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1. Enquanto eu escrevia estas linhas, um discurso proferido pelo papa Bento XVI, em Ratisbona,
em 12 de setembro de 20006, provocou grande repercussao. Porém, como ¢ frequente o caso quando as
noticias passam pelo filtro dos jornais, foi apenas sobre a parte referente a critica da doutrina cornica
deste texto importante que se langou o foco. Muitos outros aspectos foram rapidamente esquecidos, ao
menos para a opinido publica. O discurso do papa apresenta, no entanto, e de forma clara, alguns dos
sinais da doenga catélica, e nao dos menos significativos: uma volta atrds em relagdo ao Vaticano II, no
que diz respeito a doutrina, e, no que concerne a politica para com as outras {és religiosas, o retorno a si-
tuagao anterior a Joao Paulo II. Voltarei a alguns desses aspectos para esclarecer u#ma das doengas cristas,
aquela que mais repercute politicamente nos paises catdlicos. Se a ideia tinha sido falar da doenga crista,
de modo genérico, nds precisarfamos voltar muito mais atrds e investigar, desde as origens, uma unida-
de crista doente, o que teria sido se aventurar de um modo insensato. De resto, uma histéria bimilenar
destruiu hd muito e muito tempo essa unidade, desenvolvendo numerosos cristianismos. Trata-se, por-
tanto, ao meu ver, antes de se interrogar com mais precisao sobre as razoes profundas e especificas que
levaram o mundo cristdo a se fraturar em numerosas religides, distintas e antag6nicas. Falarei aqui de
uma dessas razoes: a relagao entre vida religiosa e vida politica enquanto causa fundamental das expres-
soes dispares que o cristianismo assume nos mundos catélico, protestante e ortodoxo.

Vejamos, pois, algumas coisas que foram ditas em Ratisbona pelo papa Ratzinger, por ocasiao do
seu discurso “Fé, razao e universidade. Lembrancas e reflexdes”.!

O documento afirma que hd, no catolicismo, uma fusao entre a razao da tradi¢io grega e a fé da tra-
digao crista, e polemiza contra aqueles que sustentam que “Deus é absolutamente transcendente” e que
“Sua vontade nao estd ligada a nenhuma das nossas categorias, incluindo a da razoabilidade”. E acres-
centa: “Comegou com Dans Escoto a teoria do voluntarismo que, em seus desdobramentos posteriores,
havia de levar 4 afirmagao segundo a qual, de Deus, s6 conheceremos a voluntas ordinata |...], posigoes
que podem ser aproximadas s de Ibn Hazm e tender para a imagem de um Deus-Arbitro, que nio es-
t4 mais ligado nem a verdade nem ao bem”. Nao ¢ dificil perceber, por detrds dessas imagens, uma po-
lémica nao somente com o Isla, mas também com todas as concepgdes que apresentam Deus como im-
perscrutdvel,” na tradigao judaica, ou ainda na tradigao protestante do Deus absconditus. O ataque mais
explicito, no entanto, ¢ aquele dirigido contra o Isla, através de uma citagao do imperador bizantino
Manuel II Paledlogo, que disse o seguinte ao erudito persa com quem travava uma discussao: “Mostra-
me o que Maomé trouxe de novo. Apenas encontrards coisas mds e desumanas, como a sua diretiva de
espalhar com a espada a fé que pregava”. A edicio da 7# Controvérsia citada pelo papa é a de Théodore
Khoury.? Khoury — em uma longa introdugao, caracterizada por uma descri¢ao condescendente e anis-
térica do cristianismo, grosseiramente antijudaica e anti-islimica, uma vez que apresenta como carac-
teristicas destas religides seus aspectos mais criticdveis (poligamia, talido etc.) — deixa claro, no entanto,
que o Isla em nenhum momento sustenta que a fé possa ser imposta pela violéncia. E essa referéncia do
papa que assume a tese do imperador como se esta fosse uma caracteristica efetivamente prépria ao Is-
13, que suscitou a justa clera dos fiéis desta religiao. Um outro elemento merece ser sublinhado. O did-
logo entre Manuel e o erudito persa se desenrola em 1391. Nesse ano, tem inicio na Espanha a grande
persegui¢ao antijudaica, que incluiu, entre outros, os pogroms de Girona e as violéncias praticadas con-
tra os judeus para obrigd-los a se converter ao cristianismo. Nesse exato momento —em 1391, nem um
ano antes, nem um ano depois —, quando o imperador acusava falsamente os mugulmanos de utilizar

Toror, v. 9, n. 17, jul.-dez. 2008, p. 5-11. 5



A DOENCA, CATOLICA EM PARTICULAR
Giovanni Levi

a violéncia na conversao dos infiéis, os cristaos espanhdis convertiam para sempre os judeus pela for-
¢a. Eu me pergunto se o papa entregou-se voluntariamente a essa curiosa manipulagao ou se foi seu in-
consciente que repetiu uma operagao encontrada com muita frequéncia na elaboragao ideolégica de um
cristianismo nascido, ele préprio, de uma oposigao simbdlica a tradigao judaica: esquecer uma realidade
histérica que mostra os cristaos como culpados para melhor utilizd-la, voltando-a contra outros.

Assim, o papa Ratzinger chega 4 conclusao eurocéntrica de que “ndo ¢ de se espantar que o cristia-
nismo, apesar da suas origens e de alguns desenvolvimentos importantes no Oriente, tenha encontrado
a sua fisionomia decisiva na Europa. (...) O encontro [entre a fé biblica e o questionamento filoséfico
grego] criou a Europa e permanece o fundamento daquilo que, com razao, se pode chamar Europa”. Ele
polemiza, em seguida, com todas as teses que visam a des-helenizacio do cristianismo, isto &, todas as
teorias que pretendem retornar a uma fé pura e origindria, que diminui o papel da tradigao interpretati-
va e mediadora da Igreja: “(...) a sola scriptura busca a figura primordial da fé (...). Kant procedeu, fun-
dado neste programa, afirmando que teve de pér de lado o pensar para poder dar espago a fé. Foi assim
que ele ancorou a fé exclusivamente na razao prdtica, negando-lhe o acesso ao conjunto da realidade”.

Trata-se, portanto, de uma doenga particular do cristianismo a qual eu gostaria de falar aqui, subli-
nhando, a0 mesmo tempo, as implicagdes politicas e a capacidade de criar uma antropologia especifi-
ca, ela mesma suscetivel de dar conta de muitos tragos caracteristicos dos paises cat6licos. Doenca que
encontra sua origem no fato de que o catolicismo ¢ o tinico a possuir uma estrutura hierdrquica centra-
lizada, um governo absoluto, uma tradigio estatal, e que, portanto, somente o cristianismo ¢é capaz de
entrar efetivamente em competigao com as realidades politicas que foram criadas no curso da formagao
dos Estados modernos. Essa ¢ a razdo pela qual me parece importante partir da virada que estd em vias
de acontecer sob os nossos olhos na politica de um protagonista deste calibre dos acontecimentos que
estao por vir, uma virada eurocéntrica e combativa para com as outras religides monoteistas, a comegar
pelo Isla. O catolicismo ¢ a tinica religiao cujo chefe absoluto tem o poder de propor e de realizar uma
politica especifica em nome de mais de um bilhao de homens.

2. H4, por conseguinte, numerosas maneiras de se chegar a Deus. Por conta disso, hd implicagoes
culturais diferentes, presentes no ponto de vista da interiorizagao dos principios normativos que daf de-
rivam, mesmo que Freud tenha falado de uma forma muito geral da relagao entre religido e explicagao
racional da condi¢ao humana.

Em O futuro de uma ilusio, a psicanilise defronta-se com o problema da civilizagao e também com
a histéria politica da Europa, debrucando-se sobre o desenvolvimento passado da civilizagao e vislum-
brando um futuro no qual a religiao verd o seu papel ilusério declinar. Assim, as normas morais sao fun-
dadas numa crenga que nio ¢ necessariamente um erro, mas antes uma ilusio, visto que o que prevale-
ce em sua motivagao ¢ a satisfagdo dos antigos desejos que fazem abstragao da relagao com a realidade.
A religido pode nos falar, e nds falamos, sobre determinados aspectos do desenvolvimento da civiliza¢ao
mais do que a histéria pode provar. Ilusio nao significa auséncia de valor histérico: “O reconhecimento
do valor histérico que algumas doutrinas religiosas encerram aumenta o respeito que nés lhes conferi-
mos, mas nao invalida nossa proposi¢ao de exclui-las da motivagio das exigéncias culturais”.* Em uma
palavra, Freud afirma que jd ¢ tempo de “substituir as consequéncias da repressao pelos resultados do
trabalho mental racional”,’ reconciliando os homens com a civilizagao, mas renunciando  verdade his-
torica: “Nao se deve lamentar o fato de que, ao aceitarmos a motivagao racional das exigéncias culturais,
renunciamos a verdade histdrica. As verdades que as doutrinas religiosas contém sao tao deformadas e
sistematicamente disfar¢adas que o conjunto dos homens nio saberia reconhecer nelas a verdade.”

Freud descreveu o papel da fé em Deus como oposto ao simples fundamento social enquanto base
das interdicoes culturais que constituem a civiliza¢ao, colocando énfase na sucessio ou na alternativa,
segundo os lugares e os tempos, € ndo na superposi¢io, N0 MesmMo mMomento € NO Mesmo pafs, nem na
ambiguidade entre sistemas normativos coexistentes. Através da religiao — é Freud quem fala —, nés nao
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colocamos em dia o fundamento racional das proibi¢des — no caso, aqui, a proibigao do homicidio —,
mas afirmamos que foi Deus que a promulgou:

Ao agirmos assim, revestimos a interdi¢ao cultural com uma solenidade toda particular, mas corremos o ris-
co, igualmente, de fazer depender sua observancia da crenga em Deus. Se anulamos essa iniciativa, se nao
atribuimos mais a Deus nosso préprio querer e contentamo-nos em basear a interdi¢ao cultural em mdveis
sociais, certamente renunciamos, por isso, a sua natureza sagrada, mas também a livramos de um perigo.
H4 ainda uma outra vantagem. Por uma espécie de difusdo, de infec¢io, o cardter do sagrado, do inviold-
vel, do além, poder-se-ia dizer, estendeu-se de algumas poucas interdi¢des importantes para todas as outras
institui¢des, leis e disposi¢oes culturais. E a auréola quase sempre nio ¢ assentada nelas; ndo apenas elas se
anulam reciprocamente uma a outra, editando medidas contraditérias conforme os tempos e os lugares,
como também trazem ainda todas as marcas da imperfei¢ao humana. Pode-se facilmente distinguir entre
elas aquela que ¢ engendrada por crencas de visdo curta, aquela que ¢ a expressao de interesses mesquinhos
e aquela que resulta de premissas inadequadas. A critica 4 qual obrigou-se a submeté-las diminui, em pro-
porgdes lamentdveis, o respeito devido a outras exigéncias culturais mais bem justificadas. Como se trata de
uma tarefa delicada julgar o que o préprio Deus ordenou e o que emana da autoridade de um Parlamento
todo-poderoso ou de um magistrado supremo, haveria uma indubitdvel vantagem em deixar Deus comple-
tamente fora da questdo e confessar honestamente a origem puramente humana de todas as institui¢oes e
prescri¢oes da cultura. Ao mesmo tempo que sua pretensio a uma origem sagrada cairia por terra, cessariam
também a rigidez ¢ a imutabilidade destas leis e disposi¢oes. Os homens seriam instados a comprender que
estas foram criadas bem menos para controld-los do que em seu préprio interesse, e teriam para com elas
uma atitude mais amigdvel, e ao invés de aboli-las, visariam somente aperfeigod-las.”

Por conseguinte, temos um discurso geral sobre a crenga, e nao sobre uma religiao especifica, mes-
mo se as referéncias parecem ser, no essencial, ao cristianismo, salvo para aquilo que é uma breve alu-
s30 a0 povo eleito. Se se quer agora entrar na complexidade dos cristianismos, a pena de Freud coloca
um problema, que continua, em esséncia, sem solu¢ao — talvez ele seja insoltivel — para aquilo que con-
cerne 4 tradigao crista. Quando a religido se torna politica, quando sai da esfera privada para se ocupar
das institui¢des civis, cria-se um dualismo inegdvel com as leis que emanam dos poderes civis. Dualis-
mo que estd na base — por causa da impossibilidade, justamente, de se levar em conta o que pertence
a Deus e o que pertence a César — de uma conflitualidade de fundo, que perdura no dominio politico
publico, bem como na esfera intima das consciéncias individuais.

3. Para Freud, a religiao desempenhou um papel fundamental na interiorizagao da coer¢io exter-
na que nos foi imposta pelas coer¢oes da pulsao, necessdrias a civilizagao. Este “refor¢o do superego” é
um “progresso psiquico’, “de acordo com a nossa evolugao”: é um “patriménio psicoldgico de alto va-
lor para a cultura”.® Entretanto, ele apagou progressivamente o elemento de verdade histérica que tinha
contribuido para revelar aos homens, mediante a introdu¢ao de deformagoes e de disfarces sistemdticos
que fizeram dos dogmas religiosos uma espécie de “sobrevivéncias neurdticas”,” que devem ser substi-
tuidas pelo trabalho racional.

Eu dizia que, curiosamente, Freud nio se colocou a questao da copresenca — que nao ¢ a da alter-
nancia no tempo ou na hierarquia — de duas instincias coercitivas paralelas e, sob muitos aspectos, con-
traditérias: a da religido e a do Estado. Toda a histéria politica do Estado moderno ¢ feita, porém, do
conflito entre dois sistemas normativos que ditam regras nao coerentes entre elas. Conflito que teve e
pode ainda ter saidas muito diferentes, segundo as relagoes entre os dois sistemas no interior da criagao
daquilo que poderfamos chamar de “as antropologias politicas de hoje”, as atitudes dos cidadaos para
com as institui¢gdes. Um superego fortalecido, ou enfraquecido, segundo a maneira pela qual uma “ins-
tAncia psiquica particular, o superego do homem, toma a seu encargo”™
este sistema normativo dual impde.

% as normas contraditdrias que

Portanto, nds partimos de longe para afirmar que toda a histéria ocidental — a histéria do cristianis-
mo, ou melhor, dos cristianismos — assistiu constantemente ao confronto de duas hip4teses intrinseca-
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mente diferentes sobre a relagao entre religido e Estado. O conflito foi coagulado no momento da Re-
forma protestante em uma oposi¢ao significativa.

Permitam-me simplificar em muito para ir ao essencial: no decorrer do século XVI, a Europa se di-
vidiu em duas. Para o mundo protestante, foi Deus quem criou o poder e — malgrado uma evolugao
complexa que levard a teorias absolutistas e também a teorias constitucionais — a sacralidade do poder
conserva sempre uma forte significagao.

Uma vez perdida a consciéncia de sua origem teoldgica, resta uma antropologia especifica na qual
o respeito as institui¢des desempenham um papel importante, tanto para o melhor quanto para o pior,
estando as institui¢oes religiosas de algum modo hierarquizadas em relagio a sacralidade implicita no
poder politico. Nas teorias protestantes, o debate se desenvolverd em torno da questao de saber qual é
o poder criado por Deus, se ¢ o do principe ou o dos magistrados em geral, ou ainda o do povo, que,
inspirado por Deus, elege seus representantes. Porém, o halo de sacralidade que cerca o poder perma-
nece progressivamente interiorizado enquanto valor civil, numa atitude de reconhecimento positivo e
respeitoso das institui¢des politicas. Naturalmente, nao hd nisso senao implicagdes positivas: tanto a
histdria do totalitarismo de Estado quanto a do constitucionalismo democrdtico mergulham suas raizes
num produto histérico que frequentemente esqueceu suas origens teoldgicas, sem, concretamente, ter
se distanciado delas tanto assim. Isso deu nascimento a numerosas e diferentes formas politicas, que vao
da obediéncia absoluta ao poder — mesmo se impio, porque enviado por Deus para punigao dos nossos
pecados, como sustentard Lutero até outubro de 1530 — ao dever de resistir ao principe impio através
dos magistrados inferiores, ao direito democrdtico de resistir através dos éforos, representantes eleitos
do povo. Todas essas configuragoes, por mais diferentes que sejam, colocam o acento, em relagao aqui-
lo que se passa no mundo catdlico, no papel divino na defini¢io das formas de governo: embora Deus
tenha desaparecido, a sacralidade do poder persiste em profundidade.

No que lhe concerne, o mundo catélico construird uma teoria politica completamente diferente.
Deus nao tem responsabilidade nas institui¢oes dos homens. Deus limitou-se 2 cria¢ao de seres sociais,
que tém o dever, ou a necessidade, de se dedicar ao governo. Mas devido ao nosso livre arbitrio, acaba-
mos criando as instituigdes que nés queremos — relinquantur humano arbitrio, diz Tomds de Aquino."
Todavia, os homens sao pecadores, eles se dardo sempre institui¢des imperfeitas, daf a necessidade de
que a Igreja esteja presente, com o encargo de criticar e corrigir as institui¢des dos homens para condu-
zi-las, progressivamente, ao longo do caminho da salvacao. Elaborada com o renascimento do tomismo
no século XVI e reafirmada no decorrer da gestagao e do desenvolvimento do concilio de Trento, esta
posi¢ao torna-se dominante no pensameto politico catdlico, em particular através da formulagao lim-
pida que lhe dd o jesuita Francisco Suarez em seu Legibus ac Deo legislator, elaborado de 1582 a 1612,
mas cujos elementos s3o pouco a pouco definidos nos escritos de Dominique Soto, Francois de Victo-
ria, Roberto Bellarmino e outros te6logos dominicanos e jesuitas. Cria-se, dessa maneira, uma outra an-
tropologia, na qual nao hd nem hierarquizagio nem divisao nitida dos dominios, mas sim copresencga
das duas autoridades em luta pela supremacia e pela defini¢ao de seus campos de competéncias respec-
tivos, que se confundem e se superpdem continuamente, com regras e principios muitas vezes contradi-
térios. Antropologia caracterizada pela fraqueza das instituigoes e pelo poder conferido pela pritica do
perdao, da remissao das penas, da incerteza juridica. Aqui, também, a religido talvez seja doravante re-
primida, mas, sob a seculariza¢io aparente, 400 anos de copresenga deram forma a um sentido politico
e a um sentido da justica dominados pelo dualismo. No mundo catdlico, haverd também, naturalmen-
te, solugdes diferenciadas, 2 mercé dos conflitos e dos compromissos seculares entre o Estado e a Igreja,
tendo, entretanto, por base comum o enfraquecimento do sistema institucional como consequéncia da
presenca de dois sistemas normativos nao coerentes, e tendo por coroldrio frequente a proliferacio nor-
mativa tipica dos Estados frdgeis, incapazes de obter um consenso pleno.
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4. Examinemos, pois, o dualismo. E preciso relembrar que certos defensores do carolicismo mais
esclarecido véem no dualismo um antidoto ao excesso de poder estatal e um fundamento da liberda-
de, mesmo se ¢ dificil ndo deixar de pensar no grande nimero de ditadores que as sociedades catélicas
produziram. Minha interpretagao ¢ diferente: o dualismo fragiliza o sistema politico. A autonomia laica
aparente do campo politico, confiado totalmente 2 arbitragem humana, s6 seria positiva se fosse acom-
panhada da condigio de tutorado implicita que configura a presenga da Igreja como drbitro dltimo de
uma sociedade de pecadores e da ambiguidade de regras emitidas por duas autoridades diferentes. Na
doutrina catélica, os homens nio recebem a soberania de Deus, porque apenas a Igreja ¢ soberana nes-
se sentido. A fim de examinar a questao em detalhe, citarei aqui um outro texto importante de Joseph
Ratzinger, escrito quando ele ainda nio era o pontifice, retirado do livro de Paolo Prodi, Christianisme
et monde moderne."> Minha perspectiva serd muito diferente da do autor, que vé justamente no dualis-
mo o fundamento da liberdade, ainda que criticando o papel politico que a Igreja assumiu desde o sécu-
lo XVT até os nossos dias, misturando a realidade temporal de um Estado, o Estado da Igreja, e a realida-
de espiritual de uma religido universal.

Partindo de Mateus, 22, 21 — “Dai a César o que é de César, dai a Deus o que é de Deus”, aquele
que ¢ entdo o cardeal Ratzinger escreve:

Esta afirmacio de Jesus quebrou qualquer forma de identificagio entre as pretensdes dos Estados para com os
homens e a exigéncia sacra da vontade divina para com o mundo (...) E precisamente esta separagio das auto-
ridades sacra e estatal, assim como o novo dualismo da qual ela era portadora, que representa o ponto de par-
tida e o fundamento persistente da ideia ocidental de liberdade, jd4 que a partir dai existem duas comunidades
reciprocamente ordenadas, mas nao idénticas, nao usufruindo, nenhuma delas, do cariter de totalidade."

Até aqui, a0 menos na aparéncia, o equilibrio entre as duas autoridades parece remeter a campos di-
ferentes, definidos e delimitados. Mas a imagem muda muito rapidamente:

O Estado nao ¢ mais, ele mesmo, portador de uma autoridade religiosa, (...) mesmo se, devido ao seu fun-
damento ético, remete, além dele mesmo, a uma outra comunidade. Esta outra comunidade, a Igreja, com-
preende a si mesma como uma ultima instincia ética, que se baseia, entretanto, no pertencimento volun-
tdrio e pode infringir punigdes unicamente espirituais e nao civis. (...) A liberdade se baseia no equilibrio
reciproco destas duas ordens."

A liberdade constitui, portanto, a tltima instincia dos principios éticos do Estado, como se fos-
se possivel separar completamente principios juridicos e principios éticos e como se fosse possivel fazer
coincidir completamente o ético e o sagrado, o que aparece no trecho que se segue:

A condigao fundamental da liberdade encontra-se somente 14, onde estd preservado o dualismo da Igreja e
do Estado, que estabelece a distincia entre o sagrado e o politico. L4 onde a Igreja se torna, ela mesma, Es-
tado, a liberdade estd perdida. Mas também ¢ verdade que 14, onde a Igreja é suprimida enquanto instdncia

publica e publicamente pertinente, a liberdade desaparece porque l4 o Estado, de novo, reivindica a funda-

¢ao da ética como sua.'®

Assim, a distin¢do confusa entre ética e politica deveria definir dois campos separdveis e separados.
Para no deixar subsistir nenhum equivoco, Ratzinger acrescenta: “Nés definimos assim o dever funda-
mental da sociedade eclesidstica (...) Ela deve visar a conservagao do equilibrio de um sistema dual que
seja fundamento da liberdade. E por isso que a Igreja deve estabelecer exigéncias frente ao direito publi-
co e no mais simplesmente se recolher ao quadro do direito privado”"” Ao invadir o campo do direito
publico, a Igreja nao se dirige somente as consciéncias individuais: é o campo politico que ela invade.

A Igreja tem, naturalmente, o direito de apoiar o que julga ser justo apoiar. Gostaria de sublinhar,
porém, que a teoriza¢ao desta posi¢ao, que implica a presenca de duas autoridades diferentes no cam-
po politico — o que Ratzinger chama de “direito publico” —, nao implica a divisao entre a fé enquanto
fato privado e a politica, mas a copresenca dual de duas fontes normativas no mesmo campo. Quanto
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a nds, temos, sem duvida, exorcizado e esquecido este principio, mas no mundo catélico o principio se
afirmou no curso dos séculos e foi progressivamente interiorizado, a ponto de criar uma concepgao es-
pecifica da politica, incapaz de operar uma separagio verdadeira entre politica e religido, ou uma hierar-
quizagio e uma definicio de seus campos de pertinéncia.

Como procurei demonstrar, a religido pouco a pouco transformou-se em uma antropologia politi-
ca. O que nds interiorizamos, além dos aspectos mais estreitamente ligados a fé na existéncia de Deus,
sao atitudes que se refletem no comportamento que adotamos na sociedade, em nossas atitudes politi-
cas e em nosso sentido de justiga. A doenga crista de hoje tem mais de um rosto e numerosas e diferen-
tes consequéncias, a comegar por uma divisao nitida da Europa e do Ocidente. Em uma palavra, hd mais
de uma versao da doenga crista. A diferenca maior reside, na minha opiniao, em uma histéria diferente da
capacidade de hierarquizar (ndo de subordinar) Estado e religido. A Franga, desde Luis XV1, viu reafirmar
a sacralidade do poder real e a subordinagao parcial da Igreja aos principios éticos autdbnomos do Esta-
do, o que faz dela um pais repleto de catélicos, mas nao um pais catélico. J4 a Itdlia, e isso é caracterfs-
tico, no foi capaz de resolver o problema. Daf um anarquismo catélico difuso — retomo aqui a defini-
¢do de Bartolomé Clavero'® —, uma desconfianga generalizada para com as instituigoes puiblicas e uma
representagio contratual da relagao com a religido, oscilando entre pecado e perdao, poder daqueles que
perdoam, fraqueza daqueles que pecam.

Tudo isso tem ainda outras consequéncias. Em um momento em que o conflito entre religides se
manifesta de forma particular pelo confronto entre o Ocidente e o Isla, a doenga crista, em sua expres-
s30 catdlica, corre o risco de divulgar posigoes, conscientes e inconscientes, de uma profunda gravidade.
Parece-me que nao se pode limitar a questdo da religido a um conflito entre razo e ilusao, mas sim que é
preciso ver em aspectos especificos da politica catdlica uma evolugao perigosa em dire¢io  intolerincia.
Jan Asseman' pode afirmar que a inven¢io do monoteismo foi acompanhada da emergéncia da intole-
rincia e nao ¢ dificil ver, nas muitas ocasides recentes em que o catolicismo se manifestou — os exemplos
evocados acima me parecem que confirmam isso —, uma pretensao a supremacia, mesmo se essa preten-
s30 esteja mascarada por detrds da tela da alianga entre religides contra a negagio da religido.

5. Nao cabe ao historiador que eu sou julgar o efeito do dualismo ambiguo das autoridades normativas
das quais falo sobre a constru¢ao do supergo nas sociedades catélicas. A organizagao neurdtica em torno da
nostalgia infantil de um pai protetor todo-poderoso tem, provavelmente, efeitos especificos que remetem
nao apenas a vida psiquica individual, mas também a estrutura das relagoes entre os sexos, a das relagoes fa-
miliares e intergeracionais. Ao mesmo tempo, a relagio enfraquecida com as instituigdes e a prépria Igreja
determina uma mentalidade intersticial e transformista, feita de compromisso, de indulgéncia, de astucia,
de erros. E de perdao. Uma sociedade na qual gerar o perdao em nome de Deus confere um poder subs-
tancial é uma sociedade que pode recusar, ilusoriamente, como se ela nao existisse, a impureza enquanto
corpo estranho a ser completamente excluido. Trata-se de uma questao de dosagem nas atitudes diferentes
dos catélicos e dos outros cristaos. Doenga incurdvel, portanto, e de modo algum em fase terminal.

Notas

! Osservatore Romano, 13 de setembro de 2006. Nés recorremos ao texto em francés em sua versao definitiva, revista e ano-
tada pelo préprio papa, tal como aparece no site www.generation.benoitxvi.com.

2 Ou, em linguagem corrente, inescrutdvel.
3 Th. Khoury. Man uel II Paléologue, Entretiens avec un Musulman, 7 Controverse. Editions du Cerf, 1966.
* FREUD, Sigmund. LAvenir d’une illusion (1927), traduzido do alemao por M. Bonaparte, PUE 1980, p. 62. Esse texto

foi traduzido para o portugués como O fiuturo de uma ilusio e publicado, juntamente com O mal-estar na civilizagio, no vo-
lume XXI das obras completas de Freud, lancado pela editora Imago, do Rio de Janeiro, em 1986.
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RESUMO

A andlise do discurso do papa Bento XV, de setembro de 2006, permite perceber, de forma clara, alguns sinais da atual
doenga catdlica: o retrocesso ao periodo anterior ao Vaticano II, em relagio & doutrina e a politica relativa as demais
crengas religiosas. A fratura do mundo cristiio em numerosas religioes, distintas e antagénicas explica em parte essa doenga,
cujas origens encontram-se na relagio entre vida religiosa e vida politica enquanto causa fundamental das expressoes de-
siguais que o cristianismo assume nos mundos catdlico, protestante e ortodoxo. Trata-se, portanto, de uma doenga par-
ticular do cristianismo; doenga que encontra sew comego no fato de que o catolicismo é o inico a possuir uma estrutura
hierdrquica centralizada, um governo absoluto, uma tradicio estatal, e que, portanto, somente o cristianismo é capaz
de competir com as realidades politicas que foram criadas no curso da formagio dos Estados modernos.
Palavras-chave: cristianismos; Bento XVI; catolicismo europeu; religido e estado.

ABSTRACT

The analysis of Pope Benedict XVI speech, in September 2006, lets see, clearly, some signs of present Catholic illness: the
regression to the period before the Second Vatican Council, concerning to doctrine and policy on other religious beliefs.
The fracture of the Christian world in many religions, distinct and antagonistic, partly explains the disease. Their ori-
gins lie in the relationship between religious life and political life as a fundamental cause of the unequal Christianity
interpretation in the worlds Catholic, Protestant and Orthodox. It is therefore a particular disease of Christianity; it
starts in the fact that Roman Catholicism is the only one to have a centralized hierarchical structure, an absolute gov-
ernment and a state tradition. Only Christianity would be able to compete with the political realities that were created
during the formation of modern states.

Keywords: Christianity; Pope Benedict XVI; European Catholicism; religion and state.
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