas que
lhes sao feitas. Na abordagem da relagdo entre religido e sociedade poderia haver, segundo
Lopes Junior, um didlogo com resultados muito mais fecundos e esclarecedores para a
pesquisa cientifica se “a consciéncia de que nem tudo se explica teologicamente ndo leve ao
extremo de se supor que tudo pode ser explicado sociologicamente”.” A mudanga
paradigmatica no campo cientifico exige essa moderacdo e a pesquisa cientifica séria o
didlogo entre os mais diversos campos de conhecimento que ajudem a entender melhor os

fendmenos sociais.

Tendo em vista essas consideragdes epistemologicas, a guisa de introducdo, pode-
se entrar na discussao das relacdes entre a teoria do dom ¢ a sociabilidade crista tal como esta
presente na carta enciclica “Deus Caritas est”. E preciso salientar que essa discussio seria
impossivel de ser realizada no contexto do paradigma classico. Dessa forma, era
imprescindivel que antes que se desenvolvesse a questdo do presente estudo, propriamente
dita, fossem feitas essas consideracdes epistemologicas que manifestam as grandes mudancgas
que estdo ocorrendo no campo cientifico. E nesse ambito que se pretende desenvolver a
presente reflex@o sociologica. Por isso, a reflexdo feita até aqui ndo pode ser considerada algo
extrinseco, a moda de um sobretudo, mas algo inerente, que permeia toda reflexdo que se
apresentara, mesmo que ndo se remeta mais explicitamente a ela. Portanto, as consideragdes
epistemologicas acima apresentadas sdo, por assim dizer, o “espirito” — utilizando a famosa
expressdo de Weber — que permeia e envolve todas as reflexdes que se desenvolverdo

posteriormente; elas sdo, por assim dizer, seu adequado pressuposto.

¥ LOPES JUNIOR, 2005: 22.
¥ Ibidem, p. 22.
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Capitulo 2

EM BUSCA DE UM CONCEITO DE DOM

Nas Ciéncias Humanas, segundo Godbout, hd um paradigma® que predomina
sobre os demais. Este ficou conhecido por varias designagdes: individualismo metodologico,
utilitarismo, teoria econOmica neocladssica, teoria das escolhas racionais, racionalidade
instrumental etc. Todas essas teorias, no entanto, apresentam um ntcleo comum que as agrupa
no mesmo paradigma: todas elas “visam explicar o sistema de produgdo — e, sobretudo, de
circulagio — dos bens e servicos na sociedade a partir de nogoes de interesse, de

racionalidade e de utilidade” .

Paradigma que detém tal privilégio que espontaneamente se recorre a ele, como
esquema explicativo, para elucidar a acdo do sujeito de modo que ele finda por transformar-se
num postulado, a saber, enquanto todos os outros modelos necessitam de demonstracio para
obterem legitimidade, aquele paradigma ja a tem, a priori, assegurada, sem necessidade

alguma de demonstracao.

Segundo Godbout, o paradigma dominante, apresenta duas caracteristicas bésicas:
preferéncia e otimizagdo. De acordo com a primeira, o individuo age tendo em vista suas
preferéncias (interesses, valores, necessidades, fins e paixdes), enquanto a otimizagao,
alicer¢ada na teoria da racionalidade instrumental, responde pelo melhor modo de chegar ao

fim a que se pretende.

Nesse paradigma, calcado na racionalidade instrumental tendo como cerne a
nocao de otimizagdo, ndo interessa como o individuo escolhe determinados valores,
interesses, enfim, preferéncias, somente se deseja saber como ele agird para obter o fim que
deseja. O objetivo e os valores que o incentivam ndo importam, mas somente quais 0os meios
mais eficazes — racionalmente — para atingir o fim colimado. Além disso, atuando como fator
harmonico, a idéia de que a otimizacdo atua em dois niveis interdependentes: individual e
coletivo. Com efeito, este modelo defende o postulado de que quanto mais cada individuo

otimiza seu interesse, mais membros da sociedade produzem bem-estar coletivo.

80 «“por paradigma entende-se aqui um conjunto de proposigdes ou enunciados metatedricos baseado menos na
realidade social do que na linguagem a ser empregada para tratar dessa realidade.” (BOUDON; BOURRICAUD,
2001: 558).

! GODBOUT, 2002: 63.
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Inegavelmente, esse modelo tem algo atraente que tende a arrefecer a critica de
seus opositores. Um dos mdbeis da acdo humana ¢, certamente, o interesse, € ndo se pode
desprezar a sua importdncia. No modelo mercantil, essa autonomia das preferéncias,
acompanhada da neutralidade em relagdo aos fins, possibilita certo respeito em relagdo aos

valores individuais.

Tende-se, portanto, a ressaltar uma afinidade entre esse modelo e o principio da
autonomia e da liberdade, pois esse modelo por recusar-se a ajuizar sobre valores, apresenta-
se como o mais adaptado as sociedades de tipo pluralista, ndo comunitérias, em que os valores
de cada um s3ao muito divergentes. E ¢ isso que mais agrada aos individuos no que toca a este
modelo: ndo ter de submeter-se a nenhuma instancia ou autoridade que lhes digam quais

devem ser seus valores ou preferéncias.

Esta liberdade tem como lastro a liquidacdo imediata e permanente da divida, pois
este ¢ um modelo de troca completa, ou seja, ha quitacdo total da divida no amago das
relagdes sociais. Por conta disso, ndo hé necessidade de envolvimento pessoal, as relagdes sdo
pontuais, sem futuro nem vinculos profundos, a0 mesmo tempo em que continuamos a obter
tudo o que desejamos do outro, com a vantagem de ndo necessitarmos nos inserir num sistema

de obrigagdes.

Este modelo, baseado no mercado, acaba sendo uma alternativa a toda imposi¢ao

de valores por parte de outrem. Nestes termos se expressa Godbout:

Eis a melhor defini¢do sociologica de mercado: um vinculo social que visa
escapar as obrigagdes normais inerentes aos vinculos sociais. Essa ¢ a
esséncia da liberdade moderna. Neste jogo infinito da circulagdo de
equivaléncias, ser um individuo equivale a nada dever a ninguém. A
liberdade moderna ¢ essencialmente a auséncia de divida.”

Entretanto, esse modelo que parece revelar tanto respeito pela liberdade nao
resiste a uma analise mais atenta. Como se definiu acima, o modelo da racionalidade
instrumental pressupde o postulado das preferéncias. Segundo este postulado, os individuos
sdo livres para escolher seus proprios valores ou preferéncias. Logo, o modelo da
racionalidade instrumental visa exclusivamente orientar acerca dos mais eficazes meios para
qualquer individuo atingir suas proprias finalidades, valores ou preferéncias. Ai reside o n6 da

questdo: a neutralidade axiologica.

Ao apresentar-se como neutro, o0 modelo esconde o fato de que a condicdo sine

qua non para o funcionamento do mercado ¢ que todos os valores, sejam eles quais forem,

82 Ibidem, p. 67.
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possam ser transformados em mercadorias. A liberdade das preferéncias ¢ total desde que
estas possam circunscrever-se no mercado como objetos de producao e consumo. Ora, se ha
uma condicdo para a liberdade, entdo ndo ha verdadeira liberdade. Portanto, o modelo ndo ¢
neutro quanto aos valores ou preferéncias, isto porque nunca se tem a liberdade para ndo se
contribuir para a producdo. Na modernidade, o homem pode ter quaisquer valores, crengas ou
preferéncias, ou seja, total liberdade, desde que estas preferéncias subjetivamente escolhidas

possam contribuir para o crescimento, a saber: o incremento da producao.

O homem moderno, pois, libertou-se dos vinculos, mas, no mais das vezes,
encontra-se escravo/dependente dos proprios bens além de, cada vez mais, coagido a
contribuir na produ¢do. Com isso, percebe-se de que modo o que antes fora visto como um
meio de libertagdo tornou-se um fim em si mesmo. Esse fato demonstra que meios e fins, nas
acdes, ndo sdo totalmente independentes, ndo sdo etapas estanques das acdes, como o modelo
homo oeconomicus quer fazer crer. Isto porque este modelo esta baseado no engodo da
impermeabilidade entre meios e fins (racionalismo instrumental), na incomunicabilidade entre
ambos. Ora, isto ¢ insustentavel, porque, nas a¢des humanas, os meios contaminam os fins.
Melhor dizendo, os meios de um fim acabam por tornar-se um fim, eles mesmos. Diante
disso, vislumbra-se como um modelo que parece, num primeiro momento, tdo evidente ndo
corresponde, na pratica, a realidade das decisdes. Este modelo nao corresponde a realidade da
acdo humana porque ndo leva em consideracdo a mutua influéncia e/ou comunicac¢do entre

meio e fim em consequéncia dos sentimentos, das emog¢des e dos efeitos das agcdes anteriores:

Cada decisdo é uma aventura € uma surpresa; ora, o0 modelo da racionalidade
instrumental visa a eliminar esta dimensdo da decisdo. Por sua propria
estrutura a teoria (das escolhas racionais) aplica-se apenas a universos
fechados, a mundos que ndo permitem arrependimentos, nem surpresas®.

Em toda a¢do humana estd embutida a racionalidade instrumental, mas também a
aventura e a surpresa. Entretanto, o modelo “homo oeconomicus”, ao restringir a totalidade da
acdo humana a esfera racional, castra-a dos outros aspectos que a compoem, constituindo-se
num modelo de andlise mecanico e determinista, pois elimina a “parcela” de aventura e
surpresa, presente em toda acdo humana. Portanto, este modelo constitui-se num modo

inadequado de analise das agdes humanas em sua concretude, dos comportamentos reais.

Nas ciéncias sociais, ha ainda um outro paradigma importante, que se opde ao
monopolio do paradigma utilitarista, conhecido, genericamente, pelo termo holismo. Sob este

termo deseja-se, segundo Godbout, designar, de forma geral, “fodas as teorias que partem da

% Ibidem, p. 70.
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sociedade, e ndo tanto do individuo”®. Esse modelo foi desenvolvido por socidlogos e
antrop6logos no bojo da critica a economia neoclassica. Godbout ilustra o paradigma holistico

apresentando, sucintamente, o surgimento do movimento em favor da socioeconomia.

Em 1989, este movimento (SASE — Society for the advancement of Social-
Economics) foi langado pelo tedrico e socidlogo das organizagdes, o americano Amitai
Etzioni. Este movimento lancado por Etzioni reivindica a si o status de paradigma alternativo
ao modelo hegemonico. Segundo este paradigma, ndo se trata de negar a importancia do
interesse na explica¢do dos agentes sociais, mas de romper com o isolamento do individuo e

encaixa-lo dentro do contexto das relagdes sociais.

Partindo desta perspectiva, Etzioni, segundo Godbout, pretende recuperar a
dimensdo moral. Segundo ele, os agentes sociais ndo agem exclusivamente em funcdo de
interesses, mas em fungdo de normas e valores. E por conta desse mobil moral que os atos dos
agentes sociais distanciar-se-ao do paradigma utilitarista. Etzioni, em sua obra de 1988, “The
moral dimension”, contrapde, de varios modos, a moralidade ao paradigma da racionalidade
instrumental. Entre elas, Godbout concentra sua analise na aporia prazer x dever. Para ele, o
modelo socioecondmico tem como mobil o dever, ao passo que, no modelo utilitarista, o
mobil da agdo é o prazer. Assim, Etzione, “associa o prazer ao utilitarismo e opde o prazer

ao ato moral, o prazer ao senso do dever”®.

Entretanto, destaca Godbout, agindo desta forma, ele acaba favorecendo aos
defensores do paradigma dominante porque, ao associar utilitarismo ao prazer € o ato moral
ao senso de dever, prossegue ratificando o engodo cldssico do paradigma hegemoénico: a
identificacdo entre economia neoliberal e liberdade; logo, a perpetuacdo daquela em nome
desta. Mesmo Etzioni salientando que o senso de dever ndo ¢ resultado de coercdo exterior,
mas resultado da interiorizagdo de normas e valores, estas normas acabam sendo concebidas
como obrigagdes originadas no exterior. E quando os agentes sociais, segundo Godbout,
percebem a restricdo do seu espectro de liberdade, cerceado pelas normas, apresentam o

desejo de libertar-se delas e tendem a voltar-se para o paradigma dominante.

O grande problema que a socioeconomia, como modelo sociologico, deverd
enfrentar diante dos paradigmas dominantes ¢ a relacdo entre liberdade e controle social. O
mérito da socioeconomia, por sua vez, consistiu em apontar como mobeis da a¢cdo humana,

além do interesse, as normas, as regras, a moral, o dever.

# Ibidem, p. 71.
5 Ibidem, p. 72.
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O terceiro paradigma ¢ a dadiva. Esse paradigma surge a partir do estudo que
Marcel Mauss empreendeu das sociedades arcaicas tendo por objetivo entender o sistema de
prestacdes econdmicas € o regime de direito contratual dessas sociedades. Reunindo a
dispersa literatura etnografica existente acerca de alguns povos da Polinésia, Melanésia,
Noroeste americano e algumas grandes tradi¢des de direito (semita, o helénico e o romano)
ele descobriu, a partir, sobretudo, do polinésio mana (povo de Samoa), o hau (povo maori) e
o potlatch (presente na quase totalidade dos direitos das sociedades arcaicas) que os contratos
e as trocas dessas sociedades acontecem sob a forma de presentes que parecem voluntérios,
mas sdo obrigatoriamente dados e retribuidos. Mauss afirma que esses tipos de trocas tém

uma dimensao que supera as trocas que se efetuam nas sociedades modernas:

[...] nessas sociedades que sdo, ndo privadas de mercados econdmicos como
se afirmou — pois o0 mercado ¢ um fendomeno humano que, a nosso ver, nao ¢
alheio a nenhuma sociedade conhecida —, mas cujo regime de troca ¢
diferente do nosso. Nelas veremos o mercado antes da instituicdo dos
mercadores, € antes de sua principal inven¢do, a moeda propriamente dita.*

Para Mauss, na verdade, o que se contestava ndo era a instituicdo do mercado,
mas a sua interpretagdo eminentemente utilitarista; o que lhe repugnava era a concepgao
reducionista de que o mercado deveria ser identificado exclusivamente com excedentes,
ganhos e lucros. Enfim, Mauss desejava, com esse ensaio acerca das sociedades arcaicas,
mostrar que o mercado ndo se reduz a fatores puramente econdmicos. Para ele, o mercado,
como instituigdo humana, constitui um fato complexo e que integra multiplas dimensdes da
vida social. Suas andlises levaram-no a perceber que as sociedades arcaicas sao regidas por
uma dimensado simbolica irredutivel a qualquer fendmeno social isolado expressando-se na lei

inexoravel da triplice obrigacao: dar, receber e retribuir.

As trocas ininterruptas que existiam nas sociedades arcaicas se davam, nos
diferentes povos, de multiplas formas, mas, segundo Mauss, 0 motivo pelo qual se trocavam
as coisas era 0 mesmo. Nao se trocavam somente coisas ou objetos que possuissem utilidade
econdmica. Pelo contrario, a maior parte das coisas que se trocavam (banquetes,
amabilidades, dancas, mulheres, servigos militares, criangas, ritos, festas etc) ndo possuiam
valor econdmico. Na verdade, o mercado — como nds o entendemos hoje — era apenas um dos
momentos desses grandes eventos nos quais a distribui¢do e a “circulagdo de riqueza ndo é
sendo um dos termos de um contrato bem mais geral e bem mais permanente”.”” Todas as

trocas ocorriam, sejam elas de carater coletivo (intertribais ou intratribais) ou individual,

% MAUSS, 2003: 188.
7 Ibidem, p. 191.
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como prestagdes e contraprestagdes que assumiam o carater voluntario, espontaneo — sob a
forma de regalos e presentes —, mas que, na verdade, possuem veladamente um carater
obrigatorio, podendo levar, em alguns casos, ao conflito publico ou privado. Mauss chama

essas trocas complexas e multidimensionais de sistema de prestacdes totais.

O problema, no entanto, ¢ o motivo pelo qual, nas sociedades desse tipo, um
presente deve ser dado e, ao mesmo tempo, recebido e, além do mais, posteriormente,
retribuido. O que faz com que a coisa dada seja retribuida? Para Mauss, isso ndo pode ser
respondido apelando para as categorias de direito e de interesse modernas. E uma outra
dindmica que estd em jogo nesses processos. Nas sociedades arcaicas ainda ndo ha a
separacao entre direito real e direito pessoal, como parece haver nas sociedades modernas. Por
isso, coisas, pessoas € espiritos, no processo de troca, estdo mutuamente envolvidos: dar
alguma coisa a alguém significa dar algo de si. Trata-se, segundo Mauss, de uma “mistura”

entre pessoas € coisas.

Compreende-se logicamente, nesse sistema de idéias, que seja preciso
retribuir a outrem o que na realidade é parcela de sua natureza e substancia;
pois aceitar algo de alguém ¢ aceitar algo de sua esséncia espiritual, de sua
alma; a conservacdo dessa coisa seria perigosa e mortal, € ndo simplesmente
porque seria ilicita, mas também porque essa coisa que vem da pessoa, ndo
apenas moralmente, mas fisica e espiritualmente, essa essé€ncia, esse
alimento, esses bens, moveis ou imoveis, essas mulheres ou esses
descendentes, esses ritos ou essas comunhoes, tém poder magico e religioso
sobre nds. Enfim, a coisa dada ndo é inerte.*®

No direito maori, as coisas possuem uma alma (kau) que vincula as pessoas por
meio das coisas trocadas. Dessa forma, Mauss postula que o interesse maior que esta em jogo
¢ de natureza espiritual e religiosa e ndo, simplesmente, de utilidade economica. A dimensao
econdmica s6 ¢ um momento de uma dimensdao mais importante: o vinculo moral, espiritual
(a honra, dignidade e respeito estdo em jogo) que une doador e donatario. Isso se torna muito
mais explicito quando Mauss empreende a analise do potlatch — uma modalidade do sistema
de prestagdes totais de tipo agonistico. Segundo Mauss, o potlatch ¢ um sistema de prestagao
total caracterizado pela lei da rivalidade e pela destrui¢do de riquezas. Ai o que rege ¢ a
incerteza (relagdes em que se manifestam a um s6 tempo as categorias do desinteresse e da
obrigacdo) na troca e retribuicdo dos presentes. O potlatch, tipico das tribos do noroeste
americano, ¢ um comércio nobre, dispendioso e generoso em que prevalece a etiqueta. E uma
troca tensa, marcada por relagdes de antagonismo e ostentacdo; marcado também por uma

rivalidade que muitas vezes pode acabar na destruicdo de tudo e numa guerra sangrenta. Em

% Ibidem, p. 200.
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nenhum outro lugar o potlatch esta associado a honra e ao prestigio como entre as tribos do
noroeste americano. Elas sdo prodigas em retribuir as dadivas aceitas a fim de obrigar os que
antes as tinham obrigado. Nesse sentido, o desperdicio, o consumo e o dispéndio sdo
ilimitados. Em determinados potlatch uma tribo deve gastar tudo até que nao sobre nada do
fruto de seu trabalho. Elas disputam em generosidade a fim de demonstrar mais poder e/ou
prestigio. Tudo ¢ regido pelo antagonismo e pelo principio da rivalidade. Em muitos casos,
ndo se trata nem de dar nem de retribuir, mas somente de destruir com o intuito de dar a

impressao de ndo querer ser retribuido.

Eis portanto um sistema de direito e de economia no qual se consomem e se
transferem constantemente riquezas consideraveis. Se quiserem, pode-se dar
a essas transferéncias o nome de intercaimbio ou mesmo de comércio, de
venda; mas ¢ um comércio nobre, cheio de etiqueta e generosidade; em todo
caso, quando ¢ feito com outro espirito, em vista do ganho imediato, ele € o
objeto de um desprezo muito acentuado.”

Nessa rivalidade em que os vinculos espirituais estdo acima dos interesses
puramente econdmicos, dar e retribuir bens atribui ao doador mana (expressao polinésia) que
Mauss traduziu como honra, autoridade e riqueza. Antes mesmo de assinarem contratos
escritos, os homens souberam empenhar a sua honra ¢ o seu nome em aliangas. A honra
estava em rebaixar a dignidade do donatério pela generosidade da oferta ou pela retribuicao
usuraria. Isso mantém o donatdrio sempre endividado em relacdo ao doador. A moral das
dadivas ¢ justamente o contrario da moral ascética do protestantismo: enquanto esta buscava o
calculo, o investimento racional, aquela tende ao desperdicio, ao gasto perdulario. Dessa
forma, mais uma vez Mauss destaca a diferenca substancial entre o sistema de dadiva e a troca
mercantil salientando que uma parte significativa da humanidade “relativamente rica,
trabalhadora, criadora de excedentes importantes, soube e sabe trocar coisas consideraveis,
sob outras formas e por razoes diferentes das que conhecemos”.” Eis um mercado, antes da
instituicdo dos mercadores. A riqueza acumulada serve para ser dada, gasta totalmente.
Somente assim — a medida que se rivaliza com os outros em generosidade — mostra-se que se
tem autoridade, honra. Dar, receber e retribuir sdo gestos que envolvem todas as relacdes que
se dao entre esses povos primitivos. Nao querer dar, receber ou retribuir ou dar ou retribuir
com avareza significa perder a “alma”, a identidade, o prestigio; significa ser rebaixado no
ambito das relagdes ou considerado como inimigo. Nesses povos primitivos a troca ndo €
somente uma institui¢do econdmico-mercantil, mas funciona como um sistema que informa e

modela todas as dimensdes sociais.

% Ibidem, p. 240.
" Ibidem, p. 231.



54

A circulagdo dos bens acompanha a dos homens, das mulheres e das
criangas, dos festins, dos ritos, das cerimodnias e das dangas, mesmo a dos
gracejos e das injurias. No fundo, ela ¢ a mesma. Se as coisas sdo dadas e
retribuidas, ¢ porque se dao e se retribuem “respeitos” — podemos dizer
igualmente “cortesias”. Mas ¢ também porque as pessoas se dao ao dar, e, se
as pessoas se ddo, é porque se devem — elas e seus bens — aos outros.”

Sob essa forma de lei, a dadiva constitui-se num sistema que engloba toda a
dimensao social dessas sociedades. Nao se constitui num ato individual e descontinuo, nem a
sentimentos de generosidade ou a circunstancias esporadicas, mas numa légica erigida em

sistema que movimenta toda a vida social das sociedades arcaicas.

A dadiva ndo ¢ uma escolha, mas uma obrigacdo; ndo ¢ apenas um fato, mas
um dever; ndo é apenas um gesto, mas uma estrutura que contém e organiza
seus elementos. Nao se trata de uma parte, mas de um todo que inclui tanto
os homens, quanto as coisas.”

A logica do dom foge das tradicionais nogdes cartesianas do real — nogdes meio-
fim — por se apresentar como multiplicidade simbdlica, ou seja, um fendmeno social total.
Este se caracteriza por ser um fendmeno que ¢, ao mesmo tempo, politico, econdmico,
cultural, religioso, moral, juridico; ele engloba todas as relagdes sociais em todas as suas
dimensdes. Os fenomenos sdo tratados sempre de modo integral, sem salientar de modo

determinante nenhuma das dimensdes que os integram.

Nesses fendmenos sociais ‘totais’, como nos propomos chama-los,
exprimem-se de uma sO vez, as mais diversas institui¢des: religiosas,
juridicas e morais — estas sendo politicas ¢ familiares a0 mesmo tempo — ;
econdmicas — estas supondo formas particulares da producdo e do consumo,
ou melhor, do fornecimento e da distribuicdo — ; sem contar os fendmenos
estéticos em que resultam esses fatos e os fendmenos morfoldgicos que essas
instituigdes manifestam”.

E ndo somente isso, mas até mesmo os bens espirituais. A dadiva tudo arrasta para
si, toda a realidade dos homens que nela estdo inseridos. Como Mauss bem destaca no Ensaio
sobre a dadiva: “Um quarto tema desempenha um papel nessa economia e nessa moral das
dadivas, é o do presente dado aos homens em vista dos deuses”™. Como se percebe, a dadiva
nao envolve somente as relagdes entre os homens, mas também as relacdoes destes com os
deuses. Ela opera mecanismos espirituais que transformam as relagdes naturais em
sobrenaturais: “sendo assim, essas trocas entre homens e esses contratos arrastam em seu
turbilhdo ndo apenas homens e coisas, mas os seres sagrados que estdo mais ou menos

associados a eles™.
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Mauss insiste em que todas as trocas periddicas e habituais que sdo efetuadas de
forma solene, publica e festiva nas sociedades arcaicas — e manifestam sobejamente a
realidade oculta do sistema de dom — sdo fendmenos multiplos, complexos e paradoxais cuja

caracteristica isolada, mas profunda, observa Mauss, ¢

[...] o carater voluntario, por assim dizer, aparentemente livre e gratuito, ¢
no entanto obrigatorio e interessado deste tipo de prestagdes. Elas assumiram
a forma do regalo, do presente oferecido generosamente, mesmo quando,
neste gesto que acompanha a transacdo, ha somente ficgdo, formalismo e
mentira social, e quando ha no fundo obrigagdo e interesse econdmico.™

Essas trocas de presentes, sobretudo, simbolicas regulam e impregnam todas estas
sociedades arcaicas, sendo o fundamento de toda a sua “/...] vida econémica e moral [...]”"
Entretanto, salienta Mauss, essas trocas se ddo a partir do “principio da rivalidade e do

»78 entre as diversas tribos. Tanto a violéncia

antagonismo que domina todas essas praticas
fisica quanto o desperdicio suntuoso podem chegar a extremos indescritiveis. Portanto, dessas
trocas dependem a morte a e vida, a guerra e a paz, pondo em movimento toda a realidade

social.

[...] A finalidade ¢ antes de tudo moral, seu objetivo ¢ produzir um
sentimento de amizade entre as duas pessoas envolvidas, e, se a operagdo
ndo tivesse esse efeito, faltaria tudo...”. ‘Ninguém ¢ livre para recusar um
presente oferecido. Todos, homens e mulheres, procuram superar-se uns aos
outros em generosidade. Havia uma espécie de rivalidade de quem poderia
dar o maior numero de objetos de mais valor.”

Assim sendo, dadiva cumpre nas sociedades arcaicas, sobretudo, uma missao
diplomatica criando o vinculo social por meio de um endividamento positivo de uns para com
os outros. Do sistema do dom dependem a amizade ou a inimizade, a convivéncia pacifica ou
a guerra: sempre estd em jogo a convivéncia, o vinculo social. Nao querer dar, aceitar ou
retribuir significa divisdo e guerra: esta € a lei da reciprocidade e da troca que, antes mesmo

que o dom, afirma Tarot, constitui o fundamento de todas as sociedades .

O dom estd na origem do vinculo social porque ¢ uma relagdo de reciprocidade
tendo em vista um endividamento mutuo positivo: embora requeira retribuicdo, nunca busca a
equivaléncia. Portanto, segundo Caill¢, a dadiva ¢ sociologicamente definida como “qualquer

prestagdo de bens e servigos efetuada sem garantia de retorno, tendo em vista a criagdo,

6 Ibidem., p. 188.
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manuten¢do ou regenera¢io do vinculo social.”® Distingue-se, ndo pela auséncia de

obrigacao, e sim pela auséncia de célculo racional.

O célculo também se inscreve na ordem da reciprocidade, porém, a quitagdo da
divida ¢ necessaria. Dai ndo resolver o problema da violéncia cuja vinganga constitui um
exemplo modelar. Os conflitos s6 sdo dirimidos por um verdadeiro dom; s6 o endividamento
positivo gera o vinculo social, a paz: “recusar dar, negligenciar convidar, assim como recusar
receber, equivale a declarar guerra; ¢ recusar a alianga e a comunhdo.”'. Assim, para Mauss,
se a principal ‘fun¢do’ do dom era ‘orientar’ a violéncia, ¢ porque este se assemelha aquela

pela logica da troca e da supervalorizagao.

Além de nido ser, em si, econdmica no sentido moderno e utilitarista, como
foi demonstrado por Mauss, a troca, fato social primeiro, também ndo ¢
imediatamente ética, se por ética entendermos a escolha e a invencao do que
torna possivel e melhor a vida humana.*

A logica da dadiva se manifesta, portanto, como a primeira forma de sociabilidade
numa ¢época onde ainda nao havia se tornado preponderante a lo6gica do interesse individual
nem a do contrato formal — que contradizem formalmente a dadiva. Entretanto, segundo
Mauss, a logica do dom ndo pode ter desaparecido das sociedades modernas — embora a
modernidade nao a queira reconhecer em seu regaco — porque as relagdes mediadas pela
dadiva permanecem ainda no subconsciente do homem moderno: “/...] essa moral e essa
economia funcionam ainda em nossas sociedades de forma constante e, por assim dizer,
subjacente, como acreditamos ter aqui encontrado uma das rochas humanas sobre as quais
sdo construidas nossas sociedades [...] ”.**Marcel Mauss conclui o “Ensaio sobre a dadiva”
afirmando que ¢ possivel estender as observacdes sobre o dom as sociedades modernas. Com
isso ele ndo pretende renegar ou destruir os principios de direito que regem o mercado, a
compra ¢ a venda — fundamentais para a formacao do capital, segundo Mauss —, mas afirma
que eles devem subsistir ao lado de outros principios novos e também dos mais antigos.
Segundo Mauss, a ilusdo dos supostos direitos naturais — inerentes a economia classica — nao
deve impedir que se pense a distin¢do entre direito real e direito pessoal como uma abstragao,
um recurso tedrico do direito moderno. Somente essa consciéncia permite a manutencao desta

abstracao juridica possibilitando, a0 mesmo tempo, pensar as relagdes sociais para além dela.

Foram nossas sociedades ocidentais que, muito recentemente, fizeram do
homem um animal econdmico. Mas nem todos somos ainda seres desse
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género. [...] O homo oeconomicus ndo esta atras, estd adiante de nds; assim
como o0 homem da moral e do dever; assim como o homem da ciéncia e da
razdo. O homem foi por muito tempo outra coisa e ndo faz muito que é uma
maquina, complicada de uma maquina de calcular.*

Mauss ainda apresenta reminiscéncias da dadiva no mundo moderno no campo da
moralidade, da sociologia econdmica e da economia politica. No que diz respeito a
moralidade, ela afirma que algumas coisas ainda ndo t€ém prego, ou seja, ainda nao sao
classificadas em termos exclusivamente monetdrios. As coisas possuem ainda um valor
sentimental para além de seu valor puramente venal. Ainda existem pessoas e classes que,
segundo ele, ndo abandonaram os costumes de outrora e que, pelo menos em alguns periodos
do ano e em determinadas ocasides (Ano Novo, Natal ou em catastrofes), todos os adotam.
Ele faz observagdes, sem analisa-las profundamente, sobre momentos como o Ano Novo, as
festas comunitarias e populares (casamentos, comunhdo e enterros) e também sobre as
relagdes de hospitalidade na moderna civilizagdao ocidental. Mais ou menos por volta 1923/24,
ele afirma que surge uma reagdo contra a insensibilidade e inumanidade do direito formal e da
moral utilitarista. Ele diz que os novos principios de direito e novos costumes como o
reconhecimento da propriedade artistica, literaria e cientifica, toda a legislacao de previdéncia
social e costumes como as caixas de assisténcia familiar podem ser interpretados dessa forma.
Para Mauss, todas essas mudangas significam um retorno a moral de grupos, propria do
sistema de dadiva. A sociedade — o Estado e seus subgrupos — deseja, segundo Mauss,

reencontrar-se consigo mesma a partir do cuidado com seus proprios membros.

Ela [a sociedade] procura, cerca o individuo, num curioso estado de espirito,
no qual se misturam o sentimento de direitos que ele possui € outros
sentimentos mais puros — de caridade, de “servigo social”, de solidariedade.
Os temas da dadiva, da liberdade e da obrigacdo na dadiva, da liberalidade e
do interesse que hd em dar, reaparecem entre nds, como um motivo
dominante ha muito esquecido.®

Mauss prescreve que ainda falta muito a fazer. Para ele, a dadiva nao ¢ uma moral
inventada, criada artificialmente, mas um retorno ao que ¢ elementar, basilar, primeiro. A
partir dela, Mauss afirma que serdo redescobertos motivos de acdo que muitos povos e nagdes
j& ndo conhecem mais: “a alegria de doar em publico; o prazer do dispéndio artistico
generoso; o da hospitalidade e da festa privada e publica®** A previdéncia social, a
solicitude das cooperativas e do grupo profissional sdo mais validas, para Mauss, que o

misero saldrio pago pelo patrdo ao trabalhador e até mais que a poupanca capitalista —
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dependente do crédito variavel. Assim, Mauss advoga que o velho e sempre novo principio da

moral da dadiva resume-se em “sair de si, dar, de maneira livre e obrigatoria”.¥’

Até do ponto de vista econdmico, Mauss afirma que ndo € por interesse exclusivo
em si mesmos que os individuos produzem uma melhor economia. E preciso, segundo ele,
pensar na elevagao da economia ao nivel social, ou seja, ndo se pode pensar a vida econdmica
a partir somente do calculo individual e utilitarista, tendo em vista que esse tipo de pratica
econdmica traz conseqiiéncias sociais nefastas. Mauss ndo estd afirmando que se trata de dar
somente por bons sentimentos, mas afirma que hé interesse em dar — até mesmo econdmico,
embora ndo exclusivamente -, sobretudo, tendo em vista o interesse social pela paz, pela
amizade, pela solidariedade. Dai a sua critica ao emprego exclusivo da no¢ao de interesse

individual. Ele diz,

ndo ¢ no calculo das necessidades individuais que se encontrara o método da
melhor economia. Penso que devemos, mesmo na medida em que quisermos
desenvolver nossa propria riqueza, ser outra coisa do que puros financistas,
ainda que nos tornando melhores contabilistas e melhores administradores.
A busca brutal dos fins do individuo ¢ prejudicial ao fim e a paz do conjunto,
ao ritmo de seus trabalhos e de suas alegrias, e — por efeito contrario — ao
proprio individuo.*®

Portanto, ndo se trata de um retorno as sociedades arcaicas, mas da percepcao
analitica de que ¢ preciso reconhecer que a dadiva ¢ imprescindivel até mesmo a conservacao
e funcionamento do mercado moderno. Afinal, ¢ preciso confianga e paz para poder
desenvolver o comércio rentavel. A experiéncia da época de Mauss® mostrou, contudo, que é
preciso mais que instituicdes formais e contratos abstratos para se manter a paz e a concordia

entre 0S povos.

E possivel concluir que, apesar de as sociedades modernas serem regidas
predominantemente pela l6gica do individuo e do mercado, para Mauss, toda sociedade ¢
constituida por uma dimensdo simbdlica — integradora de todo o real — e que existe uma
relagdo intrinseca entre esta e a triplice obrigacdo de dar, receber e retribuir nas mais diversas
sociedades, independente de serem tradicionais ou modernas. Por isso, Mauss afirma que
“essa moral é eterna, é comum as sociedades mais evoluidas, as do futuro proximo, e as
sociedades menos educadas que possamos imaginar. Tocamos a pedra fundamental™® sobre

a qual se baseiam todas as sociedades. Porém, entre a dadiva antiga e a moderna ha uma

¥ Ibidem, p. 301.

% Ibidem, p. 307-308.

% TInicio do século XX. O “Ensaio sobre a dadiva” (1923-24?) é um produgio inscrita no periodo entre as duas
grandes guerras mundiais. Mauss vive e produz sua obra na primeira metade do século XX, tendo em vista que
morre em 1950. Ele nasceu em 1872.

% Ibidem, p. 299.
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diferenga substancial: nas sociedades tradicionais, a dadiva se manifestava, quase que
exclusivamente, de forma coletiva, ao passo que, nas sociedades modernas, manifesta-se,
predominantemente, na forma individual®': doagdes humanitarias, doagdo de 6rgdos, dadiva
aos estrangeiros, além de festas como o Natal etc. Cabe, ainda, salientar que as relagdes
familiares se desenvolvem, mesmo na modernidade, quase que exclusivamente, sob o signo

do dom.

Esta ‘descoberta’ propiciou, no ambito das ciéncias humanas, o surgimento de um
novo paradigma capaz de langar uma nova luz sobre o estudo das relagdes sociais modernas.
Nao que o paradigma da dadiva tenha tornado prescindiveis os outros paradigmas, mas tornou
a realidade social mais complexa aos nossos olhos, tornando possivel rediscutir questdes
antigas sobre uma nova énfase e ldgica interna. Ele pde em destaque alguns vicios dos
paradigmas tradicionais: por um lado, o dos economistas, que tendem a entender todas as
coisas com base nos interesses individuais; e, por outro lado, o dos socidlogos, que ¢ enxergar

o ser humano, exclusivamente, a partir da interiorizacao das normas sociais.

Se se reduzirem aos dois paradigmas anteriormente apresentados — excluindo o
dom — s restardo as ciéncias sociais duas alternativas: ou a agdo ¢ livre — norteada pelo
modelo da racionalidade instrumental; ou ¢, de certa forma, restringida ou tutelada por
normas, regras exteriores ao individuo. Assim sendo, a dadiva, quando entendida a partir
desses dois modelos: ou ¢ uma agdo cujo mobil ¢ o interesse, portanto, inscreve-se no
utilitarismo; ou € o resultado de regras e normas interiorizadas, logo, ¢ baseado no modelo
holista. Contudo, para Godbout, a dadiva manifesta caracteristicas que a singularizam como

um outro paradigma, distinto tanto do holismo quanto do utilitarismo.

A primeira caracteristica do sistema do dom ¢ a divida permanente, ou seja, evita-
se sempre a equivaléncia, caracteristica do modelo mercantil. Isto ndo quer dizer que a dadiva
seja unilateral, pode até ser, mas ndo ¢ essa sua esséncia. Ao contrario, muitas vezes a
retribuicao tem maior valor que a dadiva. Porém, a retribui¢ao nao ¢ a finalidade da dadiva.
Sendo baseada na divida, a dadiva cria vinculos, dai ndo se poder afirmar que se da no
interesse de receber uma vez que, em se recebendo mais, maior a vinculagdo a quem se deu.
Na dadiva, pois, nao se aplica o modelo linear meio-fim da racionalidade instrumental porque
a dadiva nao pode ser explicada nestes termos, ela constitui algo mais complexo: “O sistema

de dom situa-se, portanto, no lado oposto do sistema mercantil: ndo por ser unilateral, mas

' Vide: GODBOUT, 1999.
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pelo fato de que o que caracteriza o mercado, como vimos é a transa¢do pontual, sem
divida”

Por outro lado, o modelo do dom também ndo se identifica com o holismo, nem
sob a forma geral, nem, especificamente, sob a forma da socioeconomia. O observador

desavisado poderia chegar a esta conclusdo por conta da obrigagdo na relagdo, sob forma de

divida. Porém algumas caracteristicas distinguem a dadiva do holismo.

Na dadiva, o prazer ¢ um dos motivadores da agdo dos atores. Um dom feito por
imposi¢do de alguma regra ou norma ¢ um dom inferior. Se na socioeconomia, a moral do

dever ¢ basilar, na dadiva, ela ¢ algo secundario.

Num sistema de dom, os membros tém uma relagdo singular com as regras: estas
devem ser implicitas. Certamente, na dadiva também atuam como mobilizadores da acdo as
regras € convengdes sociais, como, por exemplo, em alguns casos da dadiva aos
desconhecidos. Embora, nos vinculos pessoais, este dom seja considerado inferior. Isso
acontece porque o dom, entre pessoas conhecidas, visa exclusivamente a reforgar o vinculo e,
neste caso, estd menos submetido as convencdes sociais: “o ‘verdadeiro’ dom é aquele cujo
sentido ndo é conformar-se com uma convengdo social ou com uma regra, mas expressar o

vinculo com a pessoa”.”

Na logica da dadiva, ha a negacao do proprio dom por parte do doador, ou seja,
uma tendéncia a diminuir a importancia do que se da. Segundo Godbout, isso ocorre para que
o doador diminua a obrigacdo de ser retribuido pelo receptor, deixando-o livre para dar.
Criando uma incerteza da retribui¢do, o doador transforma a retribuicdo num ato gratuito,
livre, a ponto de, se efetivamente retribuir, o receptor fara um dom genuino: “ndo fazemos

dons para sermos retribuidos, mas para que o outro faga seu dom> >

Percebe-se, assim, que os atores do dom, introduzem, voluntaria e
permanentemente, um risco, uma surpresa, uma indeterminacdo na retribui¢do do dom para
manifestar claramente a sua diferenca em relagdo a logica do contrato (mercantil ou social),
como também a regra do dever ou de qualquer regra de tipo universal. Portanto, o dom
envolve liberdade e obrigacdo ao mesmo tempo. Liberdade, mas ndo no sentido que lhe da o
mercado porque ndo ha equivaléncia e sim divida permanente. Obriga¢ao, mas nao no sentido

de submeter-se a regras ou valores, como mencionado por Etzioni, impostos do exterior e sim

2 GODBOUT, 2002: 63.
% Ibidem, p. 75.
% Ibidem, p. 75.
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uma obrigagdo que aumenta, cada vez mais, a medida que se transforma em relagdo pessoal,
voluntariamente querida, enquanto capaz de vincular: quanto mais intima a relacdo pessoal

maior a obrigacao.

O dom tende, como modelo sociologico, a valorizar a liberdade do outro, fato que
o distingue dos outros sistemas. Godbout faz uma anélise entre o sistema social do dom e da
analise estratégica com a finalidade de estabelecer as diferengas que particularizam o sistema
do dom. No espaco da andlise estratégica, o homem € visto como um estrategista que visa,
para aumentar seu poder e controle sobre a organizagdo, reduzir a zona de acdo dos outros
atores com o objetivo de obter uma maior previsibilidade reduzindo as incertezas e as
surpresas. Diminuir a zona de incerteza significa, por um lado, reduzir a liberdade dos outros

agentes e, por outro, aumentar a nossa.

Num sistema de dom, pelo contrario, o ator tende a criar ¢ manter zonas de
incerteza entre ele e outros a fim de que a confianga se manifeste. Ao aumentar a incerteza,
amplia-se a liberdade do outro, pois esta € a condigao prévia para que seja avaliado o gesto do
outro. Estas caracteristicas correspondem a dois sistemas sociais, ndo sendo, de forma
alguma, individuais. Certamente, ambos os sistemas sdo tipos ideais; na realidade, no sistema
social concreto, estes dois modelos aparecem imbricados, adotando os agentes, um ou outro,
conforme o /ocus em que se situa com outros agentes. Enfim, a dadiva, como sistema de agao,

diferencia-se do paradigma do utilitarismo ou do holismo.

A ndo-equivaléncia, a espontaneidade, a divida, a incerteza procurada no
amago do vinculo opdem-se a teoria das escolhas racionais e ao contrato. Por
sua vez, o prazer do gesto, a liberdade, opdem-se & moral do dever e as
normas interiorizadas do modelo holistico.”

A questdo central ¢ esta: porque, sendo o paradigma do dom tdo presente nas
acdes humanas, tem sido tdo desprestigiado no ambito das ciéncias humanas? O debate atual
dentro das ciéncias sociais apresenta o seguinte quadro: ou o mobil da acdo humana ¢ o
interesse ¢ ai a acao ¢ explicada pelo utilitarismo; ou a acdo humana ¢ explicada pela
interioriza¢do de normas, sendo, deste modo, explicada pelo holismo. Contudo, esse quadro
coloca em evidéncia determinado privilégio do paradigma do individualismo: se se afirma que
quando o agente social ndo age por interesse, ele age tendo como mobil a interiorizagdo de
normas, diz-se, implicitamente, que o interesse € o unico mobilizador natural da acdo humana.
Ora, se esse ¢ o mobil que € aceito como natural, ele € o tnico que ndo precisa ser aprendido

e, logo, ndo tem necessidade de explica¢do. Explicitando melhor, o privilégio do paradigma

% Ibidem, p. 79.
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do homo oeconomicus concentra-se no fato de ser o interesse considerado inato nos agentes,
ao passo que, qualquer outro paradigma, de algum modo, tem de conceber, necessariamente,
0s agentes como meros receptores € executores passivos de normas socialmente
interiorizadas. Portanto, “nas Ciéncias Sociais, somente o interesse goza desse privilégio de

ser natural”.*®

Assim sendo, todas as teorias socioldgicas sdo obrigadas a inscrever-se sob o
unico postulado psicolégico: o interesse. No entanto, o paradigma do dom ndo corresponde
nem ao paradigma do interesse, nem ao da interiorizagdo de normas. Esse ¢ o motivo pelo
qual o dom ndo s6 pde questdes, mas, de uma forma mais profunda e radical, propde uma
critica contudente do paradigma do interesse e conduz a necessidade de pdr outro postulado
psicoldgico para a agdo humana no mesmo plano do postulado do interesse. A logica do dom,
ao criticar o paradigma do “homo oeconomicus”, propde o postulado do “homo donador”,

como modelo alternativo, porém, situado no mesmo plano tedrico e pratico.

E evidente que, para Godbout, o interesse nao pode ser o moébil exclusivo da agao
humana, até mesmo no mecanismo das trocas mercantis. Ele, como exemplo dos recentes
estudos sobre confianga, apresenta algumas proposigdes de Laurent Cordonnier, no livro

Coopération et réciprocité.

A primeira tese ¢ a de que o interesse ¢ insuficiente para fornecer o principio da
troca. Em alguns aspectos, os mecanismos da troca econdmica contrariam o interesse: mesmo
que a razao da troca seja o interesse, ¢ preciso saber perder algo — para ganhar a confianga —
para, depois, obter o que se deseja. Isso € uma exigéncia do proprio movimento da troca. Na
maioria dos casos em que os agentes buscam, mesmo no ambito da relacdo econdmica,
exclusivamente o interesse, acabaram ganhando menos do que se tivessem levado em

consideragdo o interesse do outro.

O segundo, constituiu-se no fato de que o dilema do prisioneiro, arquétipo das
trocas mercantis nao reguladas de modo mecanico, poe em contradi¢ao a “fabula das abelhas”
de Mandeville, a saber: o vicio privado nunca produzird beneficios publicos. Esta ndo se

sustenta em face da realidade porque

o eixo central da racionalidade burguesa, que é o principio determinante das
relagdes entre seres humanos, e entre estes e a natureza, ¢ a troca. Tudo deve
ser subsumido a esse eixo fundamental. Contudo, o tipo de troca que

funciona como eixo dessa racionalidade ndo é a troca solidaria e
complementaria — como pode fazer parecer o discurso liberal e a

% Ibidem, p. 80.
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interpretagdo ingénua do capitalismo —, mas a troca interesseira e
individualista, cujo fim ndo ¢ a satisfagdo dos dois pdlos envolvidos nela,
mas a obten¢do de vantagens para um dos lados. *’

Dessa forma, o dilema do prisioneiro destroi, na sua base, a economia politica
liberal. Ora, se o mobil do interesse, como unico postulado da a¢do humana, pode ser
colocado em questdo no ambito das relagcdes econdmicas, que dird quando se trata de encara-

lo como mobil no conjunto dos comportamentos humanos.

A critica ao postulado do interesse como Unico e exclusivo moébil da agdo humana,
por Cordennier, revela a necessidade de outro postulado: a dadiva. Esta, como postulado, para
um moderno, parece uma coisa absurda e escandalosa, uma vez que para este ela deve ser
sempre explicada a partir da sociedade, ou seja, como interiorizagdo de normas, e, jamais,
pois, como um postulado. Porém, o postulado do dom serd, realmente, um disparate? O dom,
como integrante fundador da humanidade, pulsdo inata — tal qual o interesse € natural —

manifesta-se, abundantemente, entre os animais e entre os homens.

No mundo dos animais, percebeu-se, refutando a tese do gene egoista de
Dawkins, — segundo a qual a assisténcia a prole e seus irmaos tem como finalidade salvar os
proprios genes, — que diversos animais prestam assisténcia ndo somente a nao-aparentados,

mas até aos membros de outras espécies.

No que respeita ao ser humano, pesquisas em psicologia infantil t€ém demonstrado
que existe na crianca a necessidade de dar, que ndo pode ser fruto de uma longa
aprendizagem, como defende a teoria classica do desenvolvimento, tendo em vista que o ato
de dar ¢ algo muito precoce na crianca. Além do mais, ha no pensamento da sociedade, para
Godbout, um postulado implicito que propugna a existéncia, no ser humano, de uma
tendéncia natural para sacrificar-se, em favor da sociedade. Dessa forma, o individuo
moderno resulta de uma conquista oposta a tendéncia natural: a do interesse pessoal como

intento legitimo.

Postas essas questoes, fica claro que o postulado do dom ndo €, de forma alguma,
tdo extravagante, absurdo ou antinatural como quer fazer crer a loégica do individualismo.
Portanto, aduzidas as razdes para se por em pé de igualdade o paradigma da dadiva e o do
individualismo, todas as questdes devem ser repensadas a nova luz, principalmente, por duas

conseqiiéncias importantes que este postulado traz a reboque.

7 ABDALLA, 2004: 52.
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A primeira ¢ a inversdo da ordem da questdo que, normalmente, se coloca. Tendo
em vista o postulado da dadiva, a nova indagagao que se faz é: qual o motivo para nao se dar?
Nao se pergunta mais qual o motivo para dar; no paradigma do dom, dar ¢ uma pulsdo natural

e se constitui em regra; ndo dar é que € excecao.

Para Godbout, o principal motivo para ndo dar é o medo de perder a identidade,
de se afundar nos vinculos sociais, ou seja, de contrair uma divida permanente, sem
possibilidade de retribui¢do, como no caso da doagdo de 6rgdos. Esse tipo de vinculo, baseado
no dom, segundo Mauss, ¢ tido como perigoso: “Aceitar alguma coisa de alguém é aceitar
alguma coisa de sua esséncia espiritual, de sua alma,; a conservag¢do dessa coisa seria
perigosa e mortal [...]”.”* Esse perigo de perder a identidade — tornar-se alguém sob tutela, e
ndo um individuo a quem se pede opinido — faz com que, rapidamente, os agentes queiram

substitui-lo pelo principio do direito ou do mercado, onde ha total auséncia de divida.

O segundo ponto consiste no fato de o paradigma do dom nd3o poder ser
equiparado com uma concepcao baseada, puramente, na reciprocidade. A antropologia,
segundo Godbout, tem confundido, na maioria das vezes, o paradigma do dom com o modelo
da reciprocidade por focalizar sua reflex@o na circulagdo “objetiva” dos bens sem ter em vista
o significado, o motivo da circulagdo, cuja responsabilidade, em grande parte, coube a Marcel
Mauss. Para entender bem a légica do dom, ¢ preciso deslocar o eixo da reflexdo de uma

logica estritamente quantitativa, para uma predominantemente qualitativa.

A reciprocidade, sem duvida, faz parte da dadiva, porém, ndo ¢ algo essencial
para esta porque ndo ¢ a expressdo global do paradigma; se o modelo da dadiva for
interpretado em termos de reciprocidade, continuar-se-4 a interpretd-lo com base no
paradigma dominante. Ora, o que destroi a simetria sem fim, nos casos de vinganga, &,
justamente, um dom ndo reciproco, isto ¢, um “verdadeiro” dom. Da mesma forma, no caso
do dilema do prisioneiro, € o primeiro dom, por defini¢do ndo reciproco, que resolve o dilema

do prisioneiro e de nenhuma maneira a reciprocidade.

O dom nao ¢ fundado na reciprocidade; ela pode até existir, porque ha retribuicao,
geralmente mais importante que o dom inicial, a saber: o que afasta o dom da reciprocidade ¢
que o dom ¢ um modelo cuja caracteristica fundante ¢ a divida; ao contrario, a reciprocidade ¢é

um modelo de equivaléncia; a dadiva nao, nem sequer se for a longo prazo.

% MAUSS, 2003: 200.
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Assim sendo, o dom apresenta-se como uma critica ao reducionismo dos outros
paradigmas. Tanto o holismo como o individualismo sdo paradigmas unidimensionais e
mecanicistas, ao passo que a dadiva constitui-se numa légica pluridimensional e paradoxal da
acdo. FEla aponta varios mobeis para a ag¢do humana (liberdade/obrigacdo e
interesse/desinteresse), sempre de maneira paradoxal. Esta l6gica ndo deseja oferecer uma
interpretacdo cabal e excludente dos fendomenos sociais isolados, mas integra-los numa

dimensao simbdlica que os constitui e que, de longe, os ultrapassa.

Com isso, ndo se quer negar a realidade do interesse material nem dos contratos
introjetados socialmente, mas pd-los numa posi¢do secundaria dentro do processo do dom.
Nesta logica, a acao nao ¢, de forma alguma, condicionada puramente pelo interesse material:
este, embora possa ser elemento integrante, ndo € o seu principal condicionante. Ao primado
do ter (interesse puramente material), a dadiva insiste, sobretudo, no primado do simbolico,
na ordem do ser. Na verdade, a dadiva funciona na dindmica entre interesse e desinteresse.
Nao se pode pensar a logica da dadiva sem o interesse (instrumental), ou pensa-la fora dele,
mas sempre contra ele: o primado ¢ sempre dos interesses ndo materiais contra os interesses

instrumentais.

Em certo sentido, a dadiva ndo ¢, de modo algum, desinteressada;
simplesmente ela d4 o privilégio aos interesses de amizade (alianga,
sentimento de amor, solidariedade, etc.) e de prazer e/ou de criatividade
sobre os interesses de compulsdo. ”

O interesse ndo se concentra no que se troca ou no que se doa, mas nas pessoas a
quem se da, uma vez que a dadiva visa, sobretudo, o vinculo social; em vez do primado das
coisas, o primado das pessoas. Nao se trata, pois, de inexisténcia de interesse; o dom ¢
interessado, principalmente, no que tange aos valores relacionais da convivéncia, livres de

condicionamento, seja juridico, seja de puro interesse material.

No proximo capitulo, far-se-4 uma apresentagdo resumida da doutrina social da
Igreja Catolica a fim de, posteriormente, comparar o paradigma da dadiva com as categorias

do discurso social catolico, sobretudo a categoria caridade.

% CAILLE, 2002: 194.
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Capitulo 3
A NATUREZA DA DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA CATOLICA

A Igreja Catdlica (IC) entende que sua missdo precipua ¢ a salvagdo eterna dos
homens, a qual Jesus Cristo veio realizar, entregando-a, posteriormente a sua Igreja. Essa
missdo inicia-se ja neste mundo, através da pregacdo que visa conformar os homens ao
espirito do evangelho. Percebe-se, dessa forma, que a missdo espiritual da Igreja Catolica
exige dela uma solicitude social pelo homem, ou seja, a sua missdo salvifica corresponde,
necessariamente, uma missao temporal de libertagdo e humanizagdo, uma vez que o homem
nao ¢ um ser isolado, mas aberto a relagdo com os outros homens, a saber: ¢, por natureza, um
ser social. E ao homem, inserido na complexa rede de relagdes sociais, que a instituigao dirige
seu discurso social a fim de poder iluminéd-lo com a luz do evangelho nas suas vicissitudes
historicas e sociais. Esse discurso social da Igreja Catolica pode ser chamado de ensinamento
social cristdo, discurso social catdlico ou Doutrina Social da Igreja (DSI). Assim, a doutrina
social visa “fecundar e fermentar com o evangelho a prdpria sociedade”.'” A preocupagio da

Igreja com as questdes sociais se infere do seguinte fato:

A convivéncia social, com efeito, ndo raro determina a qualidade de
vida e, por conseguinte, as condi¢des em cada homem e cada mulher
se compreendem a si proprios e decidem de si mesmos e da propria
vocagdo. Por essa razdo, a Igreja indiferente a tudo o que na
sociedade se decide, se produz e se vive, numa palavra, a qualidade
moral, autenticamente humana e humanizadora, da vida social. A
sociedade e, com ela, a politica, a economia, o trabalho, o direito, a
cultura ndo constituem um ambito meramente secular ¢ mundano e
portanto marginal e alheio & mensagem € a economia da salvagdo.'”'

Ao difundir seu discurso social, a Igreja entende que ndo se afasta da sua missao
evangelizadora, mas atua em total coeréncia com ela, sendo-lhe estritamente fiel. Por esse
motivo, a DSI “se insere perfeitamente na missdo evangelizadora da Igreja [tendo, por si
mesma,] o valor de um instrumento de evangeliza¢do”.'” Entretanto, a IC salienta, em seus
documentos, que possui uma missdo primaria e especifica: o antiincio de Cristo Redentor.

Portanto, ela ndo se ocupa da vida social em todos os aspectos.

A missdo propria que Cristo confiou a sua Igreja por certo ndo ¢ de
ordem politica, econdmica e social. Pois a finalidade que Cristo lhe
prefixou € de ordem religiosa. Mas, na verdade, desta mesma missao
religiosa decorrem beneficios, luzes e forcas que podem auxiliar a

10 pONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 46.
1% Ibidem, p. 46.
12 JOAO PAULO II, 2002: 100.
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organizacdo e o fortalecimento da sociedade humana segundo a lei de
Deus. Isto quer dizer que a Igreja, com sua doutrina social, ndo entra
em questdes técnicas € ndo instituiu nem propde sistemas ou modelos
de organizagdo social: isso ndo faz parte da missdo que Cristo lhe
confiou '” [...], contanto que a dignidade do homem seja
devidamente respeitada e promovida e a ela propria seja deixado o
espaco necessario para desempenhar o seu ministério no mundo.'*

Assim, a Igreja ¢ critica da concep¢do moderna segundo a qual as convicgdes
religiosas devem se restringir as consciéncias individuais, sendo uma questao de foro intimo:
“De um lado ndo se deve atuar uma reducdo erronea do fato religioso a esfera
exclusivamente privada, de outro lado ndo se pode orientar a mensagem cristd a uma

salvagdo puramente ultraterrena, incapaz de iluminar a presenca sobre a terra”.'”

3.1 Panorama historico da Doutrina Social da Igreja (DSI)

Pode-se dividir a DSI, quanto a sua génese, em dois grandes blocos: a pré-historia
¢ a sua historia oficial. Os estudiosos do discurso social catélico entendem que a sua pré-
histéria remonta ao advento do profetismo em Israel e vai até o século XIX, quando foi
publicada a “Rerum novarum” (1891). Isso porque eles consideram que todo o discurso
religioso tem uma reverberagdo social. Portanto, influencia toda a dindmica social. Ninguém
pode negar o condicionamento que a fé no Deus Unico exerceu na constituicao de Israel nem,
muito menos, que o cristianismo, sobretudo o catdlico, exerceu na constituigdo do ocidente.
Entretanto, so se pode falar em um discurso social propriamente dito com os grandes doutores
medievais, sobretudo Tomés de Aquino. Do ponto de vista oficial, porém, somente a partir do
final do século XIX, com a “Rerum novarum” (1891) € que se pode falar na Doutrina Social
da Igreja (DSI) como um corpus articulado e sistematico. Tal sistematizacdo ¢ uma tentativa
da Igreja Catolica de conjugar os ensinamentos do Evangelho com as mudangas da sociedade
industrial moderna, visando compreender as novas estruturas de producdo, as novas

concepgoes de sociedade e de Estado e as novas formas de trabalho e propriedade.
3.1.1 Uma tentativa de periodizacio da Doutrina Social da Igreja.

Ao estudar a DSI, pode-se falar de ‘antes e depois do Concilio Vaticano II’. Ele ¢

um evento importante no que se refere a vida da Igreja Catolica em geral e, evidentemente, a

1% PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 49.
1% JOAO PAULO II, 2000: 78.
15 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 50.
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DSI, em particular. A importancia do Concilio Vaticano II se da por causa, basicamente, dos

seguintes aspectos:

Em primeiro lugar, o Concilio Vaticano II representou a reconciliagcdo da Igreja
Catolica com o mundo moderno, depois de quase dois séculos de dificil entendimento. A
Igreja Catolica aceita a situagdo histérica de uma sociedade secular e pluralista como um
desafio para a sua missdo. Isso, por sua vez, produz uma revisao de sua fun¢do na sociedade.
O status socioldgico da Igreja Catdlica se reduz a ser uma instituicdo entre as demais. No
entanto, ela deseja continuar a fazer chegar a humanidade sua mensagem. O Concilio
Vaticano II representou, em sintese, uma interrogacao sobre o ‘como’ se dirigir ao mundo de

hoje, secular e pluralista.

O periodo anterior ao Concilio Vaticano II compreende os pontificados de Ledo
XIII (1878-1903), Pio X (1903-1914) Bento XV (1914-1922), Pio XI (1914-1939), Pio XII
(1939-1958), sendo que os textos sociais mais significativos estdo no primeiro e nos dois

ultimos papas. Por isso, se comentarao somente os documentos mais importantes desses.

Percebe-se que, nesse periodo, a Igreja Catolica resiste a abandonar seu posto
central na condu¢do da vida social, manifestando numa atitude polémica e defensiva frente ao
13 2 b r 4 . A .

novo” que estava surgindo. Por outro lado, ¢ uma época muito heterogénea, com diferengas
notaveis entre Ledo XIII, por um lado, e Pio XI e Pio XII, por outro. O primeiro enfrenta o
nascimento do liberalismo e do socialismo e os problemas da nova ordem internacional
surgida da industrializacdo; os dois ultimos enfrentam os totalitarismos europeus, isto €, o

fascismo e o nazismo.

A historia oficial da DSI inicia-se com a enciclica ‘Rerum novarum’ (1891). Ela
surge como uma tentativa de dar uma resposta sistemadtica ao evento de natureza econdmica e
social do séc. XIX — a Revolugdo Industrial — que gerou a assim conhecida “questdo
operaria, suscitada pelo conflito entre capital e trabalho”.'"® A “Rerum novarum’ perscruta
estas novas questdes com um novo discernimento, propondo solu¢des novas para novos
problemas: avaliar todas as dimensdes sociais e politicas da questdo operdria a luz da

revelacdo'” e da lei natural.
A ‘Rerum novarum’ enumera os erros que provocam o mal social,

exclui o socialismo como remédio e expde, precisando-a e
atualizando-a, “a doutrina catdlica acerca do trabalho, do direito de

1% Tbidem, p. 59.

97 Para a Igreja Catolica a revelagdo é a palavra de Deus presente nas Sagradas escrituras e na Tradi¢do da
Igreja. A unido dos dois num s6 bloco, a Igreja Catdlica chama deposito da fé. (CATECISMO DA IGREJA
CATOLICA, 1993: 29-38).
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propriedade, do principio de colaboracdo contraposto a luta de classe
como meio fundamental para a mudanga social, sobre o direito dos
fracos, sobre a dignidade dos pobres e sobre as obriga¢des dos ricos

sobre o aprofundamento da justica mediante a caridade, sobre o

direito a ter associagdes profissionais”. '

O tema central da enciclica ¢ a instauragao de uma ordem social justa, para a qual
¢ preciso apontar critérios de juizo que auxiliem a discernir os ordenamentos sociopoliticos
existentes e formular diretrizes de ag¢do para sua oportuna transformacdo. Por conta da
novidade deste método esbocado, a enciclica "Rerum novarum" tornou-se “um paradigma

25 109
permanente N

servindo, por isso, de paramentro para todas as demais enciclicas chamadas
sociais. Por tudo isso, a “Rerum novarum” se constituiu na “carta magna”''’ de toda

atividade social de inspiragao crista.

Logo apds a grande depressdao economica de 1929, Pio XI publica a enciclica
“Quadragesimo anno” (1931), em comemoragao aos quarenta anos da "Rerum novarum”. O
termo doutrina social foi empregado pela primeira vez por Pio XI na enciclica
“Quadragesimo Anno”. Este periodo pds-bélico se caracteriza pela crescente industrializagao,
aumento do poder dos grupos financeiros em ambito nacional e internacional, afirmacao dos

regimes totalitarios e pelo exacerbamento da luta de classes.

A Quadragesimo anno reafirma o principio segundo o qual o salario
deve ser proporcional ndo sé as necessidades do trabalhador, mas
também as da sua familia. O Estado, nas relagdes com o setor
privado, deve aplicar o principio da subsidiariedade, principio que se
tornara um principio permanente da doutrina social. A enciclica refuta
o liberalismo entendido como concorréncia ilimitada das forcas
econdmicas, mas reconfirma o direito a propriedade privada,
evocando-lhe sua fungdo social.'"!

Com a configuracio desse quadro, Pio XI “reafirma os principios de
9

solidariedade e de colaboracdo [...], para superar o conflito de classes e estabelecer uma

nova ordem social baseada na justica e na caridade”.""

Pio XI nio ficou indiferente com relagdo aos regimes totalitarios que se afirmaram
na Europa durante seu pontificado. Protestou contra os abusos do regime facista italiano com
a enciclica “Non abbiamo bisogno” (1931) e contra o regime nazista alemao com a enciclica

“Mit brennender sorge” (1937). Além disso, Pio XI criticou ainda, na enciclica “Divini

1% Thidem, p. 60.

19 JOAO PAULO II, 2002: 15.

19 PIO X1, 2001: 24.

" PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 61.
"2 Ibidem, p. 61.
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Redemptoris” (1937), de modo sistematico, o comunismo ateu, nela definido como

“Intrinsecamente perverso”.'"

Nos tempos dificeis da Segunda Guerra Mundial e da reconstrugao reinou Pio XII.
Coube a ele, com suas radiomensagens natalinas e de Pentecostes, emitir pronunciamentos em
matéria social, refletindo acerca das implica¢des da nova ordem mundial. Apesar de ndo haver
escrito enciclicas sociais, os ensinamentos de Pio XII, sempre conduzidos a partir da conexao
entre moral e direito, manifestaram preocupa¢do constante com a subvertida ordem social
internacional. Para ele, a alma de todo ordenamento social se encontra na nogao de direito

natural.

Nos anos da guerra e do apds-guerra, o magistério social de Pio XII
representou para muitos povos de todos os continentes e para milhdes
de crentes e ndo crentes a voz da consciéncia universal, interpretada e
proclamada em intima ligagdo com a Palavra de Deus.'"*

Dentre os pronunciamentos de Pio XII, ¢ importante ressaltar: a radiomensagem
de Natal “Neell’ Alba e Nella Luce” (24 de dezembro de 1941), que versa sobre as novas
bases da ordem que se instala; e a radiomensagem de Pentecostes (1941 — No 50’ aniversario
da “Rerum novarum”). Nela o papa usa pela primeira vez o termo “/...] doutrina social

catdlica [...]”.'"

A década de sessenta do século XX chega acompanhada do aprofundamento dos
problemas anteriores e traz para ordem do dia novos desafios: reconstru¢cdo da Europa pos-
guerra, descolonizagdo da Africa, arrefecimento da guerra fria, recrudescimento das
desigualdades sociais em escala nacional e internacional, a questdo do crescimento
demografico, a situacdo de abandono a que estava submetida a populacdo dos paises do
Terceiro Mundo etc. Nesse contexto, Jodo XXIII (1958-1963) publica duas importantes
enciclicas sociais: “Mater et Magistra” (1961 — No 70" aniversario da “Rerum novarum”) e

“Pacem in Terris” (1963).

A primeira se constitui numa atualizagdo e desenvolvimento do ensinamento
leonino na perspectiva de maior comprometimento de toda a comunidade crista sublinhando a
colaboragdo entre todos os homens. E a primeira vez que uma enciclica se dirige também a

“todos as pessoas de boa vontade” .

113 PIO X1, 2004: 589.

114 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 63.
5 PIO X1I, 1999: 87.

116 JOAO XIII, 2004: 419 (cabegalho).
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As palavras-chave da enciclica sdo comunidade e socializagdo: a
Igreja é chamada, na verdade, na justica e no amor, a colaborar com
todos os homens para construir uma auténtica comunhdo. Por tal via o
crescimento econdomico ndo se limitard a satisfazer as necessidades
dos homens, mas podera promover também sua dignidade.'"’

A “Pacem in Terris”, por sua vez, ird se debrugar, num periodo marcado pela
proliferacdo de armas nucleares, sobre a urgéncia da paz e acerca do aprofundamento do tema
dos direitos humanos bem como sua devida promocao. Esta ficou conhecida como a enciclica

da paz e dos direitos do homem.
A ‘Pacem in Terris’ se detém sobre os poderes publicos da
comunidade mundial, chamados a enfrentar e resolver os problemas
de contetido econdmico, social, politico e cultural [...] '"® ‘da algada
do bem comum universal, isto ¢, serdo problemas que pela sua

amplidao, complexidade e urgéncia, os poderes publicos de cada

comunidade politica ndo estejam em condi¢cdes de resolver com

esperanca de solugdo positiva’.'”

Apesar de ter sido Jodo XXIII a conceber, preparar e convocar o Concilio
Vaticano II, quem acaba dirigindo a maior parte da assembléia conciliar até o encerramento ¢
o0 seu sucessor na catedra de Sao Pedro, Paulo VI (1963-1978). Em relagdo a contribuigdo dos
documentos conciliares para o desenvolvimento da doutrina social, pode-se ressaltar dois
documentos: a Constituicdo Pastoral “Gaudium et Spes” (1965) e a Declaragdo “Dignitatis

Humanae” (1965).

A “Gaudium et Spes” ¢ uma resposta da Igreja Catolica as expectativas do mundo
moderno, bem como uma manifestacdo contundente da sua solicitude pastoral pelos
problemas dos homens. Ela visa elucidar questdes alusivas as relagdes da Igreja Catdlica em
didlogo com o mundo, tais como: as mudangas sociais, psicoldgicas, politicas, economicas,
morais e religiosas. Por isso, trata, organicamente, do tema do matrimonio e da familia, da
vida econdmico-social, da cultura, da comunidade politica, da paz e da comunidade dos povos

a luz dos valores evangélicos, da reta razdo e da missdo especifica da Igreja Catolica.

A ‘Gaudium et Spes’ traca o rosto de uma Igreja ‘verdadeiramente
solidaria com o género humano e com a sua historia’, que caminha
juntamente com a humanidade inteira ¢ experimenta com o mundo a
mesma sorte terrena, mas que ao mesmo tempo ‘¢ como que o
fermento e a alma da sociedade humana, destinada a ser renovada em

Cristo e transformada na familia de Deus’.'*

"7 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 64.
18 Ibidem, p. 64.

19 JOAO XIII, 2004: 448.

120 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 65.
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A declaragdo “Dignitatis Humanae”, por seu turno, reconhece amplamente o
direito a liberdade religiosa, tanto individual quanto coletivamente, como fundado na
inalienavel dignidade da pessoa humana. Além disso, afirma que deve ser reconhecido no

ordenamento juridico da sociedade como direito civil.

Nesse periodo, a Igreja Catolica se empenha em um compromisso mais criativo de
transformacao das estruturas da sociedade. Isto nao se deve somente as enciclicas dos dois
Papas desse periodo, a saber, Paulo VI (1963-1978) e Jodao Paulo II (1978-2005), mas ao
ensinamento emanado dos Sinodos e a iniciativas dos diversos episcopados nacionais ou
continentais. Dois s3o os desafios que enfrenta a Igreja Catdlica nesse periodo pos-conciliar: a

secularizagdo e a pobreza, sobretudo nos paises de Terceiro Mundo.

Em 1967, Paulo VI publica a enciclica “Populorum progressio” que pode ser
encarada como um prolongamento da “Gaudium et Spes”, sobretudo, no que tange ao tema
da vida econdmico-social. Algumas novidades, porém, aparecem nesta enciclica no tocante a
questao do desenvolvimento. Para Paulo VI, o desenvolvimento ndo se reduz a uma dimensao
meramente técnica e econdmica, mas implica um humanismo integral onde os direitos de cada
um e de todos sejam respeitados e assumidos como prioritarios. O objetivo da enciclica foi

fomentar o desenvolvimento solidario da humanidade com vistas a promover a paz mundial:

“0 desenvolvimento é o novo nome da paz”."*'

[...] Querendo convencer os destinatdrios da urgéncia de uma agdo
solidaria, o Papa apresenta o desenvolvimento ‘como a passagem de
condi¢cdes menos humanas a condi¢des mais humanas’ e especifica
suas caracteristicas’. [...] O desenvolvimento favoravel de todos
responde a uma exigéncia de justica em escala mundial que garanta
uma paz planetaria e torne possivel a realizagdo de um “humanismo
total”, governado por valores espirituais.'*

Ainda sob o pontificado de Paulo VI, num clima de aberta contestacao ao
cristianismo e as autoridades da Igreja Catolica, € publicada a Carta apostélica “Octogesima

adveniens” (1971 — No 80" aniversario da “Rerum novarum”).

O Papa reflete sobre a sociedade pos-industrial com todos os seus
complexos problemas, salientando a insuficiéncia das ideologias para
responder a tais desafios: a urbanizacdo, a condigdo juvenil, a
condicdo da mulher, o desemprego, as discriminagdes, a emigragao, o
incremento demografico, o influxo dos meios de comunicagado social,
o ambiente natural.'”

21 PAULO VI, 1990: 59 (cabegalho).
12 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 66.
12 Ibidem, p. 67.
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Por ocasido do nonagésimo aniversario da “Rerum novarum”, o Papa Jodo Paulo

IT (1978-2005) publica a enciclica “Laborem exercens” (1981). Esta dedica uma reflexdo a

questdo do trabalho, sua importancia para a formagdo da pessoa, bem como seu papel

fundante na estruturagao da sociedade.

A “Laborem exercens” delineia uma espiritualidade e uma ética do
trabalho, no contexto de uma profunda discussdo teoldgica e
filosofica. O trabalho ndo deve ser entendido somente em sentido
objetivo e material, mas ha que se levar em conta a sua dimensao
subjetiva, enquanto atividade que exprime sempre a pessoa.'**

Para comemorar o vigésimo aniversario da “Populorum progressio” (1967), o

Papa Jodo Paulo II publica a enciclica “Solicitudo rei socialis” (1987), que reaborda e

atualiza a tematica do desenvolvimento, enfocando a solidariedade como atitude fundamental

para o estabelecimento da paz mundial.

A enciclica introduz a diferenca entre progresso e desenvolvimento, e
afirma que ‘o verdadeiro desenvolvimento ndo pode limitar-se a
multiplicacdo dos bens e dos servigos, isto €, aquilo que se possui,
mas deve contribuir para a plenitude do ‘ser’ do homem. Deste modo,
pretende-se delinear com clareza a natureza moral do verdadeiro

desenvolvimento’.'?

Por ocasido da comemoragdo dos cem anos da “Rerum novarum”, o Papa Jodo

Paulo II publica sua terceira enciclica: a “Centesimus annus” (1991). Esta se move numa

tradicdo de cem anos de continuidade e renovagdo da DSI, reportando-se a principios

fundamentais da concepgao crista de organizacao social e politica.

Jodo Paulo 1II real¢a como o ensinamento social da Igreja corre ao longo do
eixo da reciprocidade entre Deus e o homem e cada homem em Deus ¢ a
condicdo de um auténtico desenvolvimento humano. A analise articulada e
aprofundada das 7es novae’, e especialmente da grande guinada de 1989,
com a derrocada do sistema soviético, contém um aprego pela democracia e
pela economia livre, no quadro de uma indispensavel solidariedade.

126

Esta apresentacdo ndo tem a pretensdo de ser um ensaio historico profundo, mas

um panorama de orientagdo para quem nunca teve contato com esse horizonte aberto pela

Doutrina Social da Igreja Catolica. Portanto, aqui, s6 foram evocados os documentos

“fundamentais do caminho da doutrina social da Igreja dos tempos de Ledo XIII aos nossos

diasn 127

124 Tbidem, p. 67.
1% Ibidem, p. 67.
126 Ibidem, p. 68.
127 Ibidem, p. 68.
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3.2 Natureza da Doutrina Social da Igreja (DSI)

A DSI, como se assinalou, nao foi estruturada como um corpus organico desde o
principio, mas, pouco a pouco, com os diversos pronunciamentos do magistério catolico sobre
temas sociais, um sistema organico foi se formando. Por conta desse processo de formagao, a

DSI apresenta algumas oscilagdes quanto a natureza, o método e a estrutura epistemoldgica.'*®

A Carta Enciclica “Solicitudo rei socialis” a define como uma: “formulagdo
acurada dos resultados de uma reflexdo atenta sobre as complexas realidades da existéncia
do homem, na sociedade e no contexto internacional, a luz da fé e da tradicdo eclesial”.'”
Portanto, ela ndo ¢, segundo a Igreja Catdlica, um modelo alternativo aos modelos
econdmicos, politicos ou sociais existentes (capitalismo liberal ou coletivismo marxista), no
sentido de um projeto ou um programa de partido politico, mas se constitui numa categoria de

avaliagdo que permite apreciar se os sistemas existentes estdo ou nao estdo em conformidade

com as exigéncias da dignidade humana.

A sua finalidade principal ¢ interpretar estas realidades, examinando a
sua conformidade ou desconformidade com as linhas do ensinamento
do Evangelho sobre o homem e sobre a sua vocagdo terrestre e ao
mesmo tempo transcendente; visa, pois, orientar o comportamento
cristdo. Ela pertence, por conseguinte, ndo ao dominio da ideologia,
mas da teologia e especialmente da teologia moral.'

O discurso social catolico (DSI) destina-se, portanto, a orientar o comportamento
das pessoas, levando cada uma delas, como conseqiiéncia, ao empenho pela justica, segundo o
papel, a vocacdo e as circunstancias pessoais: “exprime-se nos esfor¢os que individuos,
familias, agentes culturais e sociais, politicos e homens de Estado realizam para lhe dar

forma e aplicagdo na histéria”."'

Concretamente, como parte integrante da teologia moral catdlica, a DSI reflete os
trés niveis do ensinamento moral que, por sua vez, acabam por consubstanciar-se no proprio
método e estrutura epistemologica que lhe € especifica. Eis os trés niveis: “o nivel fundante
das motivacgoes, o diretivo das normas do viver social; o deliberativo das consciéncias,
chamadas a mediar as normas objetivas e gerais nas situag¢oes sociais concretas e

particulares”.'

128 Ibidem, p. 50.

129 JOAO PAULO 11, 2000: 80.

50 Ibidem, p. 80.

1 JOAO PAULO 1I, 2002: 106.

132 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 51. Os grifos e o negrito sio nossos.
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O magistério social catdlico esta fundado, essencialmente, nas escrituras sagradas.
Entretanto, ndo ¢ porque se funda na Revelacao biblica que a razdo humana ¢ menosprezada e
alijada. Pelo contrario, a razdo ¢ chamada a interagir eficazmente em todos os niveis de
aplicagdo da DSI: “a doutrina social, enquanto saber aplicado a contingéncia e a
historicidade da praxis, conjuga juntas ‘fides et ratio’ e é expressao elogiiente de sua fecunda

relacdao”.'

Portanto, a fé e a razdo ndo se excluem na elaborag¢do e aplicagdo concreta do
ensinamento social, mas antes se complementam: a razdo humana e a revelagdo sdo as duas

fontes cognoscitivas que a fundam e estruturam.

O conhecer da fé compreende e dirige a vida do homem a luz do
mistério historico-salvifico, do revelar-se e doar-se do mistério de
Deus em Cristo por nds homens. Esta inteligéncia da fé inclui a razdo,
mediante a qual esta explica e compreende a verdade revelada e a
integra com a verdade da natureza humana, hauridas no projeto divino
expresso pela criagdo.'**

O discurso social catdlico constitui-se num “conhecer iluminado pela f&”."* O
fato de centrar-se sobre as Sagradas Escrituras e a Tradicdo ndo inviabiliza a mediagdo
racional, ou seja, o mistério de Cristo, ndo arrefece ou torna prescindivel o papel da razao.
Além disso, apresenta uma importante dimensdo interdisciplinar. Ela se vale de todas as
contribuicdes de significado da filosofia, como também de todas as contribui¢cdes descritivas

das ciéncias humanas. '

Em primeiro lugar, recolhe a contribui¢do da filosofia. Através desta, a DSI pode
perscrutar a natureza humana como fonte cognoscitiva € a razdo como instrumento para a
inteligéncia da propria fé. Ao partir da natureza humana como fonte, a filosofia proporciona
ao magistério social catdlico uma plausibilidade racional que torna o seu ensinamento aberto a
toda inteligéncia e consciéncia, qualquer que seja sua crenga pessoal, que deseje conhecer a

verdade acerca do homem e a sua dignidade inalienavel.

A filosofia ¢é, efetivamente, instrumento apto e indispensavel para
uma correta compreensdo de conceitos basilares da doutrina social —
como a pessoa, a sociedade, a liberdade, a consciéncia, a ética, o
direito, a justica, o bem-comum, a solidariedade, a subsidiariedade, o
Estado —, compreensdo tal que inspire uma convivéncia social
harmoniosa. '’

133 Ibidem, p. 51.

134 Ibidem, p. 52.

15 Ibidem, p. 52.

13 JOAO PAULO 1I, 2002: 106.

137 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 53.
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Também ¢ imprescindivel a DSI a contribui¢do das ciéncias humanas e sociais.
Todo e qualquer saber que leve a uma reta compreensao acerca do homem e que auxilie na
resolugcdo dos prementes, mutdveis e complexos problemas sociais ¢ assumido pela doutrina
social da Igreja Catdlica como um meio de adquirir maior competéncia, concretude e

atualidade.

As investigacdes das ciéncias sociais podem contribuir, de modo
eficaz, para o melhoramento das condigdes humanas, como
demonstram os progressos realizados nos diversos setores da
convivéncia, [...]. Por este motivo, a Igreja, sempre solicita pelo
verdadeiro bem do homem, tem se voltado com crescente interesse
para este campo de investigacdo cientifica, para dele tirar indicagdes
concretas no cumprimento de suas tarefas de magistério. '

Segundo a Igreja Catodlica, os ensinamentos contidos na DSI ndo tém valor
dogmatico, salvo quando se reportam as verdades de fé. Isso ndao reduz sua importancia
precisamente pelo fato de serem a mediacdo pela qual a Igreja explicita as exigéncias sociais
do Evangelho. Dai se infere que, de acordo com algumas varidveis, os graus de assentimento

modificam.

O peso doutrinal dos varios ensinamentos e o assentimento que
requerem devem ser ponderados em fung@o de sua natureza, do seu
grau de independéncia em relacdo a elementos contingentes e
variaveis, e da freqiiéncia com que sio reafirmados. *°

O magistério social da Igreja Catdlica, solicitada pela preméncia das grandes
questdes sociais, deseja ser uma resposta de justi¢a social. Essa missdo comporta uma fungao
de antncio e de dentncia. O anlincio comporta algo que a Igreja Catolica acredita possui em
si propria: “uma visdo global do homem e da humanidade”."* 1sso se evidencia no fato de seu
ensinamento social ser estruturado ndo somente em principios permanentes de reflexdo e em
critérios de juizo, mas também em diretrizes de agdo que dai decorrem. A Igreja Catélica
também cabe denunciar tudo o que se opde a dignidade da pessoa humana, “especialmente

99141

dos direitos dos pobres, dos pequenos e dos fracos”* — geralmente ignorados ou violados — e

ao desenvolvimento integral dos povos.

O magistério da Igreja Catolica somente considera os aspectos técnicos dos
problemas com o intuito de avalid-los sob o ponto de vista moral. Portanto, sua missdo ¢ de

ordem religiosa e moral.

13 JOAO PAULO 11, 1994: 2.

13 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 54-55.
14 PAULO VI, 1990: 16.

41 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 55.
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Religiosa porque a missdo evangelizadora e salvifica da Igreja abraca
o homem na plena verdade de sua existéncia, do seu ser pessoal e, ao
mesmo tempo, de seu ser comunitario e social. Moral porque a Igreja
visa a um humanismo total, vale dizer a libertacao de tudo que oprime
o0 homem e ao desenvolvimento integral do homem todo e de todos os
homens. '*

3.2.1 Sob o signo da continuidade e da renovacgdo

A DSI caracteriza-se, segundo o magistério catdlico, pelo processo dinamico de
continuidade e de renovagdo. Sua continuidade advém dos valores universais que derivam das
Sagradas Escrituras e da natureza humana. Ela ndo depende das variagdes culturais, das
opinides ou das diferentes ideologias, mas ¢ um ensinamento constante que se mantém

inalterdvel nos seus valores inspiradores (elementos permanentes).

E preciso dizer, por outro lado, que existe uma renovagio na DSI, isto é, que
através dos diversos documentos de cunho social, emanados do magistério catélico, vai-se
fazendo uma continua remodelag¢ao da doutrina social como consequéncia de uma reflexdo da
f¢ e da razdo, auxiliada pelo contributo das ciéncias humanas, sobre a realidade em
permanente mudanca. Paulo VI fala do ensinamento social como um processo dinamico, a
partir do modelo ver-julgar-agir, num processo circular, em que a doutrina, por certo, ocupa

um momento importante, mas nao unico e exclusivo.
A fé ndo pretende aprisionar num esquema fechado a mutdvel
realidade sociopolitica. E verdade antes o contrario: a fé é fermento
de novidade e criatividade. O ensinamento que nela se inicia se

desenvolve por meio de uma reflexdo que ¢ feita em permanente
contato com as situa¢des deste mundo [...]'#

Neste sentido, a DSI busca fazer um juizo transitério sobre situacdes concretas a
partir de fundamentos sempre validos. Por isso, todos os seus documentos estdo situados
historicamente, cada um respondendo a situagcdes bem concretas do seu proprio tempo sem,

contudo, deixar de ter uma ressonancia positiva e valida para o nosso tempo.

Essencialmente orientada para a agdo, esse ensinamento desenvolve-
se em funcdo das circunstancias mutaveis da historia. E por essa razio
que, com principios sempre validos (elementos permanentes), ele
também comporta juizos contingentes (elementos variaveis).'**

3.3 Destinatarios da mensagem social da Igreja Catdlica

2 Tbidem, p. 56.
4 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 58.
1 CONGREGACAO PARA DOUTRINA DA FE, 1986: 58.
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Em primeiro lugar, o ensino social catélico ¢ destinado a toda a comunidade de f¢,
onde todos e cada um dos membros t€ém responsabilidades sociais a cumprir, a saber: os
deveres de justica e de caridade na vida social. Ela suscita tarefas de evangelizacdo
(ensinamento, catequese e formacdo) e também comporta responsabilidades de natureza
secular, isto é, atividades que se reportam a estruturagdo, ordenamento e funcionamento da
sociedade, tais como: obrigacdes socio-econdmicas, politicas e administrativas. Esses deveres

pertencem, exclusivamente, aos fiéis leigos.

Tais responsabilidades competem aos leigos de modo peculiar, em
razdo da condig@o secular do seu estado de vida e da indole secular de
sua vocagdo: mediante essas responsabilidades, os leigos pdem em
prética o ensinamento social € cumprem a missdo secular da Igreja.'®’

Embora se destine, primaria e especificamente, aos catolicos, a DSI enderega-se
também, segundo a Igreja Catdlica, “a todos os homens de boa vontade”."* Por isso, a Igreja
Catolica apela para a sensibilidade social dos cristdos nao catdlicos, dos integrantes de outras
religides e até para os que nao professam uma fé religiosa. A Igreja Catolica reconhece que a
resolugdo de problemas sociais tdo arduos requer o concurso e a colaboracdo eficaz de todas

as forcas intervenientes.

O mundo de hoje estd sempre mais consciente de que a solugdo dos
graves problemas nacionais e internacionais ndo € apenas uma questao
de producdo econdmica ou de uma organizagdo juridica ou social, mas
requer valores ético-religosos especificos, bem como mudancas de
mentalidade, de comportamentos e¢ de estruturas. A Igreja sente-se
particularmente responsavel em oferecer este contributo e [...] ha
fundada esperanca de que mesmo o grupo numeroso dos que ndo
professam explicitamente uma religido possa contribuir para esse
fundamento ético necessario a questdo social.'’

3.4 Os Principios permanentes da Doutrina Social da Igreja

Com o intuito de facilitar a aplicagdo histérica da DSI, a Igreja Catolica a
estruturou em principios permanentes de reflexdo, normas ou critérios de juizo e, também,
diretrizes de agdo."”® Desse modo, segundo ela, é possivel executar as mudangas profundas

que as situagdes de miséria e injusti¢a exigem.

145 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 57.
4 PAULO VI, 1990: 66.

47 JOAO PAULO 11, 2002: 107.

S PAULO VI, 2000: 7.
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Os principios de reflexdo permanentes sao verdadeiros pontos fixos em torno dos
quais gira todo o pensamento social catolico. Eles se apresentam na forma de quatro
principios, bem articulados e interdependentes: a) o principio da dignidade da pessoa, no
qual todos os demais principios encontram seu firme fundamento; b) o principio da

solidariedade; c) o principio da subsidiariedade; d) e, por fim, o principio do bem comum.

Os principios de reflexdo sdo, de acordo com a Igreja Catdlica, expressoes da
verdade integral do homem conhecida através da revelacdo cristd e da razdo. Por sua
universalidade de significado e permanéncia no tempo, eles servem como paradigmas para a
interpretagdo e avaliagdo dos fenomenos sociais. Por se referirem aos fundamentos tltimos da

vida social, possuem um significado profundamente moral.

As normas ou critérios de juizo permitem, a partir dos principios permanentes de
reflexdo, fazer uma apreciagcdo das situagdes, das estruturas e dos sistemas sociais. Esses
critérios permitem afirmar se esses sistemas sociais, estruturas e situagdes estdo ou ndo em

conformidade com a dignidade humana.

As diretrizes de agd@o, por sua vez, inspiram-se nos principios fundamentais e nos
critérios de agdo. Estas diretrizes apontam os meios de acdo mais conformes a dignidade

humana e a educagao da sua liberdade.

A DSI e os momentos que a estruturam t€ém um carater primordial e genérico,
uma vez que se reportam ao conjunto da realidade social, ou seja, ela pretende nortear a
totalidade das relagdes humanas: desde as relagdes interpessoais, mais imediatas e marcadas
pela proximidade, até as mediadas pela economia, pela politica e pelo direito, seja entre

individuos, grupos intermediarios ou nagoes.
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3.4.1 A pessoa humana e os seus direitos

“O principio, sujeito e fim de todas as institui¢oes sociais é e deve ser a pessoa
humana, que, entretanto, necessita de vida social para realizar-se”." Na perspectiva do
humanismo cristdo, aberta oficialmente por Paulo VI em “Populorum Progressio”, a grande
carta do humanismo cristdo, nem a na¢do, nem o Estado, nem a ragca nem a classe, nem a

ordem nem a seguranga podem ocupar o lugar da pessoa.'*

Segundo a Igreja Catolica, isso decorre do fato de a pessoa humana ser criatura de
Deus, criada a sua imagem e semelhanca e vocacionada para a filiacdo divina; dai ndo tratar-
se de uma coisa, mas de alguém. Por ser unido indissolivel de corpo e alma, a pessoa sintetiza
em si, pelo seu corpo, todos os elementos do mundo material e os ultrapassa e os supera por
suas capacidades espirituais: inteligéncia e vontade, liberdade e interioridade, capacidade de
promover-se e necessidade de comunicacdo. Por essas capacidades espirituais, ele ¢ a unica
criatura, no universo inteiro, “capaz de conhecer-se, de possuir-se e de doar-se livremente e
entrar em comunhdo com outras pessoas”.”' E um ser relacional, aberto as outras pessoas, a
natureza e, inclusive ao Absoluto, sem o qual ndo pode realizar-se integralmente.'” Ai se
exprime a sua natureza de ser social, que ndo ¢ uma imposicao exterior a ele, mas constitui
sua propria natureza. Entretanto, manifestando-se, antes de tudo, como subjetividade, ou seja,
como centro de consciéncia e liberdade, a pessoa € Unica e irrepetivel, ndo podendo, pois,
jamais ser instrumentalizada para fins de poder. Toda pessoa ¢ um valor em si mesma, porque

“é a unica criatura sobre a terra a ser querida por Deus por si mesma”.">

Por isso, insiste a DSI, a pessoa ¢ sujeito de direitos naturais inviolaveis e
inalienaveis — que devem ser reconhecidos pelo Estado — e correlativos deveres. Em suma, a
Igreja deseja, com este principio, ressaltar o valor incomensurdvel e preponderante da pessoa
como causa, fim e sentido de todas as institui¢cdes sociais. Para a Igreja catdlica, esse principio
¢ a marca que distancia a DSI de todos os sistemas e ideologias de inspiragdo totalitaria de

direita ou esquerda.

A pessoa ndo pode jamais ser pensada unicamente como absoluta
individualidade, edificada por si mesma ou sobre si mesma, como se
as suas caracteristicas proprias ndo dependessem sendo de si mesmas.
Nem pode ser pensada como pura célula de um organismo disposto a

4 VATICANO II, 1998: 488.

159 PAULO VI, 1990: 41.

151 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 72.
12 PAULO VI, 1990: 35.

153 JOAO PAULO 11, 2002: 99.
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reconhecer-lhe quando muito, um papel funcional no interior de um
sistema.'**

O primado da pessoa ¢, de fato, o fator determinante da DSI, tendo em vista que,
tanto o liberalismo como o socialismo marxista sdo, segundo a Igreja catdlica, sistemas
materialistas em sua raiz porque partem de pressupostos antropoldgicos e éticos viciados.'>
Portanto, mais que em qualquer principio, a DSI, faz derivar do principio do ser humano
como pessoa, todos os outros trés principios que sdo, na verdade, uma explicitacdo deste

primeiro e fundamental principio.
3.4.2 O principio da solidariedade.

Solidariedade provém do verbo latino ‘solidare’ que, do ponto de vista
etimologico, quer dizer “unir fortemente”. Portanto, ser solidario significa colaborar com o
outro para satisfazer as suas necessidades, oferecer companhia; € renunciar ao que possuimos
por direito, para que os outros possam ter o necessario; enfim, ¢ compartilhar toda sorte de

bens materiais e espirituais.

Deste modo o principio, que hoje designamos de solidariedade, [...]
apresenta-se como um dos principios basilares da concepgao cristd de
organizacdo social e politica. Varias vezes Ledo XIII o enuncia, com
o nome “amizade”, que encontramos ja na filosofia grega; desde Pio
XI ¢ designado pela expressdo mais significativa “caridade social”,
enquanto Paulo VI, ampliando o conceito na linha das multiplas
dimensdes atuais da questdo social, falava de ‘civilizagdo do amor’'*®.

A pessoa, conforme foi mostrado, somente realiza seu destino humano no
convivio com os outros homens, na sociedade. Para a Igreja Catolica, a pessoa €, a0 mesmo
tempo, produto e sujeito das instituigdes sociais. Segundo ela, os seres humanos estdo
fortemente unidos nao s6 por lagos bioldgicos, mas também e, sobretudo, porque formam uma
comunidade moral unida por um destino comum. E esta consciéncia de destino comum,

proprio do ser humano encarado como pessoa, que torna possivel a solidariedade universal.

Segundo esse principio, cada um cresce em valor e dignidade na medida em que
investe as suas capacidades e o seu dinamismo na promog¢ao do outro. O principio vale,
analogicamente, para todas as relagdes concretas: entre o homem e a mulher, os pais e os
filhos, os grupos sociais, os niveis e setores de poder, o capital e o trabalho, o mundo
desenvolvido e subdesenvolvido. Porém, a solidariedade, ndo pode ser confundida com um

sentimento de compaixdo que desabrocha em situagdes limite. Além de ser um principio

13 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 79.
155 JOAO PAULO II, 2002: 29.
156 Ibidem, p. 23.
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social, ¢ uma verdadeira virtude, uma disposi¢do permanente de servir ao bem comum, nao
abstratamente, mas em toda a sua concretude historica. Trata-se, pois, “de uma determinagdo
firme e perseverante de empenhar-se pelo bem comum”,”’ ou, como afirmou Paulo VI, “ndo

5o um fato e um beneficio, mas também um dever” .

A solidariedade universal tem como motiva¢dao fundamental ndo a maximaliza¢ao
da ganancia universal, mas o servigo, a doagdo, “a disponibilidade, em sentido evangélico,
para ‘perder-se’ em beneficio do outro” (a caridade, o dom de si), ndo as leis arbitrarias do
mercado, mas as exigéncias da justica. A Igreja Catdlica propde a solidariedade
insistentemente porque, rejeitando todo fatalismo e pseudoteologia da histoéria, concebe a

historia como resultado de acdes de sujeitos capazes de solidariedade.'®
3.4.3 O principio da subsidiariedade

Subsidiariedade deriva do latim subsidium que significa ajuda. Este principio atua
em conformidade com a concepcdo de pessoa humana visando responder a necessidade da
criacdo de estruturas mais solidarias e menos burocraticas. Ele visa, na verdade, regular as
relacdes entre a autoridade politica (o Estado), os corpos intermedidrios, as sociedades

inferiores e as pessoas particulares.

Segundo este principio, cabe as instidncias superiores o dever supletivo de
coordenagdo e promocao da iniciativa e da criatividade das instancias inferiores. Este
principio promove uma verdadeira participacdo das pessoas e das instancias inferiores e

intermedidrias na vida em sociedade, tornando-as verdadeiramente responsaveis.

Verdade ¢, ¢ a historia o demonstra exaustivamente, que, devido a
mudanga de condigdes, so as grandes sociedades podem hoje levar a
efeito o que antes podiam até mesmo as pequenas; permanece,
contudo, imutavel aquele solene principio da filosofia social: assim
como ¢ injusto subtrair aos individuos o que eles podem efetuar com
sua propria iniciativa e capacidade, para o confiar a coletividade, do
mesmo modo passar para uma sociedade maior ¢ mais elevada o que
as sociedades menores e inferiores podiam conseguir, ¢ uma injustiga,
um grave dano e perturbacao da ordem social. O fim natural da
sociedade e da sua acdo € coadjuvar os seus membros, ndo destrui-los

nem absorvé-los'®.

A subsidiariedade incrementa as possibilidades de participacdo da sociedade civil

nas instancias decisorias da sociedade. Poderia ser perfeitamente definido pelo lema “mais

157 JOAO PAULOIL 2000: 72.
158 PAULO VI, 1990: 18.

1 JOAO PAULOIL, 2000: 72.
10 Ibidem, p. 47s.

191 PIO XI. 2001: 47.
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sociedade, menos Estado”'®.

Essa formula visa proteger a iniciativa, a liberdade e a
responsabilidade das pessoas, sociedades menores e intermediarias. A maior participacao da
sociedade favorece a criagdo de redes de solidariedade porque, como as instancias inferiores e
intermedidrias se realizam de forma origindria, elas impregnam o tecido social de uma
sociabilidade primaria que serve de base para a criagdo de uma verdadeira comunidade de

pessoas, protegendo a subjetividade da sociedade das ingeréncias arbitrarias do Estado.

E este principio a fonte da vitalidade de um grande numero de institui¢des
(sociedades intermedidrias), movimentos e iniciativas que sdo a expressdo da maturidade
democratica e libertam do centralismo, da burocratizag¢io e do paternalismo estatal. E também
o principio que oferece os critérios para discernir, em conjunturas variaveis, a solu¢dao de
problemas tais como centralizagdo e descentralizagio, nacionalizagdo e privatizagio. E por
meio desse “principio,[que] a doutrina social da Igreja se opde a toda forma de

coletivismo™'®.
3.5.4 A primazia do bem comum.

O desenvolvimento da pessoa mantém, para a Igreja, uma relagdo de dependéncia
com o desenvolvimento amplo da sociedade. Por isso, o bem-comum esta indissoluvelmente
ligado ao desenvolvimento de todos e cada um. A sociabilidade humana, por sua vez, assume
diversas expressoes que de modo algum sao uniformes. Segundo a Igreja Catdlica, as diversas
instancias que compdem a sociedade possuem estatutos ontoldgicos diferenciados. Elas se
estendem desde as sociedades orgénicas até as sociedades politicas, decorrentes dos acordos

voluntarios.

Algumas sociedades, como a familia, a comunidade civil ¢ a
comunidade religiosa, sdo mais imediatamente conexas com a intima
natureza do homem, enquanto outras procedem da vontade livre.'**

Segundo o magistério social catolico, para que haja a maximizacao do bem
comum, ¢ necessario que as multiplas sociedades (ou institui¢des) constituam um tecido
social unitario e harmdnico, no respeito as especificas atribuigdes e a autonomia de cada
instancia. Logo, o bem comum ¢ o resultado da consecucdo do bem de todos e de cada uma

das partes.
O bem comum ¢ a soma das condi¢des sociais que permite, tanto as

pessoas como aos grupos humanos, alcancarem mais facil e
plenamente a perfei¢do a que sdo chamados. [...] Numa ordem social

' GIUSSANI, 2001: 53. )
163 CONGREGACAO PARA DOUTRINA DA FE, 1986: 60.
164 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 92.
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justa, o bem das pessoas passa na frente do progresso, de tal forma

que a ordem das coisas estd sujeita ao bem das pessoas, € nao vice-

versa.'®

O principio do bem comum se bifurca em dois planos: o nacional e o mundial. O
bem comum nacional € a responsabilidade e a propria razao de ser do Estado que pode tudo
aquilo e so aquilo que promove o bem comum, ou seja, o bem de todos, sem discriminagdes.
Ele ¢ precisamente o conjunto das condi¢gdes concretas que permite a todos atingir niveis de
vida compativeis com sua dignidade. O bem comum em sua dimensdao mundial ¢ o bem da
comunidade das nagdes, confiado a uma autoridade supranacional, € cujos sujeitos sdo

precisamente os diversos paises do mundo.

Além disso, segundo a Igreja Catolica, para se lograr o bem comum, ha que se
respeitar os seguintes critérios: a destinacdo universal dos bens e a opg¢do preferencial pelos

pobres.

Segundo o primeiro critério, os bens criados, por natureza, se destinam a todos os
homens, como propriedade comum. O chamado direito de propriedade ¢ uma forma eficaz de
realizar melhor essa destinacdo porque garante a liberdade das pessoas diante do Estado. Sem
davida, uma sociedade civil destituida do direito a propriedade privada tem diminuida,
sensivelmente, a sua margem de liberdade, sua capacidade de negociacdo com o Estado e de
resisténcia as arbitrariedades dele. J4 uma sociedade composta de proprietarios, preserva a
subjetividade da sociedade (a criatividade das iniciativas) bem como garante uma maior
liberdade de participagdo nas decisdes coletivas. O direito de propriedade, segundo a DSI,
esta sempre subordinado ao uso comum dos bens da terra. A propriedade assim situada, a luz
deste principio, ¢ entendida como responsabilidade social e ndo como privilégio excludente,
sobretudo diante dos que nao possuem propriedade: “Sobre toda a propriedade privada pesa
‘urna hipoteca social’, quer dizer, nela é reconhecida, como qualidade intrinseca, uma
fun¢do social, fundada e justificada precisamente, pelo principio da destinagdo universal dos

bens” 166

A DSI esposou a opgao preferencial pelos pobres como um critério que garante a
consecu¢do do bem comum. Os pobres t€ém a preferéncia da solicitude social da Igreja
Catolica, ndo porque possuem uma dignidade maior que os outros homens, mas porque sao

mais necessitados de ajuda devido a miséria imerecida e/ou a dignidade lesada. Portanto, ndo

15 VATICANO 11, 1998: 489.
16 JOAO PAULOIL, 2000: 83.
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se trata de uma op¢ao exclusiva, mas somente preferencial. Esse critério ndo ¢ um obstaculo,

mas um incentivo para melhor e mais rapidamente alcangar o bem comum universal.

Esses quatro principios permanentes de reflexdo sdo os fundamentos de todo o
pensamento social catolico, que visa, segundo a Igreja Catdlica, estruturar uma sociedade o
mais digna possivel “edificada segundo a justica e animada pelo amor, obtendo-se [...] um
equilibrio [...] entre liberdades”."" Acima de todos os valores supracitados, a caridade ocupa,
como dimensdo especificamente cristd, um lugar eminente a luz da fé e deve ser reconhecido

em sua intima liga¢cdo com os demais critérios.
A caridade, ndo raro confinada ao ambito das relagdes de
proximidade, ou limitada aos aspectos somente subjetivos do agir

para com o outro, deve ser reconhecida no seu auténtico valor de
critério supremo e universal de todo ética social.'®*

A caridade, portanto, ¢ o valor supremo que oferece uma motivagdo firme e
estavel a todas as virtudes, pois faz sentir as caréncias e exigéncias alheias como proprias.
A luz da f¢é, a solidariedade tende a superar-se a si mesma, a revestir-se das
dimensdes especificamente cristds da gratuidade total, do perddo e da
reconciliagdo. O proximo, entdo, ndo é s6 um ser humano com o0s seus
direitos e a sua igualdade fundamental em relacdo a todos os demais; mas
torna-se a imagem viva de Deus Pai, resgatada pelo sangue de Jesus Cristo ¢
tornada objeto da a¢do permanente do Espirito Santo. Por isso, ele deve ser
amado, ainda que seja inimigo, com 0 mesmo amor com que O ama o

Senhor; e ¢ preciso estarmos dispostos ao sacrificio por ele, mesmo o
sacrificio supremo: “dar a vida pelos proprios irmdos” (cf. 1 Jo 3, 16).'¥

Por isso, ¢ necessario, diz a Igreja Catdlica, que todas as demais virtudes se
revistam da caridade. As experiéncias do passado mostram que a justica, quando abandonada
a si mesma, pode até ser apta para arbitrar a reparticdo dos bens materiais, mas se mostra
incapaz, quando ndo imbuida da caridade, de regenerar o tecido social corroido pela violéncia

L 4 o . i1s o
e pelo odio entre pessoas ¢ os grupos sociais.'” Portanto, a Igreja Catdlica reivindica a
caridade como fundamento de toda a ética, sem a qual toda virtude se torna estéril e passa a

ser vista como uma imposi¢ao exterior.

Nenhuma legislagdo, nenhum sistema de regras ou de pactos conseguira
persuadir homens e povos a viver na unidade, na fraternidade e na paz,
nenhuma argumentacdo poderé superar o apelo da caridade.'”!

Embora o primado da pessoa condicione todos os outros principios da DSI, a

caridade ¢ que os anima. Enquanto motivagdo para acdo, ela ¢ quem suscita e promove todo o

17 VATICANO 11, 1998: 490.

168 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 123. O italico € nosso.
19 JOAO PAULOIL, 2000: 76.

170 PONTIFICIO CONSELHO “JUSTICA E PAZ”, 2005: 124.

! Ibidem, p. 124.
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ensinamento social catolico. Em comum com a dindmica da dadiva, ela tem a aversdo ao
calculo utilitarista. No “Ensaio sobre a dadiva”, ha referéncia sobre a caridade entre os
indianos que, segundo Mauss, corresponde a uma reminiscéncia da dadiva entre eles. Nao ha,
no entanto, referéncia ao cristianismo, nem a caridade cristd. Nas conclusdes do mesmo
ensaio, porém, Mauss considera as provaveis conseqiiéncias morais e econdmicas da logica da
dadiva aplicada as sociedades modernas, ¢ estas apresentam alguma semelhanga com as
diretrizes acima expostas, apontadas pelo ensinamento social catdlico.

Tendo em vista essas questdes, decidiu-se apresentar esse resumo, a maneira de
uma “etnografia”,'”” a fim de sistematizar o que se convencionou chamar DSI. Neste resumo,
evitaram-se, a0 maximo possivel, comentdrios pessoais ou nao oficiais, com o intuito de
preservar ao maximo a defini¢do que a propria Igreja Catdlica possui de sua doutrina social. O
intuito foi perceber como a Igreja Catolica define oficialmente sua propria doutrina social.
Isso ¢ necessario, tendo em vista que no préximo capitulo far-se-4 uma andlise mais
pormenorizada da enciclica “Deus caritas est” como documento social visando identificar
nela os elementos que manifestam continuidade e também ruptura em relagdo ao conjunto da
DSI. Foi escolhida a categoria caridade como critério agregador sentido e unificador de toda a
DSI, devido a importancia que lhe ¢ atribuida pela propria Igreja Catélica nos seus mais
importantes documentos sociais. Dessa forma, identificando como a caridade ¢ conceituada
no conjunto da DSI e, sobretudo, em “Deus caritas est” poder-se-a4 perscrutar melhor as
afinidades existentes entre o paradigma da dadiva e a pratica da caridade, segundo o discurso

social catolico.

172 Tem-se consciéncia de que a expressdo ¢ inadequada, mas é o que estd mais proximo do que objetiva este
capitulo: fazer uma descrigdo exploratoria para, no préximo capitulo, proceder a analise.
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Capitulo 4

“DEUS CARITAS EST”: UM EXEMPLO PARADIGMATICO

A carta enciclica “Deus caritas est” é a primeira carta enciclica de Bento XVI e
data de 25 de dezembro de 2005 — solenidade de Natal —, no primeiro ano de seu pontificado.
De modo geral, mormente nos ultimos anos, a primeira enciclica de um pontificado sempre
tem um carater programatico. Este se define pelo seu contetido que, de uma forma ou de
outra, traz a luz a situagdo da Igreja e do mundo no periodo em que foi escrita, bem como

diretrizes de agdo para o futuro.

Dentre as inumeras classificagdes que se podem atribuir a um documento
pontificio, ¢ razoavel dizer que, ao classificar “Deus caritas est” como carta enciclica, a

Igreja pretende afirmar alguma coisa a respeito da natureza deste documento.

De modo geral, carta enciclica ou enciclica: (Epistolae Encyclicae - Litterae
Encyclicae) significa, etimologicamente, circular, escrito cujo objetivo € passar de mao em
mao. Hodiernamente, designa um documento pontificio dirigido aos bispos de todo o mundo
e, por meio deles, a todos os fiéis, tratando de questdes de importante interesse geral. As
enciclicas (ou simples Letras apostdlicas) se pdoem, em grau de importancia, segundo a Igreja,
entre as “Constitui¢oes apostolicas” — documentos mais solenes que, geralmente introduzem
alguma novidade doutrindria — e os “Motos-proprios” — documentos de menor importancia
cuja fungdo geralmente ¢ aplicar normas de leis que ja estdo em vigor.'” O termo "Littera

encyclica” foi utilizado pela primeira vez no pontificado de Bento XIV (1740-1758).

Segundo Gestel, as enciclicas foram usadas pelos Romanos Pontifices, até o
presente momento, para exercerem, Unica € exclusivamente, o seu magistério ordindrio,
embora nada os tenha impedido ou impega de as utilizarem no seu magistério supremo,
pronunciando-se de modo infalivel. Tratam de matéria doutrinaria em variados campos: fé,
costumes, culto, doutrina social, etc. As matérias nelas contidas, embora niao sejam, de um
modo geral, de cardter dogmatico, solicitam o religioso obséquio do assentimento interior e

exterior.

Em resumo, podemos afirmar que as enciclicas ndo tém valor de
documentos infaliveis, mas que, entretanto, emanando do magistério
supremo de origem divina, qual ¢ o do papa, requerem uma adesdo

17 yide: CODIGO DE DIREITO CANONICO, 2001: 35.
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interior ¢ exterior, tedrica e pratica, inspirada em motivos
sobrenaturais.'™

Assim sendo, quem, por algum motivo, deixasse de aceitd-la ndo incorreria,
necessariamente por isso, em heresia, uma vez que seu contetido ndo ¢ proposto formalmente
como objeto de fé divina. Portanto, ndo seria excluido, juridicamente, da comunhdo com a

Igreja.

Por essa natureza, as enciclicas, embora geralmente se desenvolvam tendo como
fundamento os ensinamentos de carater dogmatico, ndo versam diretamente sobre eles,
atendo-se as conseqiiéncias de carater eminentemente circunstancial, pratico ou pastoral. Elas
geralmente tém por objetivo: a) apresentar analises conjunturais da Igreja e do mundo; b)
apresentar determinado conteido programatico em que sdo expostas diretrizes de acdo; c)
salientar determinado aspecto doutrinal que tenha alguma relevancia para a evangeliza¢do no
mundo atual, sem, no entanto, ter a intencdo de proclamar, de modo infalivel, nenhuma
novidade em termos dogmaticos ou de fé. Dai se conclui que uma enciclica geralmente nao

pretende propor uma solugdo definitiva ou universal.

Tendo em vista o supracitado, a primeira vista, parece contraditorio que “Deus
caritas est” — que versa sobre o amor cristdo — se encaixe no perfil de uma enciclica, como foi
oficialmente denominada. Essa aparente contradi¢dao, no entanto, desaparece ao se constatar,
atentamente, o modo como ela se divide e qual €, realmente, o seu objetivo implicito e

precipuo.

A enciclica “Deus caritas est” apresenta-se como uma reflexao acerca do amor
cristdo a partir da revelagdo divina e da natureza humana. Para alcancar esse fim, divide-se em
duas partes estritamente ligadas e complementares: 1) A unidade do amor na criacdo e na
historia da salvagdo; e 2) Caritas — a pratica do amor pela Igreja como “Comunidade de

Amor”.

Neste trabalho, a concep¢do € que, na primeira parte, o papa desenvolve uma
reflexdo antropologica, que serd denominada “antropologia do amor”: esta servird de
fundamento para segunda parte da enciclica; ao passo que, na segunda parte, ele pretende
salientar, sobretudo, a especificidade da acdo da Igreja e o contributo especifico da sua

atividade eclesial para o mundo pluralista com base na nogdo de caridade.

" VAN GESTEL, 1956: 53.
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S6 sob esse aspecto € que se pode classificar a “Deus caritas est” como uma
enciclica programatica do pontificado de Bento XVI e, ao mesmo tempo, de natureza

eminentemente social.

E uma enciclica porque apresenta um conteado programatico implicito que se
concentra em apontar o lugar que a Igreja ocupa no mundo moderno e pluralista, a0 mesmo
tempo que enfatiza o aspecto da caridade como atividade especifica da Igreja e sua
contribuicdo para o mundo, além de uma sucinta andlise conjuntural. Bento XVI quer
ressaltar que, no seu pontificado, a Igreja se empenhard, em continuidade com o pontificado
anterior, em dialogar com o mundo moderno, oferecendo sua contribui¢cdo especifica, como

institui¢do religiosa. Por isso, ele diz:

Na dificil situagdo em que hoje nos encontramos por causa também
da globalizacdo da economia, a doutrina social da Igreja tornou-se
uma indicacdo fundamental, que propde validas orienta¢cdes muito
para além das fronteiras eclesiais: tais orientagdes — face ao
progresso em ato — devem ser analisadas em didlogo com todos
aqueles que se preocupam seriamente do homem e do seu mundo.'”

E uma enciclica social porque enfrenta os problemas sociais de hoje, tendo como
fundamento ultimo e universal de toda a ética a caridade. A caridade representa uma
contribuicao especifica da Igreja Catdlica como fundamento de toda a ética, seja ela
individual ou social. Em todas as enciclicas sociais, desde a “Rerum novarum” de Ledo XIII
até “Deus caritas est” de Bento XVI, a caridade ¢ apresentada, ininterruptamente, como uma
exigéncia fundamental sem a qual jamais uma sociedade pode ser considerada
verdadeiramente humana. Para ficar em um sé exemplo, basta citar o capitulo da segunda

parte da enciclica em que o papa trata da relagdo entre justica e caridade'™:

Toda a atividade da Igreja ¢ manifestacdo dum amor que procura o
bem integral do homem [...]; e procura a sua promog¢ao nos varios
ambitos da vida e da atividade humana. Portanto, ¢ amor o servico
que a Igreja exerce para acorrer constantemente aos sofrimentos e as
necessidades, mesmo materiais, dos homens.'”’

' BENTO XVI, 2006: 46. O negrito é nosso.
176 Ibidem, p. 46-51.
77 Ibidem, p. 36.
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4.1 Uma leitura de “Deus caritas est”

Essa nossa concepgao, segundo a qual “Deus Caritas est” ¢ uma enciclica social,
¢ de fundamental importancia para o objetivo deste trabalho: 1) Identificar os elementos de
reflexdo permanentes na DSI, quais sejam: os principios do primado da pessoa humana, da
solidariedade, da subsidiariedade e do bem comum; 2) Perscrutar a possibilidade de uma
afinidade eletiva'” (Wahlverwandtschaft) entre o fundamento da doutrina social da Igreja —

caritas — e a logica do dom.

4.1.1 Consideracoes filosoficas e teologicas fundamentais

O fundamento filoséfico primdario desta enciclica e da doutrina social da Igreja em
geral, sobretudo no que tange ao direito natural, encontra-se na filosofia escolastica, de modo
especifico, em Tomas de Aquino. Sua obra ¢, implicita ou explicitamente, citada praticamente
em todas as enciclicas, “constitui a base e a fonte de inspiragdo de todo ensinamento social

da Igreja™"”.

Segundo este fundamento filoséfico escoléstico-tomistico, a fé (revelagdo) e a
razdo ndo se contradizem nunca: a fé requer a razdo e a razdo necessita da fé. Assim, a
doutrina catolica se baseia em dados e principios da razdo que a revelagdo cristd somente
reafirma e completa. Natureza e graca nao sdo duas realidades totalmente separadas, mas sao
como que dois caminhos diferentes que tendem sempre a convergir para o mesmo lugar. Essa
relacdo necessdria entre os planos da criacdo e da redencdo, da natureza e da graca, da razdo e
da fé ¢é possivel, segundo a Igreja Catolica, devido ao fato de os dois planos diversos, embora
complementares, originarem-se do Unico e mesmo Deus: o mesmo Deus criador de todas as
coisas € o que revela os mistérios da fé e dota o ser humano de luz da razdo. Portanto, a fé e a

razdo, segundo a doutrina catolica, provém de uma mesma e Unica origem.

[...] os ditames do direito natural e as verdades da revelacdo promanam
por diversos trAmites da mesma fonte divina como duas correntes de
agua ndo contrarias, mas concordes; e porque a Igreja, guarda da ordem
sobrenatural cristd, em que concorrem a natureza ¢ a graga, deve formar
as consciéncias, inclusive as daqueles que sdo chamados a encontrar as
solugdes dos problemas e deveres impostos pela vida social.'™

'8 Este conceito é utilizado aqui conforme Max Weber o utiliza em “A ética protestante € o espirito do
capitalismo” quando diz que ha entre algumas concepgdes religiosas ¢ o modo de vida capitalista uma afinidade
eletiva. Weber ndo define com precisdo este conceito, embora transparega o que ele quer dizer no contexto de
sua argumentacao.

' VAN GESTEL, 1956: 60.

180 PIO XII, 1998: 85s.
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E necessério, porém, deixar claro que, para a doutrina catélica, a fé, embora ndo
prescinda da razdo, consegue enxergar mais (os mistérios insondaveis de Deus que
ultrapassam o entendimento humano) e melhor (possibilita a razdo uma certeza moral que, por
si, ndo ¢ inacessivel a ela, mas que, devido as paixdes humanas desordenadas, torna-se de

dificil assimilagdo e compreensao).

A fé tem, sem duvida, a sua natureza especifica de encontro com o Deus
vivo — um encontro que nos abre novos horizontes muito para além do
ambito proprio da razdo. Ao mesmo tempo, porém, ela serve de forca
purificadora para a propria razdo. Partindo da perspectiva de Deus, liberta-a
de suas cegueiras e, consequentemente, ajuda-a a ser mais ela mesma. A fé
consente a razdo de realizar melhor a sua miss@o e ver mais claramente o que
lhe ¢ proprio.'™

Uma relagdo equilibrada entre fé e razdo, segundo a Igreja, livra o mundo de
propostas extremistas, tanto religiosas como seculares, que freqiientemente se impdem como a
panacéia das questdes sociais: patologias da razdo — o homem como um produto, como um
meio, ou seja, a instrumentalizagdo presente nas ideologias totalitarias (nazismo, facismo,
comunismo, capitalismo etc) — e as patologias da fé — o fundamentalismo e o terrorismo de
diversos matizes. Isso constitui uma preocupagao dos dois ultimos pontificados e fica patente,

mais uma vez, na primeira enciclica do atual pontifice, Bento XVI.

A politica é mais do que uma simples técnica para a defini¢io dos
ordenamentos publicos: a sua origem e o seu objectivo estao
precisamente na justica, e esta € de natureza ética. Assim, o Estado
defronta-se inevitavelmente com a questdo: como realizar a justiga
aqui e agora? Mas esta pergunta pressupde outra mais radical: o que é
a justica? Isto € um problema que diz respeito a razao pratica; mas,
para poder operar retamente, a razdo deve ser continuamente
purificada porque a sua cegueira ¢ética, derivada da prevaléncia do
interesse e do poder que a deslumbram, ¢ um perigo nunca totalmente
eliminado.'®

Essa apresentacdo se faz importante uma vez que toda intervengdo da Igreja na
area social terd esse principio regulador por fundamento: o didlogo entre fé e razdo. Cada
instancia em sua propria area de circunscricdo e competéncia. Em “Deus caritas est”, no
entanto, Bento X VI parece ndo apelar para um impessoal direito natural. Ao contrario do que
¢ comum na tradi¢cdo social catolica, Bento XVI ndo cita, em nenhuma parte da enciclica, a
expressio direitos naturais. E evidente que se pode afirmar que o principio do direito natural
esta implicitamente posto em “Deus caritas est”, sobretudo no que tange aos principios

permanentes da DSI, que s@o reafirmados na enciclica. Porém, no seu aspecto dindmico, no

I BENTO XVI, 2006: 48.
182 Ibidem, p. 47.
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campo das motivagdes das agdes, ele prefere apelar ndo para a autoridade da lei natural
impessoal, mas para a dinamica da dadiva no contexto de uma fundamentagao biblica neo-

testamentaria.

A énfase ou o primado da dadiva parece ser uma novidade em termos de
ensinamento social catdlico. Ao que parece, Bento XVI procura refletir sobre outra
possibilidade, além do direito natural, de fundar o discurso social catdlico no nivel das
motivacdes. Isso se pode inferir da argumentacdo da propria enciclica, bem como em outro

texto!'®?

no qual o entdo cardeal Ratzinger (atual papa Bento XVI) destaca a insuficiéncia do
direito natural como fundamento ético universal para o dialogo. Ele afirma, no discurso que
fez na Academia Catolica da Baviera, que o direito natural, apesar de ser um argumento
tradicionalmente utilizado na Igreja Catdlica na busca de uma razio comum, ¢ “um
instrumento que perdeu o gume, razdo pela qual”, diz ele, “ndo pretendo valer-me dele
[...]”."" Ele afirma que a idéia de direito natural pressupde uma nog¢io de natureza que esteja
em consonancia com a idéia de razdo, mas essa concep¢ao da natureza se tornou solapada
pela vitoria da teoria da evolugdo. Mesmo que se tenha de diferenciar o intelectual Joseph
Ratzinger e o lider espiritual da Igreja Catdlica, Bento X VI, € possivel utilizar as ponderagdes
do entdo cardeal como argumento secundario para reforcar a tese de que ha um primado da
dinamica da dadiva na argumentagdo desenvolvida na enciclica de Bento XVI, nas quais as

argumentacdes baseadas no direito natural ocupam somente o segundo lugar.

Essas consideragdes preliminares se devem a razdes de ordem analitica e
hermenéutica, necessarias para a compreensdo das motivagdes intrinsecas que norteiam o
magistério social da Igreja Catolica. Muitas delas tém uma forte conotagdo filosofica e
teoldgica, fugindo da tradicional perspectiva sociologica. No entanto, embora ndo se queira
aprofundar essas questdes de natureza teologica e/ou filosofica neste trabalho — que deseja ser
de natureza sociolodgica —, ndo se pode omiti-las sem claro prejuizo ao entendimento das

questdes que serdo propostas adiante.

'3 HABERMAS; RATZINGER, 2007. Esse livro foi organizado por Florian Schiiller a partir do debate publico
entre Habermas e Ratzinger ocorrido em 19 de janeiro de 2004 na Academia Catélica da Baviera, em Munique.
184 Ibidem, p. 79.
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4.1.2 A antropologia de “Deus caritas est”

Segundo a hipotese de trabalho aqui apresentada, o papa Bento XVI, na enciclica
“Deus caritas est”, apresenta ¢ desenvolve uma reflexdo filosofica e teoldgica acerca do
homem como pessoa, aqui denominada, com base em algumas indicagdes de Luis Felipe
Pondé'”, “antropologia do amor”. Portanto, aqui serd analisado como o papa trata,

implicitamente, da dignidade da pessoa humana, principio tdo caro a doutrina social.

Na primeira parte da enciclica “Deus caritas est”, o papa ira tratar, com base,
fundamentalmente, no bindmio eros-dgape, do tema da antropologia, tendo como pano de
fundo, a historia da salvacdo (desde a cria¢do e a redenc¢do até a constitui¢ao da Igreja). Esta ¢
designada pelos Padres da Igreja como “Oikonomia” (economia da graga), isto ¢, o modo
como Deus comunica a sua vida e se revela na historia através de todas as suas obras. Como
Deus, para a teologia catolica, ¢ um mistério inefdvel ao homem entregue as suas proprias
forcas, este percurso € o unico meio pelo qual o homem vai tomando, progressivamente,
consciéncia de quem ¢ Deus, do Seu mistério (“Theologia”) e, a0 mesmo tempo, toma

consciéncia de si mesmo e da sua vocagdo temporal e eterna. Portanto € sO através da

economia da graca que o mistério de Deus se revela.'®

4.1.3 A analogia do amor

Segundo Bento XVI, o amor ndo ¢ um termo univoco. Quando se fala de amor,
pode-se expressar varias dimensdes que lhe sdo constitutivas. Basicamente, o papa destaca
dois termos gregos cujas dimensdes tornaram-se importantes e até, na sua visao,
diametralmente opostas na historia do Ocidente: eros e dgape. Enquanto este designa uma
contribui¢do especifica do cristianismo, aquele aponta para a relagdo de amor entre homem e
mulher que se impde ao ser humano como algo inerente a sua natureza, para além da

inteligéncia e da vontade.

O eros “esta de certo modo enraizado na propria natureza do homem™"*'. Ele € o
que faz do homem um ser relacional: faz com que o homem ande a procura, esteja
constitutivamente incompleto, enquanto ndo encontra no outro o que o faz realizar-se. De
fato, este primeiro encontro se dad na comunhdo com o outro sexo. Portanto, o eros designa
aquele “€xtase”, desejo de inebriamento, na relagdo com um outro indeterminado, que subjuga

totalmente a razdo, arrancando o homem dos limites da existéncia e fazendo-o experimentar,

' PONDE, 2006.
1% Para maior aprofundamento, vide: CATECISMO DA IGREJA CATOLICA, 1993: 66-67.
' BENTO XVI, 2006: 24.
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de certa forma, uma comunhdo dispersa com o divino. Essa relagdo entre o eros e o

transcendente ¢ um fato recorrente e bastante conhecido da histdria religiosa da humanidade.

O dgape, por sua vez, enquanto contribuicdo especificamente cristd, designa
aquela experiéncia que, ao contrario do eros, sempre em fase de procura indeterminada,
revela-se como real descoberta do outro, superando a prisdo do desejo absoluto por si mesmo.
O agape rompe a pris@o do desejo do homem por si mesmo, ndo busca mais o inebriamento
solipsista, mas o bem do amado; encontra seu proprio bem na rentincia, pelo bem do outro. O
modelo supremo deste amor ¢ a entrega da propria divindade — Jesus Cristo — na cruz em
favor de sua criatura, gratuitamente. O ser humano, dessa forma, pode ser entendido como um
ser que vive um drama dindmico entre a busca de si e o bem do outro, entre o interesse € o

desinteresse: desde seu ser, na sua origem, encontra-se com esse paradoxo que o constitui.

Apods deixar claro que a vocagdo para o amor ¢ um “‘fenomeno humano
originario”™®, decorrente da propria criagdo, o papa passa a fazer uma investigacdo da

novidade que a fé biblica manifesta: a imagem de Deus e a imagem do homem.

4.1.4 A imagem de Deus

Para corroborar e atualizar seu designio salvifico que se inicia com o proprio dom
da cria¢do, Deus vai se revelando progressivamente ao seu povo: ai se vai revelando a nova
imagem de Deus e, consequentemente, também do homem. A imagem de Deus, para a

teologia oficial catolica, esta associada a imagem do homem.

A autocomunicagdo sobrenatural de Deus inicia-se, apds a criagdo, sobretudo, a
partir da revelacdo biblica. Esta se apresenta como uma grande historia de amor entre o inico
e verdadeiro Deus e o homem, objeto de seu amor apaixonado. A Biblia utiliza varias vezes,
sobretudo nos escritos proféticos, a linguagem da alianga matrimonial para descrever a
relacdo de Deus com seu povo, em que a infidelidade de Israel (idolatria) ¢ tratada como
adultério e prostitui¢do. Assim, a historia do amor e da unido de um homem e uma mulher na
alianga do matrimonio pdde ser assumida por Deus como simbolo da historia da salvacdo. Por
isso, Deus vai distribuindo seus dons gratuitamente a seu povo amado. Apesar da infidelidade

deste, Ele oferece sempre o seu perdao, o dom de seu amor.

Na nova alianca, Deus radicaliza mais ainda o seu amor pelo seu povo a ponto de
se fazer, Ele mesmo, um deles: um verdadeiro homem, sem deixar de ser verdadeiro Deus.

Neste fato, Deus demonstra, concretamente, seu amor apaixonado pelo homem — quase uma

188 Ibidem, p. 18s.
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necessidade de perdoa-lo e salva-lo, segundo o papa. Esse amor ¢ tdo grande, a tal de que a
propria divindade se entrega a morte numa cruz, para dar vida nova ao homem. E nesta
entrega — doacdo — que a encarnacdo encontra seu ponto culminante e paradigmatico. Nesse

sentido, a comunhao entre Deus e homem assume a forma suprema, definitiva e irreversivel.

Nessa leitura que o papa faz de todo o itinerario da salvagdo, apresentada
sinteticamente acima, pode-se resumir a novidade da imagem de Deus introduzida na historia
que, tendo como ponto culminante a encarnacdo, morte e ressurrei¢do de Cristo, tornou
possivel a civilizagdo judaico-cristd, nos seguintes aspectos primordiais: a) Deus ¢ um ser
unico e criador; b) Deus € um ser pessoal e providente porque intervém na historia do seu
povo, amando-o e perdoando-o. Ele estabelece uma alianga com seu povo, num gesto de
entrega, dom de amor. Eis a imagem nova de Deus, plena e definitivamente revelada, segundo

os cristios, em Jesus Cristo.

Portanto, de acordo com a dindmica eros-dgape que, na primeira parte da
enciclica se tornam conceitos operacionais, para definir a natureza do homem (antropologia) e
a de Deus (teologia), Bento XVI afirma que Deus “pode ser qualificado sem duvida como
eros, que no entanto é totalmente dagape também™'™. Segundo ele, Deus € eros porque ama
apaixonadamente com um amor de eleicdo e ¢ totalmente dgape, ndo so6 porque cria ¢ ama de
maneira totalmente gratuita, mas porque perdoa sempre. Dessa forma, o eros €, segundo o

papa, sumamente enobrecido e, a0 mesmo tempo, tdo purificado que se torna um com o
dgape.

4.1.5 A imagem do homem

Como supra-afirmado, o papa, em “Deus caritas est”, pretende erigir uma
construgdo antropoldgica tendo por base a dindmica entre eros e dgape, tais como sao
percebidos pela tradicao religiosa pré-crista, pela tradicdo judaico-crista, pela filosofia grega e

pela teologia oficial catolica.

Portanto, quando se intitulou a primeira parte da enciclica, nesta analise, como
uma antropologia do amor, foi por entendé-la como uma reflexdo antropolégica, filoséfica e
teoldgica, centrada no amor como dimensdo constitutiva tltima do humano enquanto pessoa,

para além da razio e da vontade, embora sem exclui-los."”

1% Tbidem, p. 20.

% Nio se deseja desenvolver conclusdes teoldgicas ou filosoficas neste trabalho. Entretanto, ao apontar essas
questdes, deseja-se tornar compreensiveis - numa forma proxima a etnografia - questdes teoldgicas sem as quais
ndo ¢é possivel entender a natureza do dom no discurso social da Igreja. Portanto, essas consideragdes possuem
um valor instrumental nessa analise.
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Entretanto, apontar o amor como forma especifica do humano, implica dizer, para
0 papa, que a forma do humano ¢, em ultima instancia, o proprio Deus: “Deus é amor”.""
Nisto reside o conceito de pessoa e sua intrinseca dignidade inalienavel, muito mais do que a
capacidade racional ou qualquer outra convencdo. Nisso o magistério de Bento XVI nao se

distingue do magistério de seu predecessor, Jodo Paulo II. Este é até mais explicito:

Deus ¢ amor e vive em si mesmo um mistério de comunhdo pessoal
de amor [Trindade: Pai, Filho e Espirito Santo]. Criando-a a sua
imagem e conservando-a continuamente no ser, Deus inscreve na
humanidade do homem e da mulher a vocagao, e, assim, a capacidade
¢ a responsabilidade do amor e da comunhdo. O amor é, portanto, a
fundamental e originaria vocagdo do ser humano.'”

Por um lado, pelo proprio fato da criagdo, todo homem, e ndo s6 o crente, segundo
a teologia catdlica, carrega no seu proprio ser, a imagem de Deus, a vocacdo para o amor.
Essa dimensdo da vocagdo para o amor se manifesta em primeiro lugar como eros (amor
“descendente”), ou seja, instinto, desejo de posse, inebriamento de felicidade, tendéncia
difusa para gozar o divino, bem como pulsdo para a relagdo com o outro, sobretudo, para fruir
do outro sexo. Segundo Bento XVI, o exemplo paradigmatico da dimensao eroética do amor ¢
a unido entre homem e mulher. Para ele, o0 homem carrega essa pulsdo na propria natureza,

como se apresenta no arquétipo biblico:

[...] o eros estd de certo modo enraizado na propria natureza do
homem; Adao anda a procura e «deixa o pai e a mae» para encontrar
a mulher; s6 no seu conjunto é que representam a totalidade humana,
tornam-se «uma sé carney. [...] numa orientagdo baseada na criagdo, o
eros impele o homem ao matrimonio [...]. O matrimodnio baseado num
amor exclusivo e definitivo torna-se o icone do relacionamento de
Deus com o seu povo e, vice-versa, 0 modo de Deus amar torna-se a
medida do amor humano.'”

Por outro lado, a fé crista e catdlica reconhece o proprio Deus em Jesus Cristo,
simultaneamente, verdadeiro Deus e verdadeiro homem. Assim, para a fé cristd, a
antropologia ¢ orientada, em ultima instancia, pela teologia: “O mistério do ser humano so se
ilumina de fato a luz do mistério do Verbo encarnado™.” A pessoa, pois, ¢ chamada a
reproduzir moralmente em si mesma a pessoa do Cristo, arquétipo do humano em sua
dimensao, ndo so erotica, mas também e sobretudo, na sua dimensao agapica. Eis a ordem da

graca, do dom superabundante de Deus.

91 1Jo 4, 8.

192 JOAO PAULO 11, 2002: 17. Os colchetes sdo nossos.
1% BENTO XVI, 2006: 24.

1 VATICANO II, 1998: 485.
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Portanto, o ser humano, a pessoa, segundo a concepgao catolica, ¢ duplamente
ordenada para o amor: primeiro, de forma mais ou menos consciente, na ordem da criagao;
depois, de forma plenamente consciente, na ordem da redengdo, ou seja, no modelo de Cristo.
A medida que Deus vai se comunicando na histdria, a partir do dom da criagdo, revelando-se
a si mesmo, o homem vai desvendando a si mesmo e sua vocagao até chegar a sua plenitude

em Cristo. A consciéncia crista €, pois, historico-progressiva.

[...] a fé biblica ndo constréi um mundo paralelo ou um mundo
contraposto aquele fendmeno humano originario que € o amor, mas
aceita o homem por inteiro intervindo na sua busca de amor para
purifica-la, desvendando-lhe a0 mesmo tempo novas dimensdes.'”

Por isso, na perspectiva da teologia catolica, em Cristo, centro e apice de toda
historia, estd o modelo de perfeicio humana possivel, devido a encarnacdo. Este ¢ o
pressuposto teologico, do que os cristdos chamam santidade. Em Cristo, apice da revelacao,
ou melhor, a propria auto-revelacdo de Deus mesmo, o amor se revela em sua forma plena e
integral. A encarnagdo, paixdo, morte e ressurreicao de Cristo (a pascoa) constitui-se o centro
da fé cristd. E dessa autodoacio gratuita de Deus, em Jesus Cristo, desse aniquilamento do
Deus absoluto para salvar a humanidade decaida que o cristianismo aufere a sua originalidade
como religido. Portanto, o amor que se revela em Jesus ¢ plenamente erdtico e, por isso,

essencialmente, oblativo (agape).
“Deus ¢ amor, € quem permanece no amor permanece em Deus e Deus
nele” (1 Jo 4, 16). Estas palavras da / Carta de Jodo exprimem, com

singular clareza, o centro da fé cristd: a imagem cristd de Deus e
também a consequente imagem do homem e do seu caminho.'*®

E, pois, a partir da dindmica entre eros e dgape que se estrutura a pessoa humana.
O eros ¢ um desejo legitimo do homem, mas s6 ¢ capaz de realizar-se a si mesmo se for
purificado e disciplinado até transformar-se em dgape. E na passagem do eros puro para o
agape que a pessoa se realiza, ou seja, na pascoa, cuja figura moral e eminente ¢ Cristo.
Sim, o amor ¢é «éxtasey; éxtase, ndo no sentido de um instante de
inebriamento, mas como caminho, como éxodo permanente do eu
fechado em si mesmo para a sua libertacdo no dom de si e,
precisamente dessa forma, para o reencontro de si mesmo, mais ainda

para a descoberta de Deus: «Quem procurar salvaguardar a vida, perdé-
la-4, e quem a perder, conserva-la-a» (Lc 17, 33)."’

O amor humano mantém sempre uma relagdo com o amor divino no qual tem sua

origem e encontra sua mais plena realizagdo. E na integracdo e superacao do eros, ou seja, da

5 BENTO XVI, 2006: 24.
19 Ibidem, p. 3.
7 Ibidem, p. 14.
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dimensao da pura corporeidade, no dgape, pelo dom comovido de si, que o homem encontra
sua verdadeira realizagdo. Nisto se expressa o ser humano integral, a pessoa, unido
indissoluvel de corpo e alma. Restringir o humano somente a uma dessas dimensdes isoladas

significa, para Bento X VI, necessariamente, abdicar de sua grandeza e dignidade:

[...] nem o espirito ama sozinho, nem o corpo: é o homem, a pessoa,
que ama como criatura unitaria, de que fazem parte o corpo e a alma.
Somente quando ambos se fundem verdadeiramente numa unidade, ¢
que o homem se torna plenamente ele préprio. S6 deste modo ¢ que o
amor — o eros — pode amadurecer até a sua verdadeira grandeza.'”

A pessoa, de acordo com a fé crista, sempre foi definida como um ser uni-dual,
em que matéria e espirito estdo intrinsecamente unidos de tal forma que formam um tnico ser.
Segundo esta, a pessoa ¢ a alma que se expressa no corpo, e este ¢ vivificado por um espirito
imortal. Consequentemente, também o corpo do homem e o da mulher possuem, por assim
dizer, um carater teologico; ndo ¢ simplesmente um corpo, parte bioldogica do homem, mas
expressdo e cumprimento do ser pessoa. Do mesmo modo, para a Igreja Catdlica, a

sexualidade humana nao estd ao lado do ser pessoa, mas lhe pertence.

O amor compreende a totalidade da existéncia em toda a sua
dimensao, inclusive a temporal. Nem poderia ser de outro modo,
porque a sua promessa visa o definitivo: o amor visa a eternidade.'”

S6 quando a sexualidade se integra na pessoa, diz Bento XVI, € que esta consegue
dar sentido a si mesma. O eros, como desejo legitimo, estd, por sua propria natureza,
orientado para a agape. Este percurso se constitui, para a pessoa, uma necessidade existencial
humana, chave de sua dignidade pessoal. Porém, nao ¢ certo que isso aconteca, mesmo que
haja uma orientagdo, uma tensao para isso. A pessoa ¢ um evento da liberdade. Esta diferencia
a pessoa de todos os outros seres da natureza que tendem a alcancar o seu fim natural
inconscientemente, conduzido cegamente pelas leis inflexiveis da natureza. No entanto, a
pessoa € um ser moral, ou seja, inteligente e livre para decidir seu proprio destino. Segundo o
pontifice catdlico, o homem sé chegard a realizagdo de si através de uma seqiiéncia de

decisOes livres e razoavelmente eleitas.

Por isso, embora esta orientagdo do eros para o dgape seja um fendmeno
originario, a revelagdo crista insiste em despertar a consciéncia do homem, tornando eficaz
essa necessidade. O dom da criacdo foi elevado a graga da redencdo. A graca de Cristo, diz
Bento XVI, ndo se impde ao homem como algo exterior, ndo o violenta, mas o liberta e o

restaura, ao eleva-lo mais além de suas proprias fronteiras: da mesma forma que a encarnacao

% Ibidem, p. 12.
1 Ibidem, p. 14.
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de Jesus Cristo revela o seu verdadeiro significado na cruz, o amor humano auténtico se
manifesta como doacdo de si. Em sintese, Bento XVI defende que a grande promessa do eros
(felicidade) so pode se realizar — por paradoxal que seja — se a pessoa nao busca somente uma
satisfacdo imediata e transitoria. Pelo contrario, diz ele, isso somente acontece quando se
rompem os grilhdes do desejo por si mesmo (gozo solipsista) que impedem o homem de
descobrir o outro na totalidade do seu ser, de forma que o vinculo humano cresga tanto que a
felicidade do outro seja, ndo s6 mais importante, mas a extensao e razao da propria felicidade.
E nessa libertagdo do proprio “eu” (dimensdo dgape) que, segundo Bento XVI, o homem

encontra a si mesmo ¢ sua verdadeira alegria.

Fica evidente, a partir desse relato, dessa antropologia apresentada por Bento XVI
e desenvolvida aqui em seus aspectos essenciais, que essa antropologia do amor — como foi
denominada aqui — pode ser substituida pela expressdo antropologia do dom, sem que seja
necessaria nenhuma mudanga substancial. A concep¢do antropologica presente em “Deus
Caritas est” esta essencialmente fundada na ideia de dom. Segundo essa concepgao, o homem
¢ estruturalmente um ser que ndo somente ¢ capaz de dar, mas também capaz de doar-se a si
mesmo; ele € homo donator. Nao ¢ que o homem, nessa concep¢do, nao tenha interesses
materiais. Porém, seus interesses individuais estdo sempre subordinados aos vinculos
espirituais (amizade) e a paz social. Transparece aqui a razdo pela qual as palavras comunhao

e aliangca dominam o horizonte cristdo e, por extensdo, também o catolico.

A concepgdo cristd, esbocada em “Deus Caritas est” e aqui apresentada, tem
muito em comum com as observagdes que Mauss faz no Ensaio sobre a Dadiva, sobretudo a
critica de que o homem seja, por natureza, uma complexa maquina calculadora movida pelo
interesse estrito. Para Mauss, o que move o homem em seus relacionamentos ndo ¢ a fria
razdo governada “pelo racionalismo econémico do qual se costuma fazer a teoria [economica
e social]”.** Embora Bento X VI reconheca que haja a predominancia da dindmica utilitarista
na sociedade moderna, ele propde como motivacdo da agdo social cristd, como programa
cristdo, o seguinte mote: “um coragdo que vé”. Isso implica em libertar-se de uma ética
utilitarista para converter-se a ética do bem e do prazer da convivéncia com os outros, num
sentido social, mas essencialmente, para Bento XVI, imitar o Deus encarnado em seu ato de

doagdo de si mesmo, de amor gratuito (agape) a humanidade.

Por isso, amar (caritas), na concepgdo cristd, ¢ libertar-se da concepcao

utilitarista, da légica do mercado, e até mesmo de uma economia dos méritos. O que santifica

0 MAUSS, 2003: 306.
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e, portanto, humaniza verdadeiramente, ¢ precisamente o amor. A pessoa sé alcanga sua
perfeicdo humana quando consegue refletir em si a imagem de Cristo, amor encarnado de
Deus, que ¢ eros e, ao mesmo tempo, totalmente dgape: aquele que se aniquilou sem que

houvesse necessidade, gratuitamente.

4.2 Solidariedade

Neste segundo quesito, a solidariedade ¢ citada duas vezes, explicitamente, na
enciclica, mas esta presente em toda parte da enciclica como um dos fundamentos basilares,
decorrente do principio da pessoa humana. Se a esséncia da realizacao da pessoa ¢ sair de si
mesmo para poder, assim, encontrar o outro, entdo o ser humano s6 se realiza, s6 se humaniza
quando entra em contato com o outro; quando reconhece no outro uma realidade igual a sua.
Nao existe pessoa, a ndo ser no encontro com o outro, no relacionamento com o outro. Dai,
segundo Bento XVI, a unido entre homem e mulher ser considerada um relacionamento

primdrio e, portanto, impor-se naturalmente a razdo e a vontade humana.

Na enciclica, o papa faz uma referéncia implicita a familia como a mais primaria e
elementar forma de sociabilidade humana, defendendo o matriménio monogamico como
resultado da natureza erética do homem — baseada na ordem criatural — que o impele ao outro
sexo, para além da razdo e da vontade. Isso garante a familia uma antecedéncia sobre as
outras sociedades intermediarias e, sobretudo, sobre as sociedades politicas — resultantes de
um acordo politico entre os homens. Da mesma forma que a dindmica da dadiva — que da
primazia aos vinculos pessoais, a socializagdo primdria — a DSI estabelece a prioridade das
instituicdes baseadas nos vinculos pessoais em detrimento daquelas que requerem o vinculo
impessoal. Assim se expressa o papa:

Na narragdo biblica, ndo se fala de puni¢ao; porém, a idéia de que o
homem de algum modo esteja incompleto, constitutivamente a
caminho a fim de encontrar no outro a parte que falta para a sua
totalidade, isto ¢, a idéia de que, s6 na comunhdo com o outro sexo,

possa tornar-se «completo», esta sem duvida presente. [...] o eros esta
de certo modo enraizado na propria natureza do homem [...].*"

Como foi dito anteriormente, a solidariedade cristd manifesta-se, a0 mesmo
tempo, como principio inerente ao ser humano e como virtude. Por isso, a solidariedade, antes

de ser virtude — portanto, resultado do esforgo educativo —, ¢ algo decorrente da propria

Y"BENTO XVI, 2006: 23-24.
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natureza humana, ou seja, principio social imprescindivel ao processo de socializagdo. Dai a
natureza socidvel do homem. Segundo a DSI, nenhum processo educativo poderia fazer do
homem um ser gregirio se a sociabilidade ndo estruturasse o proprio ser. Portanto, a
solidariedade ¢ algo que decorre da propria esséncia da pessoa humana e deve-se estender nao
sO as relacdes entre individuos, mas também entre grupos, instituigdes ¢ até mesmo entre
nagoes. Todos os homens, somente pelo fato de serem homens, segundo a Igreja Catolica,

estdo destinados a formar uma comunidade moral cuja origem e destino sdo comuns.

Assim sendo, a solidariedade implica, enquanto principio social e virtude moral,
que as pessoas devem adquirir uma consciéncia de que estdo em débito com a sociedade em
que estao inseridas. O débito com os outros, com a sociedade e com a propria divindade sao
uma caracteristica da dinamica do dom. E a divida permanente em relagio ao outros ou aos
outros que faz com que haja vinculo social estavel, segundo Mauss. Em tese, a solidariedade
somente ¢ possivel por causa do endividamento mituo que permite que os agentes sociais se
sintam em débito em relacdo aos outros, sejam eles vivos ou mortos. Isso faz os homens
responsaveis uns para com os outros a ponto de serem capazes, em algumas situagdes, de
abdicarem de seus interesses materiais individuais em favor das necessidades de outros
homens. E preciso sublinhar que, embora a solidariedade se manifeste concretamente em
momentos tragicos ou dolorosos da convivéncia humana (grandes catastrofes pessoais ou
sociais), ela ndo se restringe a essas situagdes, sendo o lastro social que sustenta as mais
diversas atividades sociais humanas, inclusive, a propria logica do mercado. Mauss explicita
essa tese afirmando que a dadiva ndo ¢ um tipo de sociabilidade alternativa ao mercado, mas

algo complementar a ele e necessario ao seu bom funcionamento.

Percebe-se que so € possivel fazer trabalhar bem homens seguros de
serem lealmente pagos por toda a vida em troca do trabalho que
lealmente executaram, ao mesmo tempo para outrem e para si
mesmos. O produtor sente de novo — como sempre sentiu, mas desta
vez de forma aguda — que troca mais do que um produto ou um tempo
de trabalho, ele sente que da algo de si: seu tempo, sua vida. Quer,
portanto, ser recompensado, mesmo com moderagdo, por essa dadiva.
E recusar-lhe essa recompensa ¢ incitd-lo a preguica e ao menor
rendimento.**”

Explicitamente, em “Deus caritas est”, Bento XVI se refere a solidariedade na

segunda parte da enciclica.

Ele faz uma analise conjuntural do contexto social no mundo atual e afirma que o

desenvolvimento tecnologico, sobretudo na area da comunicagdo, tornou o mundo “menor” e

22 MAUSS, 2003: 308.
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estreitou sobremodo as relagdes entre os homens. Dessa forma, hoje, apesar das grandes
tensdes e incompreensdes que provocaram este estreitamento das relagdes humanas, o
conhecimento quase que imediato das necessidades humanas suscita um aceno para que as

situacdes dolorosas e as necessidades sejam partilhadas por todos os homens.

Por outro lado — e trata-se de um aspecto provocatdrio € a0 mesmo
tempo encorajador do processo de globalizagdo —, o presente pde a
nossa disposi¢do inumeraveis instrumentos para prestar ajuda
humanitaria aos irmaos necessitados, ndo sendo 0os menos notaveis
entre eles os sistemas modernos para a distribui¢do de alimento e
vestuario, e também para a oferta de habitacdo e acolhimento.
Superando as fronteiras das comunidades nacionais, a solicitude pelo
proximo tende, assim, a alargar os seus horizontes ao mundo
inteiro.””

Ja no inicio do século XX, Mauss também identificava um difuso estado de
espirito no qual transparece o cuidado que o Estado e os demais subgrupos sociais pretendem
devotar ao individuo. Este cuidado, segundo Mauss, manifesta-se numa mistura de
sentimentos dos direitos que o individuo possui “e outros sentimentos mais puros — de
caridade, de ‘servico social’, de solidariedade”** Mauss percebe que, nessa época, ha um
retorno, um interesse social, a temas que dizem respeito a dindmica da dédiva e afirma que
isso € bom para a sociedade como um todo. Segundo ele, ndo se trata de algo totalmente novo,
mas, ao menos em parte, de um retorno a modalidade dominante em boa parte das sociedades
arcaicas conhecidas. Mais uma vez, aparecem claramente as similitudes entre a forma como

dom e solidariedade se entrelagam tanto no discurso social catolico quanto no viés maussiano.

Bento XVI também salientou a importancia da colabora¢do soliddria muito
frutifera, em ambito nacional, entre as estruturas estatais, as associagdes comunitarias e as

estruturas eclesiais.

Os entes do Estado e as associagdes humanitarias apadrinham
iniciativas com tal finalidade, fazendo-o na maior parte dos casos
através de subsidios ou descontos fiscais, os primeiros, ¢ pondo a
disposi¢do verbas consideraveis, as segundas. E assim a solidariedade
expressa pela sociedade civil supera significativamente a dos
individuos.*”

Destaca ainda os exemplos de solidariedade individual expressando muita estima
pela apari¢do e disseminacdo de diversas formas de voluntariado que ele classifica,

principalmente para os jovens, “escola de vida que educa para a solidariedade e a

203 BENTO XVI, 2006: 54s.
204 MAUSS, 2003: 298.
205 BENTO X VI, 2006: 55.
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disponibilidade a darem ndo simplesmente qualquer coisa, mas darem-se a si proprios”.*
Essas manifestacoes de solidariedade, de empenho concreto pelo outro, sdo assinaladas pelo

papa como “cultura da vida” >

Todas essas manifestagdes apontadas por Bento X VI sdo tomadas, neste trabalho,
ndo como uma afirmacao dessas praticas, mas como sinais de uma dindmica que se diferencia
da légica do mercado tanto quanto da légica do estatismo. Nao se trata — embora ndo se queira
fazer aqui andlise do fendomeno do voluntariado — de defender ingenuamente a gratuidade do
voluntariado como fendmeno puro e desinteressado, mas apontar a sua inscri¢do na paradoxal
dindmica da dadiva. Nesse sentido, esses exemplos servem para reforgar a tese de que o
discurso social catdlico, sobretudo, presente em “Deus Caritas est” apresenta semelhangas
que o inscrevem numa modalidade especifica de dadiva. Essa especificidade — como se
pretende demonstrar no desenvolvimento deste trabalho — se manifesta mais claramente
quando a solidariedade se reveste da caridade cristd, ou seja, quando ganha uma dimensao

especificamente religiosa.

Por isso, Bento XVI reafirma o apelo do papa Jodo Paulo II para que haja uma
verdadeira colaboragdo entre a Igreja Catolica, as outras Igrejas e comunidades eclesiais,
sobretudo, no campo social. Ele afirma que isso € possivel porque possuem uma motivacao

comum: um humanismo baseado em valores espirituais

[...] para o progresso rumo a um mundo melhor, é necessaria a voz
comum dos cristdos, o seu empenho em ‘fazer triunfar o respeito
pelos direitos e necessidades de todos, especialmente dos pobres,
humilhados e desprotegidos’ Quero exprimir aqui a minha alegria
pelo fato de este desejo ter encontrado um vasto eco por todo o
mundo em numerosas iniciativas.’®

Segundo Bento XVI, as mais diversas manifestagdes de solidariedade que
grassam no mundo atual podem ser explicadas pelo fato de esta derivar da natureza relacional
do homem, ou seja, da sua natureza especificamente social. Entretanto, ele aponta o
cristianismo como fator que desperta as consciéncias e, a0 mesmo tempo, torna eficientes tais
iniciativas.

O aumento de organizagdes diversificadas, que se dedicam ao homem
em suas varias necessidades, explica-se fundamentalmente pelo fato
de o imperativo do amor ao proximo ter sido inscrito pelo Criador na

prépria natureza do homem. Mas, o referido aumento ¢ efeito também
da presenga, no mundo, do cristianismo, que ndo cessa de despertar e

2% Jhidem, p. 56.
27 Ibidem, p. 56.
2% Tbidem, p. 57.
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tornar eficaz este imperativo, muitas vezes profundamente
obscurecido no decurso da histdria.?”

Sao, no minimo, curiosas essas duas afirmag¢des de Bento XVI. Se, por um lado, a
Igreja Catdlica pode ser acusada de ter motivado persegui¢des e guerras em nome do
cristianismo, por outro, ndo se pode deixar de reconhecer que sua agdo religiosa estd na
origem de uma série de acdes soliddrias em favor, sobretudo, daqueles que sofrem. Nao ¢
sem motivo — e a historia do ocidente cristdo o prova — o fato de existirem ainda hoje pessoas
dedicadas as casas de misericordia. A Igreja Catolica desempenhou papel inovador no
cuidado aos moribundos, portadores de doencgas incuraveis ou tidas como contagiosas numa
€poca em que essas pessoas tinham como tratamento comum a marginalizacdo em locais
indspitos. O cuidado com as pessoas que nada podem oferecer tinha a forma de servigo ao
proprio Cristo sofredor. Esses servigos sdo concebidos como entrega ao proprio Cristo, da
mesma forma que Cristo se deixou crucificar por amor aos homens: significa seguir Cristo,
retribuindo aos outros homens aquilo que recebeu de Deus, por meio de Cristo. No contexto

~ 210
a

da mistica cristd,” " afirma Briiseke,

carregar a propria cruz e ajudar os outros a carregar o peso da sua,
isto era o que significava seguir Cristo. Nao por acaso encontramos
hoje, e muitos ndo sabem mais o porqué, freiras e irmds nos hospitais
de caridade e nas casas santas. Por que casas santas? Porque sdo, na
perspectiva da mistica da dor, o lugar privilegiado para uma

7

aproximagdo aquilo que ¢ mais importante do que tudo, e sao,
também, um lugar onde a irmandade e a fraternidade ndo significam
simplesmente ajuda numa situagdo dificil, ou um simples servigo
publico.*!"

Nao ha davida de que essa agdo caritativa ¢ paradigmatica para o cristianismo,
mas nao exclui outras agdes nas quais os cristdos estdo empenhados no intuito de minorar o
sofrimento de muitos. E, no entanto, a imitacdo de Cristo que os leva a desenvolver essas
obras com estabilidade e perseveranga, tentando acorrer a todas as necessidades humanas
sendo para resolvé-las, pelo menos para ser uma companhia, um sustento para os que sofrem,
compartilhando com eles suas dores — dai a palavra compaixao, que significa padecer com,
muito comum no vocabulario cristdo. Talvez por isso o papa fale num humanismo fundado
em valores espirituais. Assim, ndo se trataria de uma simples solidariedade secular — uma

ajuda especifica em um momento necessario —, mas algo que tem o seu centro na fé e que se

2 Ibidem, p. 57s.

210 Briiseke ndo discute a questdo da dadiva, mas a relagdo entre a mistica e a dor na perspectiva crista.
Entretanto, ndo deixa de ser bastante proveitoso o seu exemplo no que tange a forma de manifestar a dindmica da
dadiva: a vivéncia da alianc¢a de amor entre Cristo e os homens e dos homens entre si, em Cristo.

21 BRUSEKE, 2002: 205.
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desenvolve segundo uma dindmica estavel no mundo vivido: a vida cristd como dom,

caridade. Nao se pode excluir a motivagao religiosa da agdo social da Igreja Catolica.
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4.3 Subsidiariedade e bem-comum

Bento XVI discorre a respeito do principio da subsidiariedade e do bem comum
na segunda parte da enciclica, no subtitulo “Justi¢a e caridade™'* Ai, ele aplica o principio da
subsidiariedade, tendo em vista a consecu¢dao do bem comum, na relagdo entre Igreja Catolica
e o Estado, tentando, sobretudo, esclarecer as relagdes intimas existentes entre a justica e a
caridade. Nesta parte, o pontifice responde as criticas das teorias que defendem um Estado
forte, centralizador e excessivamente grande (holismo ou estatismo) como solugdo para a

questao social. Entre essas teorias, faz mencao ao marxismo.

Propondo o principio da subsidiariedade, Bento XVI quer garantir o lugar ¢ a
funcdo essenciais das varias sociedades inferiores e intermediarias (familias, comunidades
religiosas, associacdes profissionais etc) no interior do tecido social. Segundo ele, isso garante
e promove a participagdo politica dos cidaddos e, a0 mesmo tempo, proporciona o espago
necessario a subjetividade dos individuos e da sociedade civil que sdo geradoras de formas de
sociabilidade mais criativas e eficazes. Um Estado que queira absorver agdo das pessoas e das
sociedades menores e intermediarias (sociedade civil) seria uma entidade monstruosa:
altamente burocratizada, castradora da liberdade dos cidaddos. As experiéncias politicas do

século XX sao prodigas em exemplos dessa natureza (Nazismo, Fascismo ¢ Comunismo).

Segundo a enciclica, ndo se trata de negar o papel do Estado enquanto ente
fundamental para se alcancar uma ordem social justa, para se lograr o bem-comum. O
principio da subsidiariedade reivindica, ndo a destrui¢do do aparelho estatal, mas o respeito, a

protecao, a promogao € a ajuda as células sociais que formam a sociedade civil.

E verdade que a norma fundamental do Estado deve ser a prossecucio
da justica e que a finalidade de uma justa ordem social ¢ garantir, a cada
um, no respeito do principio da subsidiariedade, a propria parte nos
bens comuns. Isto mesmo sempre o tém sublinhado a doutrina crista
sobre o Estado e a doutrina social da Igreja.*"

Orientando-se, na enciclica, pelo principio acima proposto, Igreja catdlica e
Estado sdo apresentados como instituicdes diferentes e autdonomas, cada uma no seu proprio
ambito, embora complementares, na ordem dos fins: a primeira deve possuir, especialmente,
uma preocupacao religiosa: a caridade; o segundo, deve visar, especificamente, através da

politica, o bem temporal, a promogdo do bem-comum dos cidaddos, através da justica.

212 Tbidem, p. 43-51.
213 Tbidem, p. 44.
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O Estado nao pode impor a religido, mas deve garantir a liberdade da
mesma e a paz entre os aderentes das diversas religides; por sua vez, a
Igreja como expressao social da fé cristd tem a sua independéncia e
vive, assente na fé, a sua forma comunitaria, que o Estado deve
respeitar. As duas esferas sdo distintas, mas sempre em reciproca
relagdo.”"

O Estado, segundo Bento XVI, tem como missdo especifica dirimir eventuais
conflitos, arbitrar questdes de interesse geral e uma funcdo supletiva de realizar tudo e
somente aquilo que as pessoas, as sociedades menores e intermedidrias ndo conseguirem
realizar efetivamente sozinhas ou, de forma alguma, ndo conseguirem realizar sem o concurso
efetivo do Estado. Este, portanto, tem como fun¢do especifica ordenar de forma justa a
sociedade, missdo intrinsecamente politica. Entre politica e justica deve haver, segundo o
ensinamento catélico, uma relagdo intrinseca sem a qual aquela degeneraria em sua fun¢do na

consecu¢ao do bem comum.

Segundo essa concepgao, a politica, se ndo se atém aos ditames da justica, perde a
sua verdadeira dignidade, como agdo essencialmente humana. Dai ndo haver verdadeira acao
politica, sobretudo estatal, se for esquecido que o objetivo fundamental e intrinseco de toda a
politica ¢ a justi¢a. Porém, diz o papa, a justica possui, enquanto origem ¢ objetivo de toda a
politica, uma dimensao ética: “A politica ¢ mais do que uma simples técnica para a defini¢do
dos ordenamentos publicos™. E segundo a ética cristi que a Igreja Catélica intervém nos

grandes debates publicos: sua preocupacdo fundamental ¢ ética, ndo imediatamente politica.

O documento pontificio afirma que, embora a Igreja se preocupe com a politica —
isso o prova a enorme gama de documentos sociais da Igreja — ndo o faz de forma imediata.
Sua intervengdo se circunscreve a dimensdo ética da politica, sem a qual ndo se chega a
consecucao da justica. A Igreja Catolica (clérigos) afirma que ndo ¢ sua missdo impor-se
politicamente — como aconteceu no passado. A implementacgdo de politicas publicas, diz ela, ¢
missao e dever do Estado, mas ela ndo pode deixar, a partir do ambito que lhe ¢ préprio
(dimensao religiosa), de oferecer sua contribui¢do especifica, qual seja: inserir-se na luta pela

justica por meio da argumentagdo racional e despertar as forcas espirituais e morais.

E aqui que se coloca a doutrina social catdlica: esta ndo pretende
conferir a Igreja poder sobre o Estado; nem quer impor, aqueles que nao
compartilham a f€, perspectivas e formas de comportamento que
pertencem a esta. Deseja simplesmente contribuir para a purificagdo da
razao e prestar a propria ajuda para fazer com que aquilo que € justo
possa, aqui e agora, ser reconhecido e, depois, também realizado.*'®

24 Ibidem, p. 47.
213 Tbidem, p. 47.
218 Tbidem, p. 48.
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A Igreja Catdlica ndo quer renunciar a sua quota parte, mas pretende oferecer a
todos os homens a ajuda necessaria para que possam realizar a justica. Ela afirma nao desejar
impor nenhuma doutrina ao Estado, respeita a legitima autonomia das realidades terrestres —
respeita o funcionamento técnico-especifico de cada esfera social. Porém, afirma que o
constante didlogo entre razdo e fé, entre Estado e diversas tradigdes espirituais pode contribuir
de forma legitima para a consecucao da justiga. O verdadeiro laicismo, diz ela, ndo ¢ ateismo
pratico, ou seja, desprezar qualquer proposicdo s6 pelo fato de ter origem religiosa, mas
garantir a participacdo justa de todas as manifestagdes na vida publica, até mesmo as
religiosas, desde que justas e razoaveis. Para isso, a Igreja Catolica propde o seu discurso

social, que, embora tenha raizes religiosas, ¢ algo razodvel e acessivel a todos.?”

Bento XVI considera que o papel da Igreja Catdlica, enquanto institui¢ao
religiosa, no debate politico deve se restringir a dimensdo ética, purificando a razdo das
cegueiras éticas proporcionadas pelo primado dos interesses pessoais € pelo deslumbramento
provocado pelo poder. Para ele, somente dessa forma torna-se possivel o cumprimento das

exigéncias da justiga, tornando-as compreensiveis e realizdveis politicamente. Por isso, diz o
papa que:

a formacdo de estruturas justas ndo ¢ imediatamente um dever da
Igreja, mas pertence a esfera da politica, isto €, ao ambito da razédo
auto-responsavel. Nisto, o dever da Igreja ¢ mediato, enquanto lhe
compete contribuir para a purificacdo da razdo e o despertar das
forcas morais, sem as quais nao se constroem estruturas justas, nem
estas permanecem operativas por muito tempo.*'*

Segundo o papa, a missao especifica — que ¢ de natureza religiosa — da Igreja
Catolica ¢ a pratica do amor (Caritas). Esta missdo especifica, como institui¢ao distinta do
Estado, a Igreja Catolica desenvolve através de suas obras de auxilio as necessidades. Estas se
distinguem nao s6 pelo que se oferta, gratuitamente, de material ao outro, mas pela “intima
participa¢do pessoal nas necessidades e no sofrimento do outro” que “torna-se assim um
dar-se-lhe a mim mesmo”** Este dever, ao contrario da sua colabora¢ao colateral na acado
politica, constitui-se num oficio proprio e intransferivel, no qual “atua como sujeito

diretamente responsavel, realizando o que corresponde a sua natureza’.*

Esta ultima descri¢ao da cosmovisao catolica €, enquanto discurso social, bastante

clara no que diz respeito a sua natureza de dom. Nao basta ajudar o outro, mas participar

217 Ibidem, p. 48s.
28 Tbidem, p. 51s.
29 Tbidem, p. 65.
20 Ibidem, p. 53.
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como dom de si mesmo na oferta ao outro. S6 ¢é possivel dar-se porque ja recebeu algo que
obriga livremente a retribuir a outros. Assim, diz Mauss: “Se as coisas sdo dadas e
retribuidas, é porque se ddo e se retribuem ‘respeitos’ — podemos dizer igualmente
‘cortesias’. Mas é também porque as pessoas se ddo ao dar, e, se as pessoas se ddo, é porque
se ‘devem’ — elas e seus bens — aos outros”.**' E preciso perceber que as semelhangas sdo
muito grandes entre a forma da caridade cristd e a maneira como Mauss registrou a pratica do
dom nas sociedades arcaicas. H4 uma critica implicita & impessoalidade propria do mercado

como também dos programas sociais estatais.

Bento XVI também faz uma critica aqueles que objetam a caridade enquanto
pratica social. Eles afirmam que a caridade ¢ um artificio ilusorio para a manuten¢dao do
status quo. Segundo eles, a caridade so6 ¢ necessaria quando ha situagdes de grave injustica
social; se houvesse um Estado que conseguisse tornar efetivas as exigéncias da justica, a
caridade seria totalmente desnecessaria. Certamente, a critica aqui se move na direcdo da
tradicao marxista, para a qual a religido ¢ o suspiro da criatura oprimida pela desventura ou o
coracdo num mundo sem coracdo. Para estes, a caridade ndo passa de uma ideologia para
mascarar uma situagdo de injustica. Mauss, no entanto, afirma que o estudo das sociedades
arcaicas demonstra o contrario. Para ele, essa idéia de justica como calculo do que ¢ devido a
cada um ¢ uma abstracao recente na historia da humanidade. Essa contabilizacao estrita com

base no direito abstrato é caracteristica da modernidade.

Foram nossas sociedades ocidentais que, muito recentemente, fizeram
do homem um animal econémico. [...] O homo oeconomicus nao esta
atras, esta adiante de nos; assim como o homem da moral e do dever;
assim como o homem da ciéncia e da razdo. O homem foi por muito
tempo outra coisa e ndo faz muito tempo que ¢ uma maquina,
complicada de uma maquina de calcular.”*

Parece que Bento XVI argumenta no mesmo sentido quando rechaga o
empreendimento exclusivo de uma justica abstrata, administrada por mecanismos impessoais.
Isso inverte a argumentacdo na medida em que uma dindmica de dom ¢ mais realista que a
forma utdpica da perfectibilidade do direito abstrato. Dai o fato de Bento XVI afirmar que
mesmo que este Estado chegasse a existir — ele € cético quanto a isso —, seria um ordenamento
insuficiente porque privaria o homem do que, de fato, o torna humano: ser sujeito ¢ objeto de
um amor pessoal, para além das obrigacdes legais e contratuais. Segundo o papa, nunca
nenhum Estado tornard a caridade prescindivel: sempre haverd soliddo e necessidades

materiais onde serd imprescindivel uma ajuda concreta em relagdo ao proximo.

21 MAUSS, 2003: 263. As palavras em negrito sdo destaques do proprio autor da citagao.
22 Ibidem, 2003: 307.
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Um Estado, que queira prover a tudo e tudo agcambarque torna-se, no
fim de contas uma instancia burocratica, que nao pode assegurar o
essencial de que o homem sofredor — todo o homem — tem
necessidade: a amorosa dedicagdo pessoal. 2

Para o lider da Igreja Catdlica, as estruturas estatais, por mais perfeitas que sejam,
jamais conseguirdo suprir o papel que as relagdes pessoais cumprem na sociedade. As
relagdes e os contatos primdrios sao fontes de confianga e de dinamismo social. A civilizagao
tecnologica e burocratizada (tecnocracia) sozinha, para Bento X VI, estd longe de responder as
necessidades do homem, sobretudo, as suas necessidades pessoais. O mais importante, na
optica cristd, ndo ¢ o bem material que ¢ dado, mas a possibilidade de doar-se ao outro de
maneira pessoal ¢ intransferivel no ato da ajuda. Para o papa, ai esta o cerne da caridade. E a
partir dessa pratica que a Igreja Catdlica acredita ser possivel costurar o tecido social, tao

dilacerado pela irrupcdo da violéncia.

Por essa razao, segundo a doutrina catolica, o Estado ndo pode tudo dominar —
através de praticas burocratizadas e do assistencialismo impessoal estatal — nem excluir as
outras forgas sociais e espirituais que se proponham sua contribui¢do visando ao bem comum.
Segundo Bento XVI, a afirmacdo de que os justos ordenamentos tornariam prescindivel a
caridade esconde uma mentalidade materialista — e, segundo ele, antropologicamente
deficiente — que deseja excluir qualquer manifestacdo religiosa da vida publica e, por isso

mesmo, segundo ele, castra o que o homem tem de mais especificamente humano.

Nao precisamos de um Estado que regule e domine tudo, mas de um
Estado que generosamente reconhega e apoie, segundo o principio de
subsidiariedade, as iniciativas que nascem das diversas forcas sociais
e conjugam espontaneidade e proximidade aos homens carecidos de
ajuda. A Igreja ¢ uma destas forgas vivas: nela pulsa a dinamica do
amor suscitado pelo Espirito de Cristo. Este amor ndo oferece aos
homens apenas uma ajuda material, mas também refrigério e cuidado
para a alma — ajuda esta muitas vezes mais necessaria que o apoio
material.”!

Entretanto, a isencdo da Igreja Catdlica, como instituicao religiosa, da politica
partidaria ndo significa que os fi¢is catdlicos dela ndo devam participar. Se, por um lado, a
missdo da Igreja Catolica (clérigos) na politica ¢ mediata, por outro, os fiéis leigos, por
vocagdo e missdo especificas, tém o dever imediato, como cidadaos do Estado de lutar por um
justo ordenamento social. A Igreja Catolica ndo tem partido politico, mas os cristdos podem
se associar ou filiar-se a partidos politicos e defender, em seu proprio nome e conforme sua

consciéncia, reformas politicas e sociais. Eles sdo pessoalmente chamados, segundo a

22 Ibidem, p. 50s.
24 Ibidem, p. 51.
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doutrina catolica, a promover e participar ativamente na vida publica. Por isso, Bento XVI

afirma que os leigos catolicos

ndo podem, pois, abdicar ‘da multipla e variada a¢do economica, social,

legislativa, administrativa e cultural, destinada a promover organica e

institucionalmente o bem comum’.**

Dessa forma, os fi€is leigos, segundo o catolicismo, devem ordenar a vida social
conforme o espirito do evangelho, respeitando a dindmica propria das realidades terrestres, e
colaborando, em seu proprio nome, conforme a sua competéncia especifica. Também devem,
sobretudo, empenhar-se para fazer reverberar na sua atividade profissional e publica aquela

solicitude caritativa propria dos discipulos de Cristo.

Até este momento foram apresentados alguns principios permanentes da DSI que
estdo presentes na Enciclica “Deus Caritas Est” implicita ou explicitamente, juntamente com
alguns de seus desdobramentos discursivos que parecem estar em consonancia com a
dinamica da dadiva tal como apresentada por Marcel Mauss e, posteriormente, desenvolvida,
principalmente, por Alain Caillé e Jacques Godbout. Ao apresentar os principios permanentes,
foram feitas algumas comparagdes no intuito de demonstrar a hipdtese aqui defendida. Porém,
¢ manifestando as afinidades existentes entre o conceito teologico de caridade e a dindmica

sociologica da dadiva que se vislumbrara o cerne dessa questao.

4.4 Caridade e dinamica do dom

A dadiva, descrita como fato social total, engloba e supera, por sua propria
dindmica, toda e qualquer religido. A déadiva, para Mauss, ¢ a forma moral, subjacente e

constante, sob a qual funcionam todas as sociedades. Segundo Camille Tarot,

Mauss nao trata ex professo do papel das religides. Mas, como a
dadiva aparece como um fendémeno social total, por sua logica e
dindmica primeiras € como onipotentes, julga-se que € ela que inclui e
supera as religides. Os mortos, os deuses, os ritos funcionam como

um provincia integrada do fato social total.**

O cristianismo sera tratado como objeto paradigmatico, entre tantos outros

possiveis, porque foi constatado que o dom, o contrato, o sacrificio, a alianga, a generosidade,

2 Ibidem, p. 52
26 TAROT, 2002: 162.
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a comunhao, a rivalidade e a esmola s3o temas tdo caros ao cristianismo quanto recorrentes no
Ensaio sobre a dadiva. Estas afinidades levam Tarot a apontar o cristianismo como uma

verdadeira revolugdo simbolica, dentro da dinamica da dadiva.

Ao considerarmos as realidades da economia pelo viés realista e
utilitarista das coisas “verdadeiramente objetivas”, € possivel, se
quisermos, qualificar o cristianismo como revolugdo simbolica! Mas,
quando constatamos, ainda a partir do FEmnssai, que a dadiva se
encontra no &mago do simbolico, ou seja, do humano como tal, que o
humano ndo advém ao homem a ndo ser por outros homens e que a
troca transforma as coisas em signos, uma revolugdo no simbolico — e
o cristianismo foi uma dessas revolu¢des — torna-se digno de
considera¢io.”’

Pelo viés da dadiva, uma revolugdo no simbolico é uma transformacgao profunda e
impactante no horizonte social. Significa a mudanga de mentalidade do homem em relagao a
si mesmo e também em relagdo ao mundo que o circunda. Poder-se-ia dizer: uma re-
interpretagdo, ou seja, uma “recriagdo” do humano a partir de uma visao inovadora, portadora

de uma nova humanidade. Eis a revolu¢do que o cristianismo tornou possivel.

Segundo Tarot, o cristianismo reinterpretou — ndo sem contraditorias e
importantes razoes histdricas — a lei universal do dom, segundo Mauss, a partir da economia
da graga. Como ja explicamos, para os padres gregos, o mistério de Cristo se resume em duas
dimensdes distintas, embora intrinsecamente unidas: a Teologia e a economia da graga. Esta ¢
o modo ordinario pelo qual Deus revela o seu mistério aos homens, através das suas obras
absolutamente gratuitas (graga); aquela &, stricfo sensu, o perscrutar do proprio mistério de
Deus (Trindade). So através da economia da graca ¢ que se pode fazer teologia; porque ¢
distribuindo seus dons aos homens que Ele mesmo se revela, manifestando, de fato, quem ele

¢ (teologia).

A graga assume, na economia cristd, uma tripla significacdo: em primeiro lugar,
sdo dons gratuitos em sua origem, absolutamente transcendentes, tendo em vista que sdo
produtos da liberalidade divina e do amor; em segundo lugar, porque sdo destinados ao
homem que, aceitando-os, recebe um suplemento de vida; e, enfim, porque Deus, ao dar-se a
si mesmo no seu Filho, oferece ao homem a possibilidade de participar em seus atributos
divinos e até na sua propria natureza. A historia da salvacdo €, na concepgao cristd, o enlace
da miseravel historia dos homens — que de tudo necessitam — e das intervengdes divinas, de
acordo com o dinamismo da promessa € do cumprimento pleno dos dons de Deus — que de

nada precisa, mas tudo dé& gratuitamente. Assim, Deus distribui inimeros dons graciosos ao

27 Ibidem, p. 166.
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homem até que, Ele mesmo (Deus), se faz dom, encarnando-se ¢ morrendo pelos homens, ao

dar-se em Cristo.

Na verdade, existe uma intima ligacdo teoldgica e histérica entre graga e
cristologia®®®. Em tltima instincia, o advento da cristologia é que torna compreensivel a
economia da graca. As duas naturezas de Cristo (a divina ¢ a humana em uma s6 pessoa
divina) sdo as pedras de toque para a compreensao do dom a partir da economia da gracga. Esta
ultima € que possibilitou a apari¢do do cristianismo e o entrelagamento complexo entre o dom

vertical e o dom horizontal.

E a pessoa do Verbo encarnado (Jesus Cristo) que se encontra no centro tanto da
economia da graga quanto da teologia: desta porque Cristo ¢ tnico mediador (Trindade) e, ao
dar-se, ¢ ele também Deus (uma vez que, como ser transcendente, somente Deus pode dar-se
a si mesmo); daquela porque ¢ Deus ao dar-se, encarnando-se, como dom supremo e

definitivo.

Como ndo ha nada no ser, além de Deus e do cosmo recapitulado no
homem, como o Cristo une a divindade com a humanidade “nele tudo
¢ recapitulado” sob a forma de dadiva, da troca entre os homens e
Deus (encarnagdo) e de Deus com Ele mesmo e em si (Trindade que
pode ser formulada em termos agostinianos: o Pai é o doador, o Filho
¢ o donatario, primogénito de uma multiddo de irmaos, a humanidade;
e o Espirito, o proprio dom).*”

Portanto, por sua dupla natureza, o Cristo, a0 mesmo tempo, divino ¢ humano,
estabelece um intercambio dadivoso entre Deus ¢ homem e dos homens entre si que torna

possivel ampliar e superar o sistema da dadiva na concepc¢ao da graca.

Segundo Tarot, a graga constitui-se numa extensdo (universalismo), numa
radicalizagdo (da dadiva ao perddo) e numa interiorizagdo (conversdo, amor) da dindmica do
dom. Esta rompe com a impenetrabilidade entre o dom vertical (entre os homens e Deus) e o
horizontal (os homens entre si) que, na verdade, nunca existiu plenamente; embora, muitas
vezes, tenha sido negligenciado ou reduzido somente a uma destas dimensdes. Marcel
Mauss™® afirma, mesmo nas sociedades arcaicas, que as trocas sdo fatos sociais totais.
Portanto, envolvem tanto as relagdes com os homens quanto com os deuses. A diferenga ¢ que

o fato cristdo aprofunda essa tensdo a totalidade das relacdes. O cristianismo unifica

2 Disciplina teologica que estuda os diversos aspectos da natureza e da vida de Jesus Cristo ou 0 mesmo que
doutrina acerca da pessoa da Jesus Cristo.

22 Ibidem, p. 169.

B0 MAUSS, 2003: 203.
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novamente, enquanto economia da graga, esses dois aspectos de uma maneira mais profunda

porque os refunda na graca, ou seja, no dom do préprio dom.

Redengdo da dadiva, ou seja, da graga ou fornecer outro fundamento
para o sistema do dom, superando-o, abrindo-o, radicalizando-o, ¢ a
verdadeira utopia cristd; no entanto, ela propria ndo ¢, de modo
algum, gratuita se realmente quisermos recolocé-la nas circunstancias
histdricas precisas de sua emergéncia.”'!

Tarot salienta o carater revolucionario da graga cristd — no sentido da novidade
por ela traduzida — mas, por outro lado, destaca que ndo se pode entendé-la se ndo se puder
reduzi-la as dimensdes histdricas que a fizeram emergir. Aqui aparece, camuflada, uma clara
questdo epistemologica®® que é decisiva na forma com a qual se concebe uma pesquisa
cientifica. Esse ¢ um dos pontos em que esta andlise se afasta da proposta de Tarot. Parece
que nesse ponto a autora permanece fiel a Mauss e a Durkheim em sua tentativa reducionista
de explicar a realidade exclusivamente a partir da constru¢dao social. Para Tarot, as novas
formulagdes cristas sao frutos exclusivos de situagdes histdricas especificas que as forjaram.
Mesmo abrindo as possibilidades no que se refere a maneira maussina de considerar os fatos
como totais — 0 que ¢ um avango em termos socioldgicos —, essa totalidade ndo avanga para
além da imanéncia, sequer se vislumbra a possibilidade de tal postura. Eis um exemplo eivado
de dogmatismo, segundo a contemporanea discussdo epistemoldgica, tendo em vista que

aprisiona a realidade nas restritas redes cientificas.

E evidente que a sociologia, enquanto empreendimento cientifico, ndo deva fugir
as suas especificidades metodoldgicas. Porém, isso ndo significa rigidez disciplinar que se
impde a realidade. Parece haver um consenso convincente de que a construgdo social da
realidade seja um fato reconhecido empiricamente, porém, ndo se pode dizer, apoiado no
método experimental, que os fatos sociais sejam produtos exclusivos das representagdes
coletivas, sem excluir, a priori, a categoria da possibilidade. E legitimo que a sociologia atue
no campo que lhe € proprio — o campo da construcdo social da realidade —, mas sem excluir,
nas suas conclusoes e respostas, a possibilidade de que outros fatores desconhecidos, sob viés
sociologico, constituam a realidade em algum de seus fatores. Excluir, a priori, outras
possibilidades reflexivas e/ou disciplinares significa manter uma postura de fechamento e
enrijecimento disciplinar, incompativel com a reflexdo epistemoldgica contemporanea. O que

se requer hoje da sociologia — e da ciéncia em geral — ¢ uma maior consciéncia de sua miséria

BUTAROT, 2002: 167.

2 H4 no capitulo 1 toda uma discussio epistemologica que pretende ser o fundamento utilizado no
desenvolvimento dessa analise. Essa escolha ndo pretende ser conclusiva, mas tem a pretensdo de ser coerente
com os ultimos resultados no campo da epistemologia que apontam para a abertura e o didlogo com outras areas
de conhecimento. O objetivo ¢ evitar todo tipo de sociologismo.
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epistemologica e, consequentemente, maior humildade em relagdo as formas de
conhecimento. Por isso, Briiseke, ao discorrer acerca da insisténcia sociologica*’ em reduzir a
realidade, em ultima instancia, as representacdes coletivas, afirma que “é certamente legitima
no contexto disciplinar da sociologia ou da antropologia, todavia esta resposta impede de
colocar a pergunta em toda sua amplitude”.”* Afirmar a legitimidade significa dizer que ¢
especifico da sociologia e ndo que a realidade deve ser reduzida as dimensdes do método
sociologico. Portanto, embora a discussdo epistemoldgica ndo seja o objetivo especifico deste
trabalho, faz-se necessario passar por essas questdes imprescindiveis tendo em vista a
natureza deste estudo. Quer dizer que, como postura epistémica, esse trabalho sera
caracterizado, tendencialmente, pela abertura, embora, de fato, ndo haja um dialogo efetivo no
corpo da andlise, que pretende ser prioritariamente socioldgico. Somente, aqui e acold,
algumas questdes epistemologicas foram esbocadas, tendo em vista manifestar a postura de
abertura ao didlogo com a teologia, como pretensao.

Nao sera possivel aqui, nem faz parte do intuito deste trabalho — diferentemente

do intuito de Tarot**

verificar pormenorizadamente as condigdes histéricas que
possibilitaram o cristianismo, embora nao se tenha nenhuma inten¢ao de nega-lo. Apoiado em
suas conclusdes — a ciéncia ¢ uma constru¢do coletiva — serdo expostas as consideragoes
historicas apontadas por ele como sendo as mais importantes e, também, a original
contribuicdo do cristianismo. Serd apresentado, sinteticamente, o contexto histdrico e

sociologico que, segundo Tarot, tornou possivel o surgimento do cristianismo.

O povo judeu tem como dimensao constitutiva da sua formagao a forte identidade
religiosa. Eles tém bem fixado em sua consciéncia que Israel ¢ um dom de Deus: a eleigao, a
alianga, as promessas, a terra prometida a Abrado, a lei dada a Moisés, a monarquia a Davi, o
Templo e os profetas etc. Portanto, segundo a concepc¢do judaica, Israel ¢ resultado da
dindmica das promessas de Deus e de seu manifesto cumprimento. Porém, entre o século II
a.c. ¢ os anos 70 e 73 do século I, este modelo baseado no dom exterior — modelo
convencional da dddiva — comega a entrar em crise, proporcionando um questionamento da

propria identidade religiosa, étnica, cultural, econdmica e politica.

33 Nio se pode estender essa consideragdo a toda a produgdo sociologica, mas se deve pensar, nesse caso, nos
trabalhos de Emile Durkheim, Marcel Mauss e no proprio Camille Tarot.

24 BRUSEKE, 2004: 211.

5 O objetivo do estudo empreendido por Camille Tarot era de natureza historica e antropoldgica no que diz
respeito ao cristianismo primitivo. O objetivo deste trabalho é diverso, embora sejam imprescindiveis a
apresentagdo das conclusdes apontadas na analise de Tarot. Sua hipdtese ¢ altamente inspiradora, embora nosso
enfoque seja outro.
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Dentre os motivos mais importantes para a detonagao dessa crise estdo: a crise de
confianca gerada por uma guerra intestina entre as varias fac¢des do povo judeu (samaritanos,
fariseus, saduceus, essénios, herodianos colaboradores dos publicanos, e os partidarios da
acdo revolucionaria imediata: zelotas, sicarios e outros galileus.); a crise econdmica, tendo em
vista a ocupagdo romana ¢ o peso da triplice tributagdo (templo, romanos, herodianos); a
instabilidade politica ocasionada pela desagregacdo social: banditismo em meio as revoltas
nacionalistas; a crise cultural em face da hegemonia da cultura grega; e, enfim, uma grande
crise religiosa onde os varios segmentos religiosos e culturais rivalizavam-se no intuito de
salvar a genuina tradi¢do judaica, embora cada faccdo salientasse determinado aspecto da

heranga cultural e religiosa, desprezando outros.

Cada grupo social se apegava a um determinado aspecto da tradi¢do judaica e
considerava os outros grupos como traidores da genuina heranca de Israel: os samaritanos se
apegavam ao seu Pentateuco e ao Templo de Garizim; os saduceus, ao Templo de Jerusalém
(espécie de banco nacional); os herodianos, ao poder que lhes fora outorgado pelos romanos;
os fariseus, a lei na forma oral e escrita; os outros segmentos acreditavam nas armas € na
violéncia como os Unicos instrumentos da justica de Deus etc. Este contexto desagregador da
sociedade judaica revela, segundo Tarot, uma profunda crise do modelo da dadiva, como
modalidade responsavel pela paz social. E nesse ambito que surgem as condigdes sociais
ideais para o advento do cristianismo. A pregacdo de Cristo e de seus discipulos — baseada na
concepg¢do da graca — oferece respostas originais e, até mesmo, paradoxais para a grave crise
de identidade. A proposta de Jesus implicava a necessidade de re-fundar a dindmica do dom.

Tarot expressa essa necessidade a partir dos seguintes fatores.

A tentativa “super-humana” em clima forgosamente escatologico e
apocaliptico (o fim da dadiva é o fim do mundo!) para fornecer outro
fundamento a dadiva ou um substituto por uma fuga em direg@o para
o alto (& necessario que Deus faca alguma coisa, que o céu se abra,
que sopre o Espirito), por uma fuga para diante (apressar o fim da
historia ¢ a vinda do reino de Deus e de sua justica, em seguida a
missdo) e uma fuga em profundidade (por exemplo, a conversado, a
invenc¢ao da cristologia) para fundar a dadiva de novo (nova alianga) e
definitivamente, em poucas palavras, fundar a dadiva na dadiva, ou
seja, na graga e, assim, escapar simplesmente a morte (coletiva e,
portanto, individual).>*

A crise da dadiva, do ponto de vista sociologico, € uma crise de confianga. Se o
modelo da dadiva judaico esta em crise, a proposta implicita do cristianismo ¢ precisamente

fundé-la novamente. Porém, como fazé-lo se a reciprocidade positiva se convertera em

6 TAROT, 2002: 167.
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violéncia e desconfianca? Se a antiga alianga estava esfacelada? S6 um verdadeiro dom pode

romper com o circulo da violéncia. Mas quem arriscaria tudo, tendo em vista o clima de

inseguranca social existente? A mensagem cristd ¢ a seguinte: s6 Deus pode dar

gratuitamente! E a partir desta acfio totalmente gratuita de Deus que o sistema do dom pode

ser refundado, com base na nogdo de graca.

Camille Tarot define, grosso modo, trés aspectos no comportamento de Jesus que,

sendo a forga inspiradora do cristianismo, fundamentam a doutrina da graga:

1)

2)

3)

Para salvar a heranga israelita, Jesus, ao contrario dos grupos que
privilegiavam a terra (identidade nacional), a Lei ou o Templo, radicalizou o
proprio dom: Jesus nao ¢ somente portador de uma mensagem (profeta), mas
se converte na propria mensagem (Ele ¢ o Verbo), ou seja, Ele é o proprio
dom na troca entre Deus e todos os homens. Ele enfatiza a gratuidade do dom
de Deus ao privilegiar os pobres ¢ os marginalizados de Israel (aqueles que
nao estdo em condigdes de retribuir). Na tultima ceia, Jesus interpreta a sua
morte como um verdadeiro dom para fundar uma nova alianca. Sua morte
exemplifica muito bem a ldgica do dom, descrita por Mauss: dar é, em ultima
instancia, dar-se a si mesmo. A nova alian¢a fundada pela sua morte ¢ dirigida
a todos os homens, ninguém dela esta excluido; ¢ um dom absolutamente

gratuito de Deus: ndo depende dos méritos, basta aos homens aceité-la.

A mensagem de Jesus enfatiza sobremaneira a necessidade do perdao, da
reconciliacdo: se todos foram perdoados pela graca de Deus através de Jesus
Cristo, entdo devem perdoar uns aos outros, at¢ mesmo aos inimigos. E

preciso dar de graga o que de graca recebeu! A graca ¢ um dom radical.

Jesus ndo nega a lei escrita, mas ressalta com veeméncia a intencdo; insiste
ndo tanto no dom da Lei, mas na lei do dom: cumprir a lei é dar-se totalmente
a Deus e ndo tanto observar os preceitos exteriores calculadamente. Segundo
Jesus, a letra mata e o Espirito é que vivifica: € preciso relativizar a lei escrita
para insistir sobre o dom do Espirito que renova todas as coisas. Na verdade, o
que realmente importa ¢ ser renovado (metanoia, conversao), “recriado” no

dom do Espirito.

Estes aspectos centrais da proposta de Jesus, segundo Tarot, constituem-se num

programa para salvar a heranga judaica, refundando a l6gica do dom a partir da idéia da graga
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e, dessa forma, canalizando a violéncia para gerar uma nova comunhao (alianga, pacto social):
ninguém deve nos vencer no bem, na generosidade, dizia Jesus; quem, por sua vez, nao aceita
a graca de Deus, deve ser entregue ao julgamento divino (tipico do sistema de dom, a
reciprocidade, mesmo na violéncia, ndo deixa de existir, mas ¢ sublimada: a Deus cabe a
vingang¢a). Na verdade, se Jesus s6 desejava uma renovagdo, acabou criando um novo Israel,

uma comunidade diferente e separada, repleta de uma carga simbolica propria e original.

Essa diferenca foi se radicalizando cada vez mais, a medida que essa nova
interpretagdo da heranga religiosa e cultural feita por Jesus ¢ ampliada e estruturada,
teologicamente, por seus seguidores, na idéia de graca (economia da graga), com o advento da
plena constituicdo da Igreja. Nesta, a morte de Jesus € interpretada e reinterpretada como um
dom e sacrificio, amado e aprovado por Deus, tendo em vista que este o ressuscita: Jesus €
Unica via para a ressurrei¢cdo e para a vida dos que o seguem. Essa releitura, a um s6 tempo,

fundamenta toda a acdo crista e a incrementa através da concepgao cristd dos sacramentos.

Dar Receber
Retribuir
Deus se da a si mesmo, O dom prévio de Deus produz )
| Esta conversdo a Deus o faz comunicar
gratuitamente, em Jesus | no homem que o recebe uma 20s outros homens o dom da vida nova
Cristo. Tudo ¢ graca! metandia, conversdo de vida. que recebeu ( a fé).

Como se percebe, para Tarot, a l6gica radical da graga ndo escapa a lei da triplice
obrigacdo, propria do sistema de dom, de dar, receber e retribuir. Pelo contrario, esta a
refor¢a, ampliando-a, radicalizando-a e interiorizando-a por meio de uma sintese fascinante,
embora totalmente imprevista, na idéia-forca da dadiva da dadiva, ou seja, da economia da

graca.

Prescrevendo o dar, Jesus deu a si mesmo e tornou-se dom; foi isso,
talvez, o que salvou o movimento, em particular, permitindo dar um
sentido a morte de seu iniciador, integrando-a em uma logica de troca
desejada por Jesus e ampliada entre homens, uns com os outros, ¢
entre os homens e Deus. Ele d4 a sua vida “em resgate pelas
multidoes”. Jesus “deu sua vida por noés”, dom que exige o
contradom; portanto, em retorno, os crentes devem ‘dar a vida pelos
irmdos’ (1 Jo 3, 16).7’

27 Ibidem, p. 180.
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Segundo Tarot, nesta dadiva radical (a graca), dificilmente institucionalizavel, a
ndo ser na forma sacramental — porque muito perigosa: arrisca-se a propria identidade, a vida
no dom radical — ao mesmo tempo que fundou o cristianismo, ndo sem profundos paradoxos,
tém sido fonte de um impressionante dinamismo na historia do cristianismo. As grandes
controvérsias sobre graca que irrompem, de tempos em tempos, na historia do cristianismo,

talvez sejam o exemplo mais evidente disso.

4.4.1 A caridade, segundo “Deus caritas est”

O idioma grego tem varias expressoes para designar a realidade do amor. Bento
XVI destaca, na enciclica, duas expressoes: agape e eros. O latim, por ser uma lingua mais
pobre, s6 possui uma palavra para designar a realidade do amor: caritas. Por ser o latim a
lingua oficial da Igreja, Bento XVI, apds explicar a natureza do amor divino ¢ humano, a
partir da dindmica entre eros e dgape, designa-a, simplesmente, como caritas, ou seja, amor,
caridade. Portanto, o pontifice define a caridade, segundo a tradugdo da Vulgata, como a
propria natureza de Deus; no grego, agape. Este amor ¢, enquanto natureza prépria de Deus,

essencialmente, gratuidade, ou seja, graga. Manifesta-se, assim, o lider espiritual catélico:

Dado que Deus foi o primeiro a amar-nos (cf. 1 Jo 4, 10), agora o
amor ja ndo ¢ apenas um «mandamento», mas ¢ a resposta ao dom do
amor com que Deus vem ao nosso encontro.”*

Esclarecida esta primeira dificuldade terminologica, eis o segundo objetivo deste
trabalho: estabelecida a analogia entre graca e dom no cristianismo primitivo, nesta parte,
procurar-se-a demonstrar que o mesmo impulso inicial, dado pela ampliacao da l6gica do dom
na idéia de graga, permanece, mesmo com todas as suas contradi¢des, como fundamento

teologico e antropologico do cristianismo catolico, em “Deus caritas est”.

Na primeira parte da enciclica, Bento XVI enfrenta a questdo da antropologia,
segundo o cristianismo, afirmando que o homem n3o ¢ um dado, mas estd em constante
constru¢do, na medida em que se liberta de si mesmo para travar um contato real com o outro,
inclusive com Deus. Essa vocagdo para o amor, segundo o papa ¢ um fenomeno humano

originario, mas ¢ despertado e tornado eficaz pelo advento do cristianismo.

De fato, isso se encaixa perfeitamente com a andlise feita por Tarot quando
afirma, baseando-se em Mauss, a universalidade do dom, e em sua andlise aponta a economia

da graca como uma radicalizagdo dele. Para ele, o cristianismo

¥ BENTO XVI, 2006: 3.
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[...] deve, sem duvida, uma parte de seu poder ao papel
universalmente humano da dadiva, em sua profundidade e
potencialidades. Nao poderiamos compreender a importancia do
cristianismo se nos recusdssemos a ver, por um lado, que ele
identificou, imediatamente, o que ¢ realmente essencial e, por outro,
que as contradigdoes entre dom, graca e historia sdo, sem duvida,
insoluveis, pelo menos do ponto de vista humano]...].>*’

O papa, embora utilize uma linguagem pastoral e teoldgica, parece ter consciéncia
deste fato. Entretanto, para ele, o cristianismo ¢, de fato, um evento da graga, coisa que Tarot,
sociologicamente, nao esta em condi¢des de afirmar ou negar. Afinal, dizer que a graga ¢ uma
extensdo, uma radicaliza¢do e uma interiorizag¢do da logica do dom ¢ uma questdo analitica da
sociologia e ndo uma questdo de fé. Por isso, ndo se pretende afirmar questdes da fé acerca de
Jesus de Nazaré, mas afirmar que ele e a comunidade por ele fundada se moviam pela l6gica

da dadiva.

A caridade ¢, segundo o discurso social catolico e, sobretudo, no pensamento de
Bento XVI, em tultima instancia, inserir-se, pela graca, na dindmica oblativa de Jesus, a tal
ponto de reproduzir-se na vida das pessoas esta reviravolta do ser (metanoia) que as leva a
entregar-se aos outros em Cristo e por Cristo. E por isso que ¢ possivel ao homem doar-se
pessoalmente ao outro, seja ele desconhecido ou até inimigo: quando a pessoa aceita o dom de
Deus em Cristo, fica cada vez mais evidente que Ele amou e ama todas as pessoas, mesmo
aquelas que vivem segundo outros critérios, e, por isso, a pessoa agraciada pelo amor de Deus

deverd também amar a todos os que Deus ama e que t€ém necessidade de ajuda.

Camille Tarot aponta que, depois da morte de Jesus, a comunidade crista reforgou,
ampliou e aprofundou, fazendo uma releitura imprevisivel, o dom da morte voluntaria de

Jesus na idéia da graga.

[...] a logica que introduziu o mensageiro na mensagem, sua morte no
dom, seu corpo e sangue na dadiva graciosa, [...] serviu de fundamento
ao sacramentalismo cristdo.**

Esta nova interpretacdo da comunidade cristd primitiva subsiste e ¢ refor¢ada na
Igreja Catolica através do sacramento da eucaristia. E importante destacar que um
sacramento, para um cristdo catolico, ¢ um sinal visivel que torna atual o mistério da salvacao,
comunicando, de fato, a quem participa dele, a graga (dedicagdo amorosa) invisivel de Deus,
obtida pelo dom de Cristo na cruz, através do dom do Espirito Santo. Os catdlicos encontram
na eucaristia a fonte e o apice da vida cristd. O papa, em “Deus caritas est”, utiliza o ritual

eucaristico para fazer a reflexdo sobre a natureza da Igreja Catodlica mesma enquanto

2 TAROT, 2002: 178.
0 Tbidem, p. 181.
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comunidade fundada na caridade de Cristo. Segundo ele, o sacramento da eucaristia é o que
une os cristdos com Deus e entre si pelo poder da graga. Ela desempenha hoje na Igreja
Catolica a mesma fungdo que Cristo desempenhou na comunidade crista primitiva: ser sinal e
instrumento de unidade e de paz. Ela torna presente, no momento em que ¢ celebrada, a
dindmica oblativa do gesto de Jesus na cruz. Por essa razdo, Bento XVI afirma que “a
Eucaristia arrasta-nos no ato oblativo de Jesus [de modo que] ficamos envolvidos na

dindmica da sua doagdo™"'.

Assim, a dindmica oblativa do amor divino alcanca os cristdos catélicos através,
sobretudo, do sacramento da eucaristia, embora nio exclusivamente. Porém, além de unir com
Deus, a eucaristia une também, misteriosamente, com todos os outros homens que dela
participam. A dindmica oblativa iniciada na eucaristia continua no homem que dela participa,
levando-o a projetar-se para fora de si, em direcdo aos outros homens. Quem a recebe ¢
“compelido livremente” (paradoxo proprio da dadiva) a, pelo menos tendencialmente,
reproduzir o mesmo gesto de doagdo em relagdao aos outros homens. A fun¢do da eucaristia ¢

“produzir” outros cristos.

A unido com Cristo €, a0 mesmo tempo, unido com todos os outros aos
quais Ele Se entrega. Eu ndo posso ter Cristo s6 para mim; posso
pertencer-Lhe somente unido a todos aqueles que se tornaram ou
tornardo Seus. A comunhdo tira-me para fora de mim mesmo
projectando-me para Ele e, deste modo, também para a unido com todos
os cristdos. Tornamo-nos «um s6 corpo», fundidos todos numa unica
existéncia.**

Assim, na eucaristia, o agape de Cristo — o proprio dom do Espirito — vem
corporalmente aos cristdos para fazer deles “um s6 corpo” em Cristo, tendo em vista
continuidade de sua acgdo oblativa em todo o mundo. De fato, segundo Mauss, na logica do
dom, o presente que se recebe ndo ¢ algo inerte, mas possui um poder espiritual que exige

retribuicdo. Nesse sentido, hd uma mistura entre as coisas e as pessoas.

Compreende-se logicamente, nesse sistema de idéias, que seja preciso
retribuir a outrem o que na realidade é parcela de sua natureza e
substancia; pois, aceitar uma coisa de alguém ¢ aceitar algo de sua
esséncia espiritual; de sua alma; a conservagdo dessa coisa seria
perigosa e mortal, ¢ ndo simplesmente porque seria ilicita, mas
também porque essa coisa que vem da pessoa, niao apenas
moralmente, mas fisica e espiritualmente, essa esséncia, esse
alimento, esses bens, moveis ou imoveis, essas mulheres ou esses
descendentes, esses ritos ou essas comunhdes, tém poder religioso
sobre nds.**

21 BENTO XVI, 2006: 26.
2 Ibidem, p. 27.
23 MAUSS, Marcel, 2003: 200.
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A eucaristia, pelo dom do Espirito, comunica a graga, dotando os que a recebem
de um suplemento de vida divina que os transforma (conversao) e obriga-os a retribuir esse
dom entre si e com os demais homens. E pela eucaristia, sobretudo, que a natureza divina —
Trindade enquanto doagdo, comunicagdo de dons perfeita — é cada vez mais assimilada pelos
cristdos catdlicos a ponto de unirem-se a Cristo, formando uma s6 coisa com ele: “Aquele,

porém, que se une ao Senhor constitui, com Ele, um so6 Espirito” **

1-Dar 2-Receber 3-Retribuir

Cristo, a partir da sua ) )

Os homens que acolhem este A Igreja deve ser sinal e
oblagdo na cruz, da-se a

dom assimilam seu ato instrumento do amor de Deus
todos os homens a partir do |

| oblativo,  formando  uma entre todos os homens (kerygma,

dom da efusdo do Espirito o ) )

comunidade de amor: a Igreja. martyria, leiturgia e diakonia).
Santo.

Evidentemente, essa relacdo ndo ¢ estatica, mas dinamica e circular, de forma que
ndo se trata somente de atos, mas de uma dindmica continua e ininterrupta, baseada na divida
permanente dos homens em relagdo a Deus; somente Deus pode dar gratuitamente, o homem
somente responde de forma secundaria ao amor primeiro de Deus, retribuindo-o até a

extremidade da terra e até aqueles que lhe sdo hostis, se necessitarem.

De fato, o Espirito ¢ aquela for¢a interior que harmoniza seus
coragdes com o cora¢dao de Cristo e leva-os a amar 0s irmaos como
Ele os amou, quando Se inclinou para lavar os pés dos discipulos (cf.
Jo 13, 1-13) e, sobretudo, quando deu a sua vida por todos (cf. Jo 13,
1; 15, 13).2%

E por causa do dom do Espirito que transforma os coracdes dos crentes,
unificando-os num sé corpo, que a Igreja Catdlica, como um todo organico e institucional,
tem como missdo especifica e constitutiva o servigo da caridade. Quando a Igreja executa esse
servigo, afirma Bento XVI, ndo estd fazendo algo marginal, mas realizando aquilo que

“corresponde a sua natureza” **°

Na segunda parte da enciclica, Bento XVI especifica os trés elementos que
singularizam a atividade caritativa da Igreja Catdlica no mundo. Esta, nas suas organizagdes
caritativas, deve corresponder aquele amor gratuito de Cristo sendo um instrumento de

retribuicdo do mesmo amor aos outros homens.

24 BIBLIA SAGRADA (1Cor 6, 17).
25 BENTO XVI, 2006: 35s.
6 Tbidem, p. 53.
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O primeiro elemento, segundo o papa, deve ser especificar a natureza da caridade.
Esta ¢ uma resposta concreta as necessidades imediatas: a fome, a pobreza, a doenca, o
abandono etc. A caridade cristd ¢é, sobretudo, fruto da solicitude da Igreja pelo homem.
Assim, embora a formagdo profissional seja uma necessidade para os que trabalham nessas
organizagdes, a caridade cristd requer, além disso, a atengdo e a dedicagdo pessoal. Estas,

segundo o pontifice, sdo frutos de um

[...] encontro com Deus em Cristo que neles suscite o amor e abra o
seu intimo ao outro de tal modo que, para eles, o amor do préoximo ja
nao seja um mandamento por assim dizer imposto de fora, mas uma
conseqiiéncia resultante da sua fé que se torna operativa pelo amor
(cf. Gal 5, 6).2

O segundo elemento ¢ que a atividade caritativa nunca deve estar a servigo de
partidos, ideologias e estratégias mundanas. Ela ndo ¢ uma técnica para mudar o mundo, mas
a expressao imediata daquele amor gratuito com que Cristo amou todos os homens e de que o
homem sempre tem e terd necessidade. O mundo s6 serd um lugar melhor quando o maior
bem possivel for feito, imediata e pessoalmente, a qualquer um que seja necessitado,
independente de ideologias e estratégias politicas: “a humaniza¢do do mundo ndo pode ser

promovida renunciando, de momento, a comportar-se de modo humano™**,

O terceiro e ultimo ponto ¢ que a atividade caritativa nunca deve ser um
instrumento para o proselitismo. Ela ¢ um fim em si mesma ao qual se ¢ impelido pelo amor
de Cristo: “O amor de Cristo nos constrange”.**® Nio que a acdo caritativa, segundo o papa,
deva se desenrolar na total auséncia de Cristo, mas nunca se devera impor a fé da Igreja
Catolica aos outros. Amar e doar-se ao outro ¢ sempre possivel, sobretudo, quando nada mais

se pode fazer.

Todas essas caracteristicas, apresentadas por Bento XVI no corpo da Enciclica
“Deus Caritas est’, devem constituir, pelo menos idealmente, a principal motivagdo para a
acdo caritativa da Igreja. Elas se constituem, portanto, num exemplo manifesto de que a
motivacdo fundamental de toda agdo da Igreja ¢ a caridade, ou seja, a radicalizagdo,
universalizacao e interiorizagdo da 16gica do dom: a gracga. Essa afirmac¢do encontra mais uma

demonstracao clara nas palavras do lider espiritual catélico.

A agfo pratica resulta insuficiente se ndo for palpavel nela o amor pelo
homem, um amor que se nutre do encontro com Cristo. A intima
participacao pessoal nas necessidades e no sofrimento do outro se torna

7 Ibidem, p. 59.
% Ibidem, p. 60.
2 BIBLIA SAGRADA (II Cor 5, 14).
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assim um dar-se-lhe a mim mesmo: para que o dom ndo humilhe o
outro, devo ndo apenas dar-lhe qualquer coisa minha, mas dar-me a
mim mesmo, devo estar presente no dom como pessoa.*’

Isso esta evidente: s6 recebendo a graca de Cristo — destinada a humanidade
inteira — (primeiro dom/universalizagdo) € que ocorre a reviravolta no ser do homem
(interiorizacdo) que possibilitard ao homem agir como Cristo agiu com todos os homens,
independente de quem seja, de que idéia tiver ou a que partido pertencer (radicaliza¢do). O
homem somente se doa, ajuda os outros homens porque, antes, foi ajudado, acolhido e amado
por Cristo, que se deu inteiramente por ele. Ele o faz, portanto, porque esta envolvido numa

dindmica em que se sente “livremente obrigado™.

O catdlico se sente endividado em relacdo a Cristo que o resgata por meio da
comunidade cristd (a Igreja Catdlica vivida), e, por isso, sente-se impelido a retribuir o que
recebeu a todos os homens. Nao € que a ag¢ao dele seja desinteressada, mas seu interesse nao
se reduz ao mero utilitarismo. Na verdade, o que mais interessa, o que interessa
predominantemente sdo os vinculos espirituais, os vinculos humanos, muito mais do que o
interesse material. A caridade calculada ou interessada €, por assim dizer, uma caridade de
segunda qualidade, se assim se pode dizer. As vezes, nem mesmo ¢ considerada uma prética
de caridade. Esta deve se apresentar sempre como algo gratuito diante do donatario. Porém,
ndo ha gratuidade, tendo em vista que o que doa estd em divida, ndo com o donatdrio, mas
com Deus que se entregou por ele, através de Cristo, no dom do Espirito. Como nao pode
retribuir direta e imediatamente a Deus, fa-lo mediatamente através da doagdo aos outros

homens, sobretudo, aos mais necessitados, que nao estdo em condigdes de lhe retribuir.

Assim, pode-se afirmar que o discurso social catélico, sobretudo, o presente em
“Deus Caritas est” apresenta uma afinidade eletiva com o que foi chamado de dindmica da
dadiva. A categoria teoldgica caridade €, na verdade, o nexo que permite entender toda a
estruturagao do discurso social catolico ¢ sua insisténcia em manter ou favorecer institui¢cdes
de vinculos primarios (familias e associacdes) contra organizagdes impessoais de
administracdo burocratica (politica ou mercado). Pode-se pensar que o modelo de dadiva
presente no cristianismo sob a forma da graga encontra no discurso social catdlico sua forca

motriz na categoria caridade.

Tendo em vista que a DSI defende um modelo social fundado na caridade e que o
dar ndo ¢ algo motivado por obrigagdo exterior, mas algo inerente ao homem, o discurso

social catdlico apresenta uma atragdo mutua e refor¢o reciproco com o modelo da dadiva —

0 BENTO XVI, 2006: 65s.
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como o que Weber identificou entre a ética protestante e o espirito do capitalismo — a ponto
de, em algumas circunstancias, formarem uma sintese cultural. Talvez por isso, a pratica da
caridade — e, consequentemente, a DSI — possa assumir um valor universal, tendo em vista
que os fatores reivindicados por ela sdo inerentes ao humano. O discurso social catolico
absorveu sua for¢a universal desse impulso, ao passo que também o reforcou muito por meio
das similitudes entre ambos. Nao se pretende dizer, evidentemente, que a DSI se confunde
plenamente com a dindmica da dédiva, mas, certamente, que ela encontra nela sua raiz e
fundamento central a partir da idéia de caridade. Nesta concep¢ao, o que estd sendo chamado
de afinidade eletiva — no sentido de Weber — deve ser entendido, a partir das comparagdes que
foram apresentadas, como um conjunto de certas analogias, afinidades e correspondéncias
entre dois fendmenos socio-culturais distintos, que manifestam um relacionamento de atragao,
de escolha e de selecdo mutua. Tarot admite que seja assim, embora ndo utilize a mesma
terminologia, ao afirmar que a concep¢do de graca, no cristianismo, identificou o que ¢
essencial na logica da dadiva. Ha ressonancias dessa concepgdo at¢ mesmo no discurso de
Bento XVI quando ele afirma, em linguagem teoldgica, que, embora o mobil para dar seja
proprio da estrutura humana, o cristianismo agucou essa consciéncia a partir de sua

mensagem.

Como consequéncia pratica, devida a afinidade eletiva entre as duas concepgdes,
ha uma preferéncia ou insisténcia por estruturas sociais de tipo fraternas ou estruturas mais
comunitarias em que ha certa partilha de bens. Isso estd presente tanto no Ensaio sobre a
dadiva quanto, enquanto tendéncia, no conjunto da DSI. Tanto o paradigma da dadiva quanto
o modelo da caridade, fundamento do discurso social catdlico, preferem estruturas
associativas onde ha vinculo social de tipo primario as estruturas que priorizam a atomizagao
individual, o anonimato, a impessoalidade e a competicdo egoista. Enganar-se-ia, porém,
quem pensasse que a DSI seja um discurso anticapitalista ou socialista. Na verdade, a DSI faz
criticas as duas formas de organizacao social (capitalismo e socialismo real), sobretudo, em
suas manifestagdes concretas. Pode-se dizer, no entanto, que as criticas formais mais duras
sdo dirigidas ao marxismo. Tal como Mauss define a respeito das sociedades arcaicas, a DSI
admite a institui¢do do mercado na medida em que este garante a liberdade das associagcdes
criadas “espontaneamente”, restringindo as varias formas do rigido planejamento estatal,
propria das manifestagdes das experiéncias do socialismo histérico. Por outro lado, as criticas
que a DSI faz ao egoismo utilitario e a impessoalidade da estrutura econdmica capitalista em

favor de estruturas mais fraternas, tornam a postura da Igreja Catdlica ambigua em alguns de
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seus discursos. Jodo Paulo II, no entanto, ¢ um pouco mais claro ao afirmar que o capitalismo
pode ser aceito se concebido como “um sistema econéomico que reconhece o papel
fundamental e positivo da empresa, do mercado, da propriedade privada e da conseqiiente
responsabilidade pelos meios de producdo, da livre criatividade humana no setor da
economia [...]”.”' Parece, nesse caso, que o capitalismo ainda pode ser aceitavel, caso
satisfaca algumas condi¢des. Quanto ao socialismo, por sua vez, nenhum documento oficial
da Igreja Catolica se pronunciou de forma semelhante. Pelo contrario, Pio XI o definiu como
“intrinsecamente perverso”.*>* Parece que, embora ndo opte claramente por nenhum dos dois
sistemas socio-economicos, a Igreja Catolica esteja disposta a reconhecer um capitalismo sui
generis, a moda catolica, ao passo que o socialismo ndo goza, em momento algum, da mesma

simpatia.

Tendo em vista o supracitado, entende-se que a DSI ndo se propde como um
sistema politico e econdmico estruturado, mas como diretrizes mais ou menos delineadas do
ponto de vista ético. Uma vez que a caridade ¢ o fundamento do discurso ético e social
catdlico, pode-se dizer, portanto, que o discurso social catdlico e sua acdo caritativa
pretendem ser um catalisador da solidariedade entre os homens. Na medida em que os cristaos
ja vivem — pelo menos teoricamente, deveriam vivé-lo — essa dimensdo do dom entre si, eles
devem expandi-la no mundo inteiro. Pode-se dizer, por isso, que o discurso social catolico,
sobretudo como foi exposto em “Deus caritas est”, tem como pretensdo fomentar a criacao de

um novo pacto social com base na solidariedade universal e na fraternidade entre os homens.

»1 JOAO PAULO 11, 2004: 730.
2 PIO X1, 2004: 589.
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CONCLUSAO

Ha na DSI, sobretudo em “Deus caritas est”, indicios fortes de uma teoria social
fundada na légica do dom quando se constata a presenga dos elementos constantes do
discurso social catdlico: o primado da pessoa humana, a subsidiariedade, a solidariedade e o
bem-comum. A partir da estruturagdo desses elementos como a base de qualquer
planejamento social, a Igreja Catdlica, sobretudo, sob Bento XVI, faz uma opgao clara por
uma sociabilidade, fundada predominantemente na dindmica do dom. Eis alguns elementos
que podem ser identificados, ndo de forma exaustiva, mas apontados para um posterior

aprofundamento nessas questoes.

Em sua andlise antropoldgica, Bento X VI faz uma critica implicita ao capitalismo
e ao socialismo real tendo por base a concep¢do de pessoa. Essa é fundada na natureza
relacional do homem: o homem descobre a si mesmo no encontro com o outro homem (de
natureza profundamente simbolica). Portanto, ndo existe ser humano isolado, fora de uma
sociedade humana. Os seres humanos sdo produtores e produtos das instituigdes sociais que

s0 existem em func¢do do desenvolvimento dele como pessoa.

Nesse sentido, a concepgao atomista do individuo, propria do capitalismo, € posta
em cheque; ela representa uma abstragdo — sem divida, em alguns momentos valida — que nao
encontra fundamento na realidade. O individuo que age somente tendo em vista o interesse
individual ¢, na verdade, fruto da ideologia liberal que concebe o homem apenas como um
agente econdmico que deseja, exclusivamente, maximizar seu lucro monetario ou material.
Cada ser humano, nesse caso, ndo ¢ concebido como uma pessoa — ser dentro de uma
comunidade humana — mas uma unidade individual (atomiza¢ao) de produgdo e consumo que
deseja maximizar o seu bem-estar individual. Assim, o homem, em ultima instancia, se
transforma em mais uma mercadoria disponivel no mercado, que € concebido como o critério

supremo de toda atividade humana.

Por outro lado, o socialismo — nas suas constru¢oes historicas —, como solu¢ao
alternativa ao capitalismo, ¢ criticado por apresentar uma concep¢ao materialista do homem,
ou seja, ndo consegue escapar da logica que reduz os interesses humanos a dimensao
exclusivamente material: em ultima instancia, ¢ a infra-estrutura material, economica que
determina o simbolico, a super-estrutura moral, juridica, ideologica etc. Portanto, desejando

fugir a l6gica do mercado, o marxismo destr6i o mercado e a liberdade associativa, reduzindo
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a vida social ao Estado planificado. Por isso — como todos os demais holismos — permanece
prisioneiro de uma logica reducionista, determinante e unidimensional da agdo humana

concebida como produto exclusivo das institui¢des sociais.

O modelo da dadiva, em consonancia com a DSI, repele essa concepgdo
mutiladora e reducionista do ser humano, afirmando a concepcdo de pessoa que, mesmo
envolvendo a dimensao do interesse material, ultrapassa essa dimensao e a insere na dimensao
mais ampla do simboélico. A antropologia catdlica ainda vai mais longe ao afirmar a
irredutibilidade da pessoa a qualquer dimensdo social. Segundo ela, a pessoa ¢ imagem e
semelhanca de Deus, portanto, a pessoa tem uma dimensdo transcendente, cuja referéncia
imediata ¢ a divindade. Dai a dignidade da pessoa. Consequentemente, ela ndo pode ser
reduzida exclusivamente a nenhuma dimensdo politica, social ou religiosa. Essa dimensao
transcendente da pessoa ¢ uma das melhores defesas da dignidade humana contra todas as
formas de instrumentalizacdo as quais a pessoa tem sido submetida na modernidade. Por isso,
a necessidade de dialogo com a teologia, quando se trata, sobretudo, da dimensao

3 E evidente que o paradigma da dadiva

antropologica, pode ser bastante proveitosa.”
proporciona maior riqueza analitica, mesmo que muitas vezes permanega preso aos
pressupostos das representagdes coletivas. Porém, quando utilizada sem dogmatismo, a
antropologia da dadiva ¢ mais proxima a concepgao catolica do que as outras. Segundo ela, a
pessoa ¢ condicionada por diversos fatores; a acdo humana ¢ sempre pluridimencional: nela
intervém interesse material, mas também espiritual; sua acdo ¢ sempre condicionada e, ao

mesmo tempo, livre. Na logica do dom, o primado é dos interesses de amizade, do vinculo

pessoal e social e ndo dos interesses materiais.

No quesito solidariedade e bem comum, também se percebem varias afinidades
com a logica do dom. Para a DSI, a solidariedade ¢ condi¢do para o bem-comum, o maior
bem possivel de todos ¢ de cada um. E justamente isso que visa criar o sistema de dom:
fundar, incrementar ou regenerar o vinculo social. Mauss defende que o mercado ¢ uma
instituicdo presente em todas as sociedades, embora num regime diferente do implementado
na sociedade capitalista. O mercado, num sistema de dom, tem por objetivo primeiro criar o
vinculo social, a circulagcdo de mercadorias ¢ secundario. Porém, no capitalismo, o mercado
funciona como uma instancia altamente desagregadora e marginalizadora. Portanto, as trocas
também podem produzir solidariedade e bem comum, desde que integradas na dimensdo

eminentemente humana da solidariedade. Nisto estd implicita a tese de que até mesmo numa

23 Vide: Cap. 1 deste trabalho.
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sociedade regida pela logica do contrato, ¢ necessario que haja um esteio minimo de
confianca entre os homens: a sociedade moderna s6 se tornou possivel por conta da confianca,

proporcionada pelos sistemas de dom.

E preciso estabelecer relagdes solidarias entre os homens, ndo a partir da logica do
contrato formal ou por uma via legalista ou moralizante, mas fundadas ‘espontaneamente’,
sobretudo, no ‘interesse’ do vinculo social. Para isso, contudo, ¢ necessario que as relagdes
solidarias se deem a partir de ambitos onde elas sdo ainda hoje predominantes: sociedades
inferiores e intermediarias (familias, associacdes, comunidades religiosas etc). As
solidariedades impostas (por contrato ou juridicas) t€m se mostrado ineficazes — por tolher a
liberdade — para resolver as situacdes de violéncia e desagregagdo persistentes que corroem o
vinculo social. Nesse sentido, a DSI e, sobretudo, “Deus caritas est”, a partir do principio da
subsidiariedade, visa proteger e priorizar as sociedades menores — baseadas numa
sociabilidade primaria, ou seja, a partir da logica do dom — em relagdo ao Estado — onde
predomina a logica do contrato ou juridica. Portanto, o principio da subsidiariedade, ao
promover uma maior participacdo das sociedades menores na sociedade civil, deseja irrigar o
tecido social com relacdes baseadas na solidariedade e na cooperagdo, em que as pessoas
ocupam o primeiro lugar. Essas sociedades menores podem dar uma nova dindmica a vida

social a partir da fomentacao do dom, que preside as relagdes humanas nessas sociedades.

Partindo dessas afinidades eletivas entre a proposta da Igreja Catolica e o
paradigma do dom, ¢é possivel pensar que a Igreja Catolica, a partir da DSI e, mais
particularmente, “Deus caritas est”, deseja lancar um apelo ao mundo moderno, tendo em
vista uma repactuagdo social com base na confianga, na solidariedade e na cooperacdo, ou
seja, a reestruturacdo da dadiva na modernidade como condi¢do ao maior equilibrio social.
Como foi demonstrado, ha alguns indicios nesse sentido, embora essa intengdo se encontre

em meio a graves e complexas dificuldades.

De qualquer forma, a Igreja Catolica parece consciente da dificuldade de suas
pretensdes. Seu discurso social tem forte teor religioso, ndo pretende ser a panacéia da
questdo social, nem dirimir todas as complexas questdes suscitadas pela modernidade,
suprindo todas as necessidades humanas. No seu discurso social, ndo ha pretensdes de criar o
paraiso terrestre, um mundo sem conflitos ou contradi¢des internas, onde todos encontrardo
sua mais perfeita realizacdo e felicidade, mas parece desejar, principalmente, apontar
caminhos para que as questdes sociais sejam repensadas para além do holismo e do

utilitarismo, exclusivamente. Seu objetivo é despertar e tornar eficazes formas de convivéncia
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mais fraternas através da propagacdo daquilo que as comunidades cristds ja entendem viver.
Através do seu discurso social a Igreja Catdlica propde ao mundo, por meio de sua agao
caritativa, um modelo de ag@o que ¢, segundo ela, operativo e eficaz entre os cristdos, que esta

no cerne de toda acdo crista: a caridade.

Essas conclusdes ndo desejam ser definitivas ou absolutas. Esse tema ainda tem
condigdes de ser explorado melhor sob varios aspectos. A forma como aqui foi desenvolvido
representa uma das possibilidades de exploragdo tematica. Muitas questdes aqui postas podem
servir para desenvolver novos problemas de relevancia sdcio-religiosa. Portanto, essa analise
deseja ser considerada como uma tese de natureza provocativa, tendo em vista gerar um
dialogo que pode vir a ser fecundo. As complexas questdes envolvendo as afinidades entre o
paradigma do dom e o modelo teoldgico da caridade/graca ainda estdo longe de ser
plenamente solucionadas. No entanto, podem servir para esclarecer, sendo problemas
teoldgicos — o que nao ¢ objeto da sociologia —, pelo menos, problemas de relevante interesse

humano, como a complexa questao antropologica.
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