P T IS I R 1S A

1 R N T § BT

Pl o VRIS N S ML T
iy L P S PR TR TP
R RTOSey TY LU T9Y JRE R SINTESE Nova FASE
) e 52 (1991): 89-97 ]

LAYRT T ey e A o b
;

R P AT T T T R

I T B S ST

L I T AL

' A PAZ SEMPRE MAIOR

o an e wewp. Roberto 8. Bartholo Jr.
clente Lt variy - COPPE-UFRJ
Cabfa sy et de e
N S S VA LALS T [ SPP I SN VT PF M 310§« o 7™
i i B R 71 MR RGN SR
. Thiioh

Quanto mais insistentes as mdquinas de calcular,

mais sem medida a sociedade,

: menos sdo os pensadores,

S sFEaR s e 1nhoq eees ol mais solitdrios, os poetas,
St ool 6 1 s gty MAis necessitados os adivinhos
) adivinhando a distincia

dos sinais salvadores.

v [REAS fye e rid
i s »

. TS TR . Martin Heidegger

it FEVREEES i .ri"-' Aol

e el T LT pa T

IR R IS U AP 1 A S e
1. Nés e a guerra Ad abeuret 4w mlestl e ced o
ERELIN A A

do Paulo nos diz do Cristo Jesus: “Ele é nossa paz”

S (Ef 2,14). Mas é o préprio Jesus quem nos diz:
“nado penseis que vim trazer paz a terra. Nao vim

trazer paz, mas espada” (Mt 10,34). Nossa paz é portanto a
espada de um combate espiritual, pois “... nossc combate ndo
é contra o sangue, nem contra a carne, mas contra os Principa-
dos, contra as Autoridades, contra os Dominadores deste mun-
do de trevas, contra os Espiritos do Mal, que povoam as re-
gides celestiais” (Ef 6,12). Desse modo, nossa paz, que é o Cristo,
nao se deixa reduzir aos conceitos “operacionais” das politicas
e dos saberes mundanos. O apelo do Apéstolo para empunhar-
mos “... a espada do Espirito, que é a Palavra de Deus” (Ef 6,17)



deixa claro que o cristdo, ao dizer “paz”, sempre expressa
mais do que a agdo politica pode realizar, mais do que muitos
querem ter ou julgam necessitar. Esse mais aponta para a
reconciliagio final entre homem e Deus. Mais do que o comba-
te contra fome, doenca e dor: o enraizamento amoroso no
Mistério de uma “... paz de Deus que excede toda a com-
preensdao” (Fl 4,7). Esse enraizamento é Graga, é oferta de sal-
vagio que nos vem d’Aquele a quem Jesus chamou Pai. E
redencdo que ndo nasce de nossos pretensos méritos, mas da
Sua Misericordia.

A paz cristd ndo se deixa confundir com a mera “auséncia de
guerra”, nem se assegurar como resultante de um equilibrio de
forgas opostas, nem tampouco nascer da sombra do poder de
destruigdo de um dos “principes deste mundo”. Ela ndo se deixa
capturar pelas conceituagdes “objetivas” das modernas ciéncias
da politica. Ela é um fruto do amor operando na justiga, mas
sempre ultrapassando os horizontes das estritas petigdes de
justica desse nosso mundo injusto. Pois a paz cristd é a misteri-
osa ultrapassagem de nossa existéncia terrena, que vive 0 “Reino”
irrompido no mundo pela obra salvifica do Filho de Deus,
mas que tem de vivé-lo em meio ao domicilio de tronos, sobera-
nias, principados e autoridades que se abrigam na promessa
demoniaca: “... eu te darei todo esse poder com a gléria des-
ses reinos porque ela me foi entregue e eu a dou a quem quiser”
(Lc 4,6).

Santo Agostinho, bispo de Hipona, escreveu A Cidade de Deus,
uma apologia da esperanga, “.. que permite que o cristao
mantenha sua identidade, no momento em que tudo afunda em
torno dele”'. Em meio ao cataclisma secular da Queda de Roma,
Agostinho afirma a inutilidade de se pretender encontrar apoio
nas “cidades frageis” deste mundo. Esse nosso século perecivel
e transitorio é a paisagem que serve para ilustrar as vicissitudes
da existéncia humana, que para Agostinho é uma navegagao
em noite escura, sem estrelas, em busca do porto da paz de
Deus. Nossa existéncia é errante, uma busca permanente por
felicidade, sem saber onde encontra-la. Cristo é a verdade, sem
cuja luz a errancia é cega. Ele é o caminho que conduz o pere-
grino, estrangeiro nas cidades terrenas, a sua verdadeira pétria,
a “Cidade de Deus”, a “Jerusalém Celeste”.

Agostinho declara que “... quem quer que dé alguma atengao
aos assuntos humanos e a nossa natureza comum reconhecera
que, se nao ha nenhum homem que ndo queira ser feliz, tam-
pouco ha algum que ndo queira ter paz”, e mesmo os guer-
reiros, que buscam a vitéria no campo de combate, “... desejam,
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por assim dizer, atingir a paz com gléria” (Civitas Dei XIX, 12).
Para Agostinho, nem mesmo os maus poderiam subsistir sem
algum tipo de paz, e esse desejo de paz é um vestigio da natureza
fundamental dos filhos de Adao, ainda que vivendo uma exis-
téncia pecadora, imersa na “mundanidade”. A paz “mundana-
mente possivel” ¢ feita desses vestigios. 56 a Graga redentora
nos possibilita a verdadeira e justa paz do Senhor, sintetizada
nas palavras do Cristo: “... amai-vos uns aos outros como eu
vos amei” (Jo 13,34).

Agostinho nao prega a fuga do mundo, mas a perigosa arte de
viver em meio a0 mundo como cristio®. Viver dentro de cir-
cunstincias onde a paz, como bem terreno, se imbrica com o
orgulho e a vontade de poder dos dominadores. E diante desse
quadro que Agostinho faz a pergunta crucial: qual é o mal da
guerra? E nao aceita a resposta de que na guerra homens
morrem, pois a morte é de todo modo nosso futuro. O mal da
guerra ¢ fundamentalmente ético-moral, ndo apenas fisico: a
cobica, a arrogancia, a ira, a violéncia, a crueldade, o desamor,
a vinganga, a indiferenca diante do exterminio de inocentes.
Mas isso ndo impede que Agostinho reconheca a possibilidade
de o cristio empenhar-se numa “guerra justa”, quando os males
da guerra ndo forem maiores que os da dominacio dos injustos
sobre os justos®.

4

Agostinho vé a “guerra justa” em termos coletivos, como “res
populi”, entendendo o povo como “... um conjunto de seres
razodveis, unidos por um acordo comum quanto aos objetos
que amam” {Civifas Dei XIX, 24). Desse modo, é possivel va-
lorar os povos, tomando por referéncia “aos objetos que amam”,
de modo que tanto melhores sido, quanto mais elevados os
objetos de seu amor. A “guerra justa” é o ultimo meio para
convencer da imoralidade de seu comportamento um povo
amante da desmesura, da arrogancia, do orgulho, da agressao,
da avareza e da cobiga. A derrota pode provocar nos vencidos
uma mudanca de valores, que lhes possibilite viver pacifi-
camente em piedade, devogao e justiga.

Mas a “guerra justa” é um combate por mais do que petigbes
mundanas de justica. Esse mais é o enraizamento da justica
mundana na devogdo pia, de modo que “... a observancia da
justica terrena se torna um passo preliminar da observancia da
subordinagio a Deus”. E, sendo assim, a “guerra justa” ndo
pode perder de vista 0 bem do oponente. Dai o conselho de
Agostinho ao conde Bonifacio, comandante do exército, ndo ape-
nas advertindo-o da necessidade de proteger as comunidades
cristds, para que “.. levemos uma vida calma e serena, com



toda a piedade e dignidade” (1Tm 2,2), como também alertando-
o para ser “... também quando conduzes a guerra um restabe-
lecedor da paz, de modo que tua vitéria assegure aos vencidos
a vantagem da paz”.

Por fim, para Agostinho, a guerra é sempre desprovida de
qualquer gléria. Ela é sempre um mal, e mesmo o circunstan-
cialmente “mal menor” da “guerra justa” pode sempre sucum-
bir diante da degeneragao dos anseios de conquista e vinganga.
Um mal, por ser menor, ndo se torna um bem.
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A comunicagdo entre Isld e Cristandade precisa superar trau-
mas e preconceitos®. Até o século VII d.C,, a expansio universal
do Cristianismo ndo parecia conhecer, até a emergéncia do Isla,
forga religiosa capaz de deté-la. O Isla, cerca de um século apds
a morte de seu profeta (632 d.C.}, constroi, numa expansao guer-
reira de cardter relativamente pouco sangrento, um domicilio
terreno (a “Casa do Isla”, dar al-Islam) sob a forma de um gi-
gantesco império, que vai das fronteiras da China até o Atlantico.
Uma faganha extraordindria, se considerarmos que os arabes
eram até entdo um mosaico de tribos némades, malconhecidas
fora dos limites da Peninsula Ardbica. As conquistas mugulmanas
englobam a Palestina, outras regides do Oriente Préximo, o Egito
cristio, o Império Persa, o norte da Africa, a Espanha. Em seu
movimento emergente, o Isla atinge a Cristandade em seu co-
racio simbolico: a Terra Santa. Cerca de 720 d.C., os mugulma-
nos ultrapassavam a barreira dos Pirineus, sendo contidos pelos
francos numa famosa batalha entre Tours e Poitiers.

No novo contexto histérico, o Isla é a civilizagao dominante, e
a Cristandade, um relativamente pequeno apéndice do mundo
civilizado. A maior vitéria da Cristandade sobre o Isla, a Recon-
quista Ibérica, ndo impediu que no confronto entre a dar al-
-Islam e a Cristandade, por longo tempo os turcos otomanos
tivessem em mdos a iniciativa. Em 1453, Constantinopla é con-
quistada. Em 1521, Belgrado. Em 1522, Rodes. Em 1523, Creta.
Sulayman, o Magnifico, penetra na Hungria, destruindo os exér-
citos hingaros na batalha de Mohécs e, em 1529, sitia por pri-
meira vez Viena. O Império Otomano passa a ser um parceiro
obrigatdrio no xadrez geopolitico europeu, recebendo propostas
de aliangas tanto do Rei de Franga, contra os Habsburges, como
de principes protestantes alemdes em conflito com o Papado.
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Em 1683, os otomanos realizam o iltimo cerco a Viena. Mas sua
forga ja da sinais de exaustdo. A vigorosa contra-ofensiva aus-
triaca e o Tratado de Carlowitz (1699) sdo o principio do fim da
presenca otomana na Europa central. Essa situagio expressa
uma profunda reversdo nas relagdes de poder entre a Cristan-
dade e a dar al-Islam. Diversas regides periféricas comegam a ser
dominadas pelos europeus: os ingleses ocupam a India, os
holandeses, a Indonésia, e os russos, aqueles que serdo os prin-
cipais combatentes do poderio otomano, tomam Azov, con-
seguindo livre acesso aos Balcas através do Mar Negro. Tais
eventos prenunciam golpes mais fortes, dirigidos contra as
regides centrais da dar al-Islam. E a sombra do colonialismo
ganha contornos mais nitidos com a incursdo de Napoledo ao
Egito, ocupando Alexandria em 1798.

B

Enquanto a Cristandade tinha vivido durante séculos o trauma
do “cerco do Isla”, os mugulmanos desconheciam a ameaca de
um “cerco da Cristandade”. Em seu apogeu civilizatorio, o
mundo muculmano via o territério dos “francos” de além-Pi-
rineus como um dominio de barbdrie, imagem reforcada pela
atuagdo dos cruzados na Palestina. O colonialismo europeu
representa para os mugulmanos, e os arabes em particular, a
traumdtica experiéncia de serem transformados em objeto de
tutela de “novos mestres civilizadores”: os “francos modernos”,
“... que destruiam ndo corpos, mas almas — ou pelo menos ©
alimento do qual as almas subsistem”’. A conversio que lhes é
cobrada é a conversao secularizada ao “progresso civilizatério”.
A declaragdo de guerra permanente a “natureza bruta” e a
“religido ignorante” se constitui em vetor dinamico da “ociden-

talizacdo do mundo”.

A investida dos “francos modernos” deixa nos drabes um gosto
amargo de ironia. Foi pela intermediagio das tradugdes arabes
que os “barbaros francos” puderam ter acesso ao “armamento
racional” da filosofia e ciéncia da Antiguidade Cldssica. No Isla,
a “razio filoséfica” ndo teve como insubordinar-se contra a
revelaciao cordnica. Em meio aos “francos” essa mesma “razio
filosofica” pode vir a criar condigdes de emancipar-se da Fé,
entronizando-se a si mesma como juiza e artifice de um “mundo
novo”, que impoe a Cristandade sua metamorfose em “moder-
nidade”. Nesse processo onde o mundo cristdo experiencia uma
“fissdo nuclear”, Reforma, América, Revolugao Industrial, colo-
nialismo, tecnificagdo do mundo apresentam-se como um calei-
doscopio de uma espiral, “... que obedecia a sua propria logica
e as suas proprias leis™.



As diversas “filosofias da histéria”, que se propagam plane-
tariamente a partir do Ocidente, secularizam a teologia crista.
Niao mais a Encarnacao do Verbo no Cristo Jesus, mas a Razao,
o Trabalho, a Eficiéncia, a Moeda apresentam-se como vetores
do universalismo. A “civilizagao universal” da modernidade tem
necessidade de um “ethos universal” que lhe sirva de suporte. A
construgio desse novo ethos € o programa histérico-politico
crucial do modernismo. E se “... a ética ndo é sendo a codifi-
cagao racional de um ethos que se supde vivido pela comunidade
histérica, ou que esta se propde a viver”, entdo a primeira tarefa
dos modernistas “... consiste em desenraizar o individuo de seus
ethoi historicos tradicionais e em plasma-lo segundo a forma
daquele que se propde como “individuo universal”: o “filésofo”
da Ilustragao, o citoyen revoluciondrio, o burgués progressista, o
homem comunista™®.

As “revolugdes modernas” sdo esforos de se implantar plane-
tariamente, como obra de “engenharia politica”, um pretenso
novo ethos universal modernista. Significado e valor sao vistos
neste “implante cirirgico” como artefatos humanos. O homem
“arcaico” do mundo da Fé deve se submeter as obras da ratio
“emancipada”. As fissuras criadas pelas resisténcias “irracio-
nais” das crengas e dos crentes na arquitetura desse “universa-
lismo de proveta” sdo precariamente cimentadas por um “nii-
lismo ético”, destilado ideologicamente como individualismo.
A modernidade se planetariza por seus efeitos, pela imposigao de
uma liberdade de conhecer, controlar, manipular, e intervir que
se absolutiza a si mesma. Os conceitos, os artefatos e a moeda,
em indissoltvel articulagao, realimentam-se mutuamente como
expressdes de uma mesma vontade de poder. E a aventura
prometéica de fazer do homo industrialis moderno a medida de
todas as coisas. E assim o “hedonismo do poder” instaura uma
civilizacdo sem ética, que desconhece que a fundamentagio
transcendental do ethes humano, “... afirmada na sangao religio-
sa e sapiencial do ethos como tradicdo, e traduzida na concep-
tualizacdo filoséfico-teolégica do ethos como Etica (o Bem
platonico, a Natureza aristotélico-estdica, o Deus cristdo), as-
segurou ao pensamento éticc classico um equilibrio satisfatério
entre a verdade da praxis e a verdade do real”™.

A Etica indica o reconhecimento pelos homens da necessidade
de um “encaixe” valorativo para sua praxis, ou, falando em
linguagem contemporénea, para o “scientific management” e o
“business administration”, tanto da paz como da guerra. Esse
“encaixe” fundamenta a préaxis humana, subordinando-a a nor-
mas e fins que lhe sdo transcendentais. Essa fundamentagio
transcendental é incompativel com a cegueira praxiolégica de
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uma liberdade que se absolutiza a si mesma. Aqui radica a
crise de uma civilizagao planetarizada, mas ndo universal, o
que expde o erro de Hegel, ao antever no Cristianismo a “re-
ligido dos tempos modernos”. O “prometeismo moderno” nao
€ cristdo. Sua absolutizacdo da praxis é um “atefsmo pratico”,
apoiado na idolatria da liberdade e no hedonismo do poder.

Falar do Isld contemporaneo é falar de seu confronto com os
efeitos planetarizados da Modernidade, concretizados na ex-
periéncia traumatica dos processos de colonizagdo e descoloni-
zagao. Nesse quadro, falar em pensadores mugulmanos de nosso
tempo exige um discernimento, pois ... palavras e expressoes
foram usadas por muitos, de modo a iludir o estado de choque
cultural, muitas vezes o senso de inferioridade vis-d-vis o
Ocidente de que muitos deles sofrem™?'. Ttk

O século XVIII conheceu significativa batalha de idéias no
interior da dar al-Islim e a emergéncia de diversos projetos
“reformadores”, que pregavam um retorno a pureza das fontes
originarias da religido. Prega-se a colocagao incondicional da
razdo a servigo da lei sagrada (shariah), e o misticismo dos
“iluminados” (sufis) é posto sob suspeigdo. Dentre os reforma-
dores do século XVIII, destaca-se Muhammad ibn Abd al-Wahab
(1703 d.C. a 1792 d.C)), que, apés estudos religiosos nos san-
tudrios de Meca e Medina, e viagens pela dar al-Islam, retorna
a sua aldeia natal, uma localidade remota na Peninsula Arabica,
e alia-se ao cla dos Saud, cujos descendentes hoje governam a
Aréabia Saudita. O “wahabismo” considera que, por toda a dar
al-Islam, a situagdo dos mugulmanos é de degeneragao, e propoe
como solugdo o retorno ao Coriio e aos ensinamentos do Pro-
feta do Isla, afirmando que o Isld é simples, claro, facil de
compreender e dispensa as emaranhadas especulagoes teoldgi-
cas, a extravagdncia mistica e a retorica filoséfica.

Diante da natureza da civilizagdo moderna, s6 uma Graga
milagrosa pode preservar uma fé desprovida da protegao de
uma “armadura intelectual”. A efetividade dos argumentos
tradicionais sofre significativo abalo quando a crenga em Deus,
nos profetas, nos anjos, em Satanas, no Paraiso e no Inferno
deixa de ser considerada algo natural. E a “simplicidade” passa
a ser questionada por ocidentais que véem na religido dos
mugulmanos uma “religido de escoteiros”. Mas como nos lembra
C. G. Eaton, uma “religido de escoteiros” é incompativel com
o préprio Corao, que expressamente se dirige “aos que pensam
e meditam”, e ao fazé-lo ordena ao homem o dever de aprofun-
dar a fundamentagéo intelectual de sua fé'2. A “simplicidade”
ndo pode servir de dlibi para que os crentes se esquivem do



confronto intelectual com a Modernidade. Um confronto tanto
mais conflitivo, quanto mais os “prodigios civilizatérios” do
Ocidente se mostram falaciosos, e a civilizagdo em nome da
qual suas crengas religiosas deveriam ser sacrificadas se revela
aos mugulmanos como muito pouco lhes tendo para oferecer
além da “... tentagdo de criar um falsc ‘paraiso’ dos sentidos em
volta de si”", .. . L T

Dois eixos em torno dos quais emergem tensdes e conflitos
entre Isla e modernidade sdo a vigéncia da sharigh (a lei sa-
grada coranica) e o nacionalismo. A modernidade, em sua
ofensiva secularizante, visa desautorizar a shariah. Em aberta
oposigio a isso, os chamados “fundamentalistas” identificam-
-na com a condigo de possibilidade de uma regeneragdo moral
dos mugulmanos. O nacionalismo, apesar dos esforgos das li-
derangas modernistas em identificd-lo como veiculo de expressao
do ¢thos universal do Isla, revela-se uma ideologia precéria. Os
estados nacionais de formato “napolednico”, inventados no
processo de descolonizagdo, revelam-se “cavalos de Tréia” da
ocidentalizagao.

O ethos da religiao islamica corresponde a criagdo de um para-
digma espiritual ¢ moral, configurador de um tipo humano
fundado “... no equilibrio entre as qualidades do combativo e
do contemplativo, e entre a santa pobreza e a sexualidade
santificada. O drabe — e o homem arabizado pelo Isld — tem
por assim dizer quatro poélos: o deserto, a espada, a mulher e a
religiao”'". A espada expressa a morte. A mulher, no amor dado
e recebido, a vida. E assim “... a simbiose de amor ¢ morte,
dentro do quadro da pobreza e diante da face do Absoluto,
constitui tudo o que ha de essencial na nobreza arabe””. Essa
nobreza nos aparece muitas vezes nio nos salées luxuosos dos
Principados, mas em meio & gente mais simples. Aqui, um
observador atento e “imparcial” pode ser o novelista norte-
-americano Paul Bowles, que viveu por muito tempo no Marro-
cos. Em seu livro Their Heads are Green, ele nos escreve o ensaio
“Mustafa e amigos”'®, onde apresenta o retrato de um garoto
marroqumn:

“... Mustafd pode seguir sua religido ao pé da letra, ou par-
cialmente, ou nac segui-la em absoluto, mas ele vai sempre
se dizer um mugulmano. Sua primeira lealdade é para com
os companheiros muguimanos de qualquer pais. (...) Para ele
é levemente absurdo o ‘stress’ que colocamos no trabalho, nos-
so empenho em ‘deixar o mundo melhor do que o encontra-
mos’, nossos esforgos incessantes por produzir idéias e objetos.
‘Noés nao fomos postos aqui na Terra para trabalhar’, ele dira a
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vocé, ‘'nés fomos postos aqui para rezar, este é o propdsito da
vida’.

Mustafd é o aventureiro par excellence. Ele espera da vida a
variedade e o sabor das Mil ¢ Uma Noites, e se esta pungéncia
lhe falta, d4 o melhor de si para supri-la. Um crente de todo
coragio em viver perigosamente, muitas vezes desconsidera
possibilidades devido a sua recusa a crer que a agdo contenha
o resultado. Para ele cada um dos dois estd separado, e foi
determinado no comego do tempo, quando o inexoravel projeto
do Destino foi decretado. (...) E o mais monstruoso absurdo se
temer a morte, o futuro ou as conseqiiéncias de seus atos, uma
vez que isso equivaleria a temer a propria vida. Portanto, ser
prudente é risivel, ser frugal é desprezivel, e ser providente
beira o pecaminoso. Como pode um homem ser tao presungoso
a ponto de presumir que o dia de amanha, para nao dizer que
o ano seguinte, vai chegar?

Mustafé vai dizer-lhe que o verdadeiro mugulmano esta sempre
pronto para morrer no instante mesmo em que receber a noticia.
(...) Sua idéia geral da vida é que ela é uma visita: vocé vem,
fica um tempo, vai embora. As circunstancias e a duragio da
estada estdo além do controle de qualquer um, e portanto sao
de pequeno interesse”.

O fracasso da Modernidade em elaborar um verdadeiro ethos
universal estd na raiz de sua “incomunicabilidade” com Mus-
tafd. A civilizagio movida pelo mais colossal dinamismo do
progresso material metamorfoseia-se compulsivamente apenas
para assegurar-se seguir sendo idéntica a si mesma: a expressdo
titAnica de uma supostamente irrestrita vontade de poder. Ela
quer impor a Mustafé o niilismo de sua liberdade, o triunfo da
sua vontade, tragando-o para dentro da sua espiral cumulativa
de poderes, onde “... todos os meios vao se tornando acessiveis
para o uso da liberdade, enquanto, uma a uma, vao se obscure-
cendo as razdes de ser livre”",
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