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Senhor Cardeal,

Senhora Ministra da Cultura,

Senhor Prefeito,

Senhor Chanceler do Institut de France,
Caros amigos,

Obrigado, Senhor Cardeal, pelas suas amaveis palavras. Encontramo-nos num lugar historico,
edificado pelos filhos de Sao Bernardo de Claraval, que o seu predecessor, o saudoso Cardeal
Jean-Marie Lustigier, quis como centro de didlogo entre a Sabedoria crista e as correntes
culturais, intelectuais e artisticas da sociedade actual. Saudo de modo particular a Senhora
Ministra da Cultura que representa o Governo, bemo como os Senhores Giscard d’Estaing e
Chirac. Dirijo igualmente a minha saudacgao aos Ministros presentes, aos representantes da
Unesco, ao Senhor Prefeito de Paris e a todas as autoridades presentes. Nao posso esquecer os
meus colegas do Institut de France, que conhecem a considera¢ao que nutro a seu respeito.
Agradeco ao Principe de Broglie as suas cordiais palavras. Ver-nos-emos novamente amanha de
manha. Agradec¢o aos delegados da comunidade mugulmana francesa por terem aceitado
participar neste encontro: fago-lhes os meus melhores votos pelo ramadan em curso.A minha
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saudacao calorosa vai agora naturalmente para o conjunto multiforme do mundo da cultura que
v0s, caros convidados, tdo dignamente representais.

Esta tarde gostaria de vos falar das origens da teologia ocidental e das raizes da cultura europeia.
Logo no inicio lembrei que o lugar em que nos encontramos € de certa forma emblematico. De
facto, esta ligado a cultura monastica, pois aqui viveram jovens monges, esforcando-se por
chegar a uma compreensao mais profunda da sua vocacgao e viver melhor a prépria missao.
Trata-se de uma experiéncia que ainda hoje tem interesse para nés, ou encontramo-nos somente
num mundo ja ultrapassado? Para responder, devemos reflectir um pouco sobre a natureza do
mesmo monaquismo ocidental. De que é que se tratava na época? De acordo com a historia dos
efeitos do monaquismo, podemos dizer que, na grande viragem cultural produzida pela migragao
de povos e pelos novos ordenamentos estatais que se vinham formando, os mosteiros eram os
lugares onde sobreviviam os tesouros da velha cultura e onde, a partir dos mesmos, se vinha
formando gradualmente uma nova cultura. Mas, como se verifica isto? Qual era a motivagao que
levava as pessoas a reunirem-se nestes lugares? Que intengdes tinham? Como viveram?

Em primeiro lugar e antes de mais nada ha que dizer, com muito realismo, que nao era intengao
deles criar uma cultura e nem mesmo conservar uma cultura do passado. A sua motivacao era
bem mais elementar. O seu objectivo era: quaerere Deum, buscar Deus. Na confusao dos tempo
em que nada parecia resistir, eles queriam fazer o essencial: empenhar-se por encontrar aquilo
que vale e sempre permanece, encontrar a mesma Vida. Andavam a procura de Deus. Queriam
passar das coisas secundarias as essenciais, ao unico que € verdadeiramente importante e fiavel.
Diz-se que estavam orientados de forma “escatolégica”. Mas isto ndo deve ser entendido em
sentido cronoldgico, como se olhassem para o fim do mundo ou para a propria morte, mas em
sentido existencial: por detras das coisas provisorias buscavam o definitivo. Quaerere Deum: visto
que eram cristdos, ndo se tratava de uma expedicdo num deserto sem estradas, de uma busca
rumo a absoluta escuriddo. O mesmo Deus tinha estabelecido sinais de percurso, mais, tinha
aberto um caminho, e a tarefa consistia em acha-lo e segui-lo. Este caminho era a sua Palavra
que, nos livros das Sagradas Escrituras, se abria diante dos homens. Consequentemente, a
procura de Deus requer por exigéncia intrinseca, uma cultura da palavra ou, como se exprime
Jean Leclercg: no monaquismo ocidental, escatologia e gramatica estdo intimamente conexas
uma com a outra (cf. L'amour des lettres et le désir de Dieu, p. 14). O desejo de Deus, le désir de
Dieu, inclui I'amour des lettres, o amor pela palavra, o penetrar em todas as suas dimensoes.
Visto que, na Palavra biblica, Deus caminha para nds e nos para Ele, € preciso aprender a
penetrar no segredo da lingua, compreendé-la na sua estrutura e no seu modo de se exprimir.
Assim, devido precisamente a procura de Deus, tornam-se importantes as ciéncias profanas que
nos indicam as vias rumo a lingua. Uma vez que a procura de Deus exigia a cultura da palavra,
faz parte do mosteiro a biblioteca que indica as vias rumo a palavra. Pelo mesmo motivo, dele faz
parte também a escola, onde concretamente se abrem as vias. Bento chama ao mosteiro um
dominici servitii schola. O mosteiro serve para a eruditio, a formacéao e a erudicdo do homem -
uma formacgao cujo objectivo ultimo é fazer com que o homem aprenda a servir a Deus. Ma isto



supde precisamente também a formacao da razao, a erudigao, baseado na qual o homem
aprende a perceber, por entre as palavras, a Palavra.

Para ter a visao plena da cultura da palavra, que pertence a esséncia da procura de Deus,
devemos dar outro passo. A Palavra que abre o caminho da procura de Deus, sendo ela mesma
este caminho, € uma Palavra que se refere a comunidade. Por certo, ela trespassa o coragao de
cada individuo (cf. Act 2,37). Gregdério Magno compara isto a uma dor repentina que atravessa a
nossa alma sonolenta e nos acorda tornando-nos atentos a Deus (cf. Leclercq, ibid., p. 35). Deste
modo, porém, torna-nos atentos também uns aos outros. A Palavra n&o leva apenas pela via
individual de uma imersao mistica, mas introduz na comunhao com todos os que caminham na fé.
Por isso, & preciso ndo so reflectir sobre a Palavra, mas também |é-la de modo justo. Como
sucedia na escola rabinica, também entre os monges a mesma leitura feita por cada um é
simultaneamente um acto corporal. "Se, porém, legere e lectio sao usados sem um atributo
explicativo indicam, na maioria das vezes, uma actividade que, como no canto e na escrita,
compreende todo o corpo e todo o espirito", diz a este respeito Jean Leclercq (ibid., p. 21).

Mas é preciso dar outro passo. A Palavra de Deus introduz-nos nés mesmos no coléquio com
Deus. O Deus que fala na Biblia ensina-nos como podemos falar com Ele. Especialmente no
Livro dos Salmos, da-nos as palavras com as quais podemos dirigir-nos a Ele, levar a nossa vida,
com os seus altos e baixos, para o coléquio diante d'Ele, transformando assim a mesma vida num
movimento para Ele. Os Salmos contém muitas vezes instrugdes também sobre o modo como
devem ser cantados e acompanhados com instrumentos musicais. Para rezar apoiados na
Palavra de Deus n&o basta o simples pronunciar, requer-se a musica. Dois canticos da liturgia
crista derivam de textos biblicos que os pdem nos labios dos Anjos: o Gldria, que é cantado pelos
Anjos no nascimento de Jesus, e o Sanctus, que, segundo /saias 6, € a aclamacao dos Serafins
que estao mesmo juntos de Deus. Nesta perspectiva, a Liturgia crista é convite a cantar juntos
com os Anjos, levando assim a palavra ao seu destino mais elevado. Ougamos uma vez mais,
neste contexto, Jean Leclercq: "Os monges deviam encontrar melodias que traduziam em sons a
adesao do homem redimido aos mistérios que ele celebra. Os poucos capitéis de Cluny, que se
conservaram até aos nossos dias, mostram assim os simbolos cristolégicos de cada um dos tons"
(cf. ibid. p. 229).

Em Bento, vale como regra determinante para a oragao e o canto dos monges esta palavra do
Salmo: Coram angelis psallam Tibi, Domine - Na presenca do anjos Vos hei-de cantar, Senhor
(cf. 138,1). Aqui se exprime a consciéncia de cantar, na oragdo comunitaria na presenga de toda
a corte celeste e consequentemente estar sujeitos ao critério supremo: rezar e cantar a fim de
modo a poder unir-se a musica dos Espiritos sublimes, que eram considerados os autores da
harmonia do cosmo, da musica das esferas celestes. Partindo disto, é possivel compreender a
seriedade de uma meditacdo de Sao Bernardo de Claraval, que usa uma palavra de tradicao
platénica transmitida por Agostinho para julgar o mau canto dos monges, que, obviamente, para
ele ndo era de forma alguma um pequeno incidente, no fundo secundario. Ele qualifica a
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confusdo de um canto mal executado como um precipitar na "zona da dessemelhanga" - na regio
dissimilitudinis. Agostinho tomara esta palavra da filosofia platonica para caracterizar o seu
estado interior antes da converséo (cf. Confissées, VIl 10.16): o homem, que é criado a
semelhanga de Deus, em consequéncia do seu abandono do seu abandono de Deus precipita na
"zona da dessemelhancga" - num afastamento de Deus tal que ja nao O reflecte mais, tornando-se
assim dessemelhante ndo apenas de Deus, mas também de si proprio, do verdadeiro ser homem.
E certamente drastico Bernardo quando, para qualificar os cantos mal executados dos monges,
usa esta palavra, que indica a queda do homem longe de si proprio. Mas demonstra também
como ele leva a sério o caso. Demonstra que a cultura do canto é também cultura do ser e que os
monges com as suas oragoes e canticos devem corresponder a grandeza da Palavra que |hes
esta confiada, a sua exigéncia de verdadeira beleza. Desta exigéncia intrinseca de falar com
Deus e de O cantar com as palavras que Ele mesmo doou, nasceu a grande musica ocidental.
Nao se tratava de uma "criatividade" privada, com a qual o individuo levanta um monumento a si
préprio, tomando essencialmente como critério a representacao do proprio eu. Mas tratava-se de
reconhecer atentamente, com os "ouvidos do coracao", as leis intrinsecas da musica da mesma
criacao, as formas essenciais da musica inseridas pelo Criador no seu mundo € no homem, e
achar assim a musica digna de Deus, que ao mesmo tempo seja também verdadeiramente digna
do homem e faga ressoar de modo puro a sua dignidade.

Para compreender de alguma forma a cultura da palavra que, no monaquismo ocidental, se
desenvolveu a partir da busca de Deus, iniciando de dentro, € preciso aludir brevemente a
particularidade do Livro ou dos Livros onde esta Palavra veio ao encontro dos monges. A Biblia,
vista sob o0 aspecto puramente historico ou literario, ndo é simplesmente um livro mas uma
coletanea de textos literarios, cuja redaccgao se estende ao longo de mais de um milénio e cada
um dos seus livros nao sendo os diversos livros facilmente reconheciveis como partes duma
unidade interior; pelo contrario, existem tensdes palpaveis entre eles. Isto acontece ja no ambito
da Biblia de Israel, que nds cristdos chamamos o Antigo Testamento. Mas verifica-se muito mais
quando nés, como cristaos, ligamos o Novo Testamento e os seus escritos, como se fosse chave
hermenéutica, a Biblia de Israel, interpretando-a assim como caminho para Cristo. No Novo
Testamento, justamente, a Biblia normalmente n&o é qualificada como "a Escritura", mas como
"as Escrituras" que depois, no seu conjunto, sdo consideradas como a unica Palavra de Deus a
nos dirigida. Este plural, porém, torna evidente que aqui a Palavra de Deus nos alcanga somente
através da palavra humana, através das palavras humanas, ou seja, que Deus nos fala através
dos homens, mediante as suas palavras e a sua historia. Isto, por sua vez, significa que o aspecto
divino da Palavra e das palavras simplesmente ndo € 6bvio. Dito com expressdes modernas: a
unidade dos livros biblicos e o caracter divino das suas palavras nao sao, dum ponto de vista
puramente historico, alcangaveis. Elemento histérico € a multiplicidade e a humanidade. Daqui se
entende a formulagcdo de um distico medieval que, a primeira vista, parece desconcertante:
"Littera gesta docet - quid credas allegoria..." (cf. Augustinus de Dacia, Rotulus pugillaris, 1). A
letra mostra os factos; o que deves crer diz-lo a alegoria, isto &, a interpretacao cristoldgica e
pneumatica.
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Podemos exprimir tudo isto de maneira ainda mais simples: a Escritura necessita da interpretacao
e precisa da comunidade onde se formou e € vivida Nesta possui a sua unidade e ai se descerra
o sentido que mantém o todo unido. Ou dito de outro modo: existem dimensdes do significado da
Palavra e das palavras, que s6 se descerram na comunh&o vivida desta Palavra que cria a
histéria. Mediante a crescente percepg¢ao das distintas dimensdes do sentido, a Palavra nao fica

desvalorizada, antes aparece em toda a sua grandeza e dignidade. Por isso, o "Catecismo da
Igreja Catolica" pode dizer justamente que o cristianismo nao € simplesmente uma religido do

livro no sentido classico (cf. n°. 108). O cristianismo percebe nas palavras a Palavra, o mesmo
Logos, que explica o seu mistério através de tal multiplicidade. Esta estrutura particular da Biblia
€ um desafio sempre novo para cada geragao. Por sua natureza, ela exclui tudo o que hoje se
chama fundamentalismo. De facto, a Palavra do préprio Deus nunca se apresenta na simples
literalidade do texto. Para alcancga-la, € preciso transcender a literalidade num processo de
compreensao, que se deixa guiar pelo movimento interior do conjunto e, portanto, deve tornar-se
também um processo de vida. Sempre e s6 na unidade dinamica do conjunto € que os muitos
livros formam um Livro, se revelam na palavra e na histéria humana a Palavra de Deus e o agir
de Deus no mundo.

Este tema aparece ilustrado em toda a sua dramaticidade nos escritos de Sdo Paulo. O que
significa a transcendéncia da letra e a sua compreensao unicamente a partir do conjunto esta
expresso por ele de um modo drastico na frase: "A letra mata, mas o Espirito vivifica" (2 Cor 3,6).
E ainda: "Onde esta o Espirito [...] ai esta a liberdade" (2 Cor 3,17). Todavia, a grandeza e a
amplitude de tal visdo da Palavra biblica s6 se pode compreender, se se escuta a profundamente
Paulo: percebe-se entdo que este Espirito libertador tem um nome e que consequentemente a
liberdade tem uma medida interior: "O Senhor € o Espirito e, onde esta o Espirito do Senhor, ai
esta a liberdade" (2 Cor 3,17). O Espirito libertador ndo € simplesmente a ideia propria, a visao
pessoal de quem interpreta. O Espirito € Cristo, e Cristo € o Senhor que nos indica a estrada.
Com a palavra sobre o Espirito e sobre a liberdade abre-se um vasto horizonte, mas ao mesmo
tempo pde-se claramente limite ao arbitrio e a subjectividade, um limite que obriga de modo
inequivoco tanto o individuo como a comunidade e cria um vinculo superior ao da letra: o vinculo
do intelecto e do amor. Esta tens&o entre vinculo e liberdade, que ultrapassa de longe o problema
literario da interpretacao da Escritura, determinou também o pensamento e a obra do
monaquismo e plasmou profundamente a cultura ocidental. Esta tensao apresenta-se novamente
também a nossa geragdo como desafio perante os polos do arbitrio subjectivo, por um lado, e do
fanatismo fundamentalista, por outro. Seria fatal, se a cultura europeia actual conseguisse
entender praticamente a liberdade s6 como a auséncia total de vinculos, favorecendo assim
inevitavelmente o fanatismo e o arbitrio. A auséncia de vinculos e o arbitrio ndo sao a liberdade,
mas a sua destruicao.

Na consideracao sobre a "escola do servi¢o divino" - como Bento chamava o monaquismo - até
agora nos limitamos a considerar s6 a sua orientagao para a palavra, para o "ora". E, de facto, é a
partir disto que se determina a direcgao do conjunto da vida monastica. A nossa reflexao, porém,
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ficaria incompleta, se ndo detivéssemos nosso olhar também, mesmo que brevemente, sobre o
segundo elemento do monaquismo descrito sob "/abora". No mundo grego, o trabalho fisico era
considerado a ocupagao dos escravos. O sabio, 0 homem verdadeiramente livre, dedica-se
unicamente as realidades espirituais; o trabalho fisico, como algo inferior, deixava-se aqueles
homens que ndo sdo capazes desta existéncia superior, no mundo do espirito. Absolutamente
distinta era a tradi¢cao judaica: todos os grandes rabinos exerciam contemporaneamente também
uma profissao artesanal. O caso de Paulo, que, ja como rabino e depois como anunciador do
Evangelho aos gentios, também era teceldo de tendas e se sustentava com o trabalho das
préprias maos, nao constitui uma excepg¢ao, mas segue a tradicdo comum do rabinismo. O
monaquismo acolheu esta tradicao; o trabalho manual é parte constitutiva do monaquismo
cristdo. Bento, na sua Regra, nao fala propriamente da escola, embora naquela - como vimos - 0
ensino e a aprendizagem fossem praticamente previstos. Mas fala explicitamente do trabalho (cf.
cap. 48). O mesmo se diga de Agostinho, que dedicou ao trabalho dos monges um livro em
particular. Os cristdos, que deste modo prosseguiam na tradicdo ha muito praticada pelo
judaismo, deviam além disso sentir-se interpelados pela palavra de Jesus no Evangelho de Joé&o,
quando defendia o proprio agir num sabado: “Meu Pai trabalha continuamente e Eu também
trabalho” (5,17). O mundo greco-romano desconhecia um Deus-Criador; na sua concepgao, a
divindade suprema né&o podia, por assim dizer, sujar as proprias maos com a criagado da matéria.
“Construir” o mundo estava reservado ao demiurgo, uma divindade subordinada. Bem distinto € o
Deus cristao: Ele, o Uno, o verdadeiro e unico Deus, é também o Criador. Deus trabalha; continua
a trabalhar na e sobre a histéria dos homens. Em Cristo, entra como Pessoa no trabalho
cansativo da histéria. “Meu Pai trabalha continuamente e Eu também trabalho”. O mesmo Deus é
o Criador do mundo, e a criagao ainda nao esta terminada. Deus trabalha. Assim o trabalho dos
homens deveria aparecer como uma expressao particular da sua semelhanga com Deus e, deste
modo, o0 homem tem a faculdade e pode participar no agir de Deus na criagdo do mundo. Do
monaquismo faz parte, junto com a cultura da palavra, uma cultura do trabalho, sem a qual o
progresso da Europa, o seu ethos e a propria concepg¢ao do mundo sao impensaveis. Mas este
ethos deveria incluir a vontade de fazer com que o trabalho e a determinagao da historia por parte
do homem sejam uma colaboragdo com o Criador, haurindo d’Ele a medida. Onde falta esta
medida e 0 homem eleva-se a si mesmo a criador deificado, a transformag¢ao do mundo pode
facilmente desembocar na sua destruigao.

Partimos da observacao de que, com a derrocada dos velhos sistemas e certezas, a atitude de
fundo dos monges era o quaerere Deus - ir em busca de Deus. Poderiamos dizer que esta é
verdadeiramente a atitude filosofica: olhar para além das realidades pendultimas e ir a procura das
ultimas, verdadeiras. Quem se fazia monge, encaminhava-se por uma via longa e elevada, mas ja
tinha encontrado a direcgao: a Palavra da Biblia na qual ouvia falar o proprio Deus. Agora devia
procurar entendé-Lo, para poder chegar até Ele. Assim o caminho dos monges, embora
permanecendo imensuravel na sua extensao, desenrola-se praticamente no ambito da Palavra
acolhida. A procura dos monges, sob certos aspectos, ja leva em si mesma um achado. Assim
para que esta busca se torne possivel, € necessario que antes haja ja um primeiro movimento
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gue nao so suscite a vontade de procurar, mas que torne também credivel que nesta Palavra esta
escondido o caminho - ou melhor: que, nesta Palavra, o mesmo Deus vem ao encontro dos
homens, e por isso os homens, através dela, podem alcancar Deus. Por outras palavras: deve
haver o anuncio que se dirige ao homem criando assim nele uma convicg¢ao que se pode
transformar em vida. A fim de que se abra um caminho para o &mago da Palavra biblica enquanto
Palavra de Deus, esta mesma Palavra deve ser antes anunciada para o exterior. A classica
expressao desta necessidade que tem a fé crista de se tornar comunicavel aos outros esta numa
frase da Primeira Carta de Pedro que, na teologia medieval, era considerada a raz&o biblica do
trabalho dos tedlogos: “Estai sempre prontos a responder [...] a todo aquele que vos perguntar a
razao (logos) da vossa esperancga” (3,15). (Logos deve-se tornar apo-logia, a Palavra deve tornar-
se resposta). De facto, os cristdos da Igreja primitiva ndo consideraram o seu anuncio missionario
como uma propaganda, que devia servir para fazer crescer o proprio grupo, mas como uma
necessidade intrinseca que derivava da natureza da sua fé: o Deus em que acreditavam era o
Deus de todos, o Deus uno e verdadeiro que se tinha mostrado na histéria de Israel e, enfim, no
seu Filho, dando assim a resposta que dizia respeito a todos e que, no seu intimo, todos os
homens aguardam. A universalidade de Deus e a universalidade da razao aberta a Ele
constituiam para eles o motivo e, ao mesmo tempo, o dever do anuncio. Para eles, a fé néo
dependia dos habitos culturais, que divergem de um povo para outro, mas ao ambito da verdade
que diz respeito igualmente a todos.

O esquema fundamental do anuncio cristdo “para o exterior” - para os homens que, com suas
perguntas andam a procura - acha-se no discurso de Sao Paulo no Aredpago. Neste contexto,
tenhamos em conta que o Aredpago nao era uma espécie de academia, onde as cabegas mais
ilustres se encontravam para discutir acerca das coisas sublimes, mas um tribunal que era
competente em matéria de religido e devia opor-se & importacéo de religides estrangeiras. E
precisamente esta a acusagao contra Paulo: “Parece que é um pregoeiro de deuses estrangeiros”
(Act 17,18). Ao que Paulo replica: “Encontrei um altar com esta inscri¢cao: ‘Ao Deus
desconhecido’, Pois bem! O que venerais sem conhecer, € que eu vos anuncio” (cf. 17,23). Paulo
nao anuncia deuses desconhecidos. Anuncia Aquele que os homens ignoram, e todavia
conhecem-No: o Ignorado-Conhecido; Aquele que procuram e, no fundo, conhecem, mas que € o
Ignorado e o Incognoscivel. O mais profundo do pensamento e do sentimento humanos sabe, de
algum modo, que Ele deve existir. Que na origem de todas as coisas deve estar ndo a
irracionalidade, mas a Razao criativa; ndo o ocaso cego, mas a liberdade. No entanto, apesar de
todos os homens saberem de algum modo isto - como Paulo ressalta na Carta aos Romanos
(1,21) - este conhecimento permanece irreal: um Deus sé pensado e inventado ndo € um Deus.
Se Ele n&o se mostra, ndo chegamos a Ele de forma alguma. A novidade do anuncio cristdo é a
possibilidade de dizer agora a todos os povos: Ele mostrou-se. Ele em pessoa. E agora esta
aberto o caminho para Ele. A novidade do anuncio cristdo consiste num facto: Ele mostrou-se.
Isto, porém, ndo € um facto cego, mas um facto que, em si mesmo, & Logos - presenca da Razao
eterna na nossa carne. Verbum caro factum est (Jo 1,14): assim mesmo, agora no facto esta o
Logos, o Logos presente entre nos. O facto é razoavel. Certamente, continua a ser necessaria a



humildade da razao para poder acolhé-lo; é precisa a humildade do homem que responde a
humildade de Deus.

A nossa situagao actual, sob muitos aspectos, € distinta daquela que Paulo encontrou em Atenas,
mas, mesmo assim, em muitas coisas € bastante analoga. As nossas cidades ja nao estao cheias
de altares e imagens de muitas divindades. Para muitos, Deus tornou-se verdadeiramente o
grande Desconhecido. Mas, como entdo por detras das numerosas representagdes dos deuses
estava escondida e presente a pergunta acerca do Deus desconhecido; também a actual
auséncia de Deus é tacitamente importunada pela pergunta sobre Ele. Quaerere Deum - buscar a
Deus e deixar-se encontrar por Ele: isto, hoje, ndo é menos necessario do que em tempos
passados. Uma cultura meramente positivista que relegasse para o ambito subjectivo, como nao
cientifica, a pergunta acerca de Deus, seria a capitulagdo da razdo, a renuncia as suas
possibilidades mais elevadas e, portanto, o descalabro do humanismo, cujas consequéncias nao
deixariam de ser graves. O que fundamentou a cultura da Europa, a procura de Deus e a
disponibilidade para O escutar, permanece também hoje o fundamento de toda a verdadeira
cultura.
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