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RELIGIAO E ECONOMIA COMO CULTURAS UNIVERSALISTAS!

Joaquim Costa

REsumo

A ideia deste artigo persegue-me desde o momento em que, preparando um coléquio, i,
num artigo de um economista, que “a economia ¢ uma teologia”; especificava ele, ainda, que
Marx, Hayek e Keynes foram “os tedlogos mais influentes do século XX”. Aos poucos, compa-
rando a expansdo dos grandes monoteismos universalistas com a da moderna economia de
mercado, apercebi-me de que o paralelismo entre religido e economia é mais do que um ocioso
exercicio de analogia. No expansionismo universalista que os alimenta, na linguagem com que
invadem e descrevem o mundo, ambas impregnam as nossas vidas e tornam-se a infraestrutura
somatica das sociedades que conquistaram. N3o por acaso, o problema da pobreza e do seu va-
lor teolégico tem gerado cismas na Igreja Catdlica. E coisa atdvica e ndo nos deveria surpreender,
pois a pobreza ¢, a um tempo, economia e teologia.
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ABSTRACT

| have been wrestling with the core idea behind this article ever since, while preparing
for a colloquium, | read an article by an economist who claimed that “economics is a theology”,
and added that Marx, Hayek and Keynes were “the most influential theologians of the twentieth
century”. By comparing the expansion of the great universalist monotheisms with that of the
modern market economy, | slowly realised that the parallelism between religion and economy is
more than an idle exercise in analogy. Through the universalistic expansionism that drives them,
and the language with which they invade and describe the world, they both permeate our lives
and serve as the somatic infrastructure of the societies they have conquered. It is no accident
that the problem of poverty and its theological value has generated schisms within the Catholic
Church. This is an atavistic question and should come as no surprise, because poverty is related
to both economics and theology.
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Ser é tudo aquilo que um
capitalista gostaria de ter
(Afonso Cruz, Enciclopédia da Histdria Universal)

' Este artigo ¢ o desenvolvimento de uma comunicagdo feita no IX Congresso da Associagdo Portuguesa de Sociologia
(Faro, julho de 2016), vertida nas respectivas Actas (Costa, no prelo). Por op¢3o pessoal, escrevo de acordo com as regras
anteriores ao Acordo Ortografico de 1990.
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I. Ha algum tempo, fui convidado a participar num coléquio sobre religido. Aceitei
e, sem saber bem porqué, fui colocado num painel sobre as relagdes entre o global e o
local. Confesso que o primeiro significado que me ocorre com a palavra “globaliza¢do” é
econémico; s6 depois penso em religido e noutras coisas (cultura, etc.). Daf nasceu este
artigo, fruto do embarago que ent3o senti.

Manuela Silva, economista catdlica, tem uma percecao oposta a minha. “Num
primeiro momento, [a globaliza¢3o] evoca um designio de unidade e comunicagao entre
todos os povos, abarcando a totalidade do nosso planeta, e lembra expressées como a
universalidade do destino humano ou a construgdo da familia humana universal. Neste
sentido, merece todo o acolhimento a luz da fé crista que, na senda de Jesus Cristo, nos
abre caminhos de fraternidade e comunhao com toda a criagao” (Silva, 2006, p. 28).

Sé num segundo momento Manuela Silva fala do significado econémico da glo-
balizag@o, vista como “um estddio de evolugdo da economia”: mercado mundial desre-
gulado que apaga fronteiras geogréficas, processos de producdo e consumo também
concebidos a escala mundial, circula¢do acelerada de recursos materiais e de informa-
cdo, marketing sem precedentes, peso crescente das transagdes financeiras em relagdo
aquelas que envolvem bens e servicos (chamadas de “economia real”). Tudo isto, diz
ela, transformado pelo “pensamento econémico dominante” num paradigma sem al-
ternativas que subestima as suas disfuncdes e as suas vitimas (Silva, 2006, pp. 29- 30).

Outro economista catélico, Américo Mendes, entende a globalizagdo econémica
de modo semelhante: “alargamento, a escala mundial, do predominio da economia de
mercado” (a qual é, em si mesma, de “natureza expansionista”), com progressivo as-
cendente da componente financeira sobre a real>. Num balango sobre o expansionismo
da relagdo de mercado e os seus efeitos, recorre a uma imagem religiosa — vislumbra quer
o projeto divino do Eden, quer “sombras potencialmente infernais” (Mendes, 2005, pp.
89, 104-105; 2006, pp. 39-45).

Talvez ndo nos devamos admirar com esta linguagem cruzada entre religiao e eco-
nomia, e possamos vé-la como mais do que um recurso retérico.

Christian Arnsperger, também economista, intitula uma seccao de um seu artigo
assim: “A economia é uma teologia”. Para ele, “o econdémico é profundamente religio-
so”, ndo institucionalmente, mas antropologicamente, seja pelo facto de religare as pes-
soas, seja pela dnsia humana de nos libertarmos da “absurda matéria que nos prende
a morte” através da escassez real (e ndo da imagindaria — as vezes opulentamente ima-
gindria — inventada pelo capitalismo). O pensamento econémico recebe o impulso do
Eden da abundancia e aponta a salvacdo da humanidade: vencer a pobreza, a miséria, a
morte. Marx, Hayek e Keynes ter3o sido, em sentido literal, “os te6logos mais influentes
do século XX". Claro que, em se tratando de teologia, ndo tardaram a pulular heresias e
hereges (Arnsperger, 2012, pp. 40-42).

2 Para Américo Mendes, a globalizag3o envolve também a expansdo da democracia e dos direitos humanos (2005, pp. 89,
98-99)-
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Il. Olhando para as duas maiores religides mundiais, vemo-las como universalistas
na natureza e expansionistas na histéria. O impulso da fraternidade universal de Cristo
soltou-se no mapa da Antiguidade animado pelo discurso de inclusdo paulino: “nao ha
judeu nem grego; nao ha escravo nem livre; nao ha homem e mulher, porque todos vés
sois um s6 em Cristo Jesus” (Gélatas 3, 28).

Ao liberta-los das prescri¢des judaicas, Paulo tronou possivel aos gentios conver-
terem-se ao cristianismo sem, antes, terem de se fazer judeus; com isso, afirma Hans
Kiing, abriu o caminho para que o credo de uma pequena seita judaica se transformasse
numa religido universal a unir Oriente e Ocidente (Kiing, 2007, p. 129). Mas a tarefa
levou o seu tempo, entretida em multiplas comunidades, teologias e controvérsias. Con-
stantino, receoso de que a diversidade religiosa dividisse a unidade politica, convocou o
Concilio de Niceia (325 AD), converteu as decisdes conciliares em leis do Império, colou
as provincias eclesidsticas as imperiais. Teoddsio o Grande (392 AD) fez do Cristianis-
mo religido de Estado e da heresia um crime de Estado. Mais ou menos por essa altura,
Prisciliano e seus companheiros foram decapitados — “pela primeira vez, cristios ma-
tam cristaos por divergéncias na fé. Apesar de vozes de protesto, depressa as pessoas
se habituaram a isso” (Kiing, 2007, p. 198). O paganismo autdctone foi sumindo da vida
publica e o titulo de sumo sacerdote (Pontifex Maximus), antes imperial, passou para o
bispo de Roma. O anti-judaismo cristianizou-se. A queda do Império nao encontrou o
vazio (Kiing, 2007, p. 198; Vaneigem, 1995, p. 77).

De certa maneira, a cristianizagdo consistiu na expansao da Igreja, a tal ponto que
alguns autores a veem como uma corporacao global ja em séculos recuados ou, talvez
melhor, tendo em conta a sua evolugdo posterior, integrada na formagao de impérios co-
loniais, como uma instituicdo europeia transplantada para outros continentes (Berger,
2014, pp. 22-23; Furseth & Repstad, 2006, p. 81).

Pelo caminho, fabricou-se uma identidade crista (e/ou catélica) universal, sob a
forma de unidade doutrindria, que deixou muitos escombros heréticos. O edificio, deste
ponto de vista, ndo era muito sélido. Uma religido, escreve Bourdieu, é, de facto, muitas
religides, “sob a capa de um minimo de dogmas e ritos comuns”, enquanto um dogma
é varios dogmas, por via das (re)interpretagdes com que é recebido (Bourdieu, 1987, pp.
51-53). O modelo tem as suas virtualidades e limitacdes: se, por um lado, transportou
a figura una do cristdo universal, por outro lado, travou-a. Um dos mais importantes
revezes da expansao crista ocorreu na China, nos principios do século XVIII, com a proi-
bicao, por Clemente XI, de os convertidos chineses incorporarem no cristianismo ritos,
espiritualidade e ética da sua cultura: a veneracdo dos antepassados e de Confucio, bem
como nomes tradicionais dados a Deus ou ao céu, foram banidos da praxis catélica local,
debaixo da ameaca de excomunhao. A resposta imperial nao tardou muito: “expulsao
dos missiondrios, proibi¢cao do cristianismo, destruicao das igrejas, abjuracdo forcada
da fé cristd”, nos dizeres de Hans Kiing, que comenta: se, na China, a veneragio dos
antepassados é a base do lago social, e se a ética confuciana norteia o sistema de valores
em geral, entdo, quem quisesse ser cristdo teria de deixar de ser chinés (Kiing, 2007, p.
687). Ou seja, ter-se-a anulado o discurso de inclusdo paulino. De uma perspetiva mais
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ampla, foi este cristdo normativo que guiou a missionagdo do moderno colonialismo
europeu. Ai, a convers3o ao cristianismo costumava ser mais do que uma mudanca de
religido para se tornar numa conversao a cultura europeia, inclusive em assuntos como
a arquitetura das missoes (Forbes, 1998, pp. 121-122).

Entretanto, dado que o mundo mudou, e muito, a teologia catdlica abrigou um
neologismo nos anos 1970: “inculturacao”. Nao se trata ja de traduzir uma teologia eu-
rocéntrica em linguagens locais (teologia da adaptaga@o), sendo de ir mais além e aceitar
as culturas locais como fonte de inspiragdo teoldgica (e pastoral) ou, até, de recriacao.
Afinal, dizem alguns, nada de novo estaria a ocorrer na histéria do cristianismo, o qual
teria sido o resultado de incultura¢des varias na sua origem, a comegar pela helenizagao
dos primeiros séculos. De qualquer modo, as teologias da inculturagao geraram descon-
fiancas mutuas. Pelo lado do Vaticano, receou-se que o processo, deixado em roda livre,
desse lugar a simples sincretismos; pelos outros lados (muitos, na Asia, em Africa, na
América Latina), que a inculturacdo fosse uma nova estratégia missiondria de domina-
¢ao, o que levou a que se cunhasse outro neologismo: “interculturagio”, inserta no que
parece ser o espirito do didlogo inter-religioso (Teixeira, 2002).

Com mais ou menos querelas interpretativas, a Igreja universal do homo catholicus
acabou por receber no seu seio as teologias da inculturacdo. E fé-lo porque a vida ¢ lo-
cal, os crentes s3o locais, as culturas continuam a ter raizes locais. Noutras palavras: a
doutrina pode ser extraterritorial, mas as pessoas s3o territoriais.

Este impulso, digamos, de corre¢ao progressista, também transporta em si a ten-
s3o oscilatéria fundamental de que nasceu. E o mesmo Christian Arnsperger de ha pou-
co quem o diz: nos meios cristdos mais progressistas quer-se o universal como hori-
zonte do cristianismo num mundo pluralista e democratico, embora se tema, com isso,
a dissolucdo da identidade crista “numa nebulosa laicizada” (Arnsperger, 2012, p. 38).

Il. O percurso islamico na senda do universalismo foi diverso do crist3o, logo
desde a origem: é que o “fundador do Islao foi o seu préprio Constantino”, tendo criado
o seu Estado e o embrido do seu Império. Na qualidade de chefe-de-Estado, “governou
um lugar e um povo, exerceu a justica, cobrou impostos, comandou exércitos, declarou
a guerra e fez a paz”. Nao houve regnum separado de sacerdotium (Lewis, 2006, p. 31).

Além disso, a expansao muculmana ni3o teve paralelo na espantosa rapidez com
que foi conquistando territério. Em poucas décadas, nas rotas dos exércitos e dos merca-
dores, tornou irreconhecivel o mapa do Mediterraneo e da Asia, conquistou civilizaces
como a egipcia e a persa. Ainda nem um século decorrera apds a morte do profeta e um
império arabe ia da india & Peninsula Ibérica. Parecia que o cristianismo fora atropelado
a escala mundial (Kiing, 2010, pp. 267-269)3. Nos séculos seguintes, o afa prosseguiu,
com avangos e recuos por terras asiaticas e europeias.

3 Tal como acontecera com Jesus Cristo, os contributos de Maomé para a Histéria nada tinham de material (conhecimento
ou tecnologia). Dai, em parte, as limita¢des das explica¢des materialistas para a expansdo 4rabe-islamica. Na procura de
explicagdo melhor, Bertrand Russel fala em “fanatismo” (1990, p. 97), Hans Kiing em “motivacdo religiosa” (2010, pp. 212-
213). Creio que ambos querem dizer o mesmo.
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Existe um terceiro aspeto peculiar na afirmacdo do isldo como grande religiao
mundial: o fulgor das primeiras conquistas drabes foi mais expansionista do que univer-
salista. O fito das investidas militares era o da arabizacao politica e ndo o da islamizagdo
religiosa. Por isso, ndo ocorreram conversdes forcadas em massa nos territérios subme-
tidos a nova soberania politica. O islao, a época, “era entendido principalmente como
religido arabe, uma religido para drabes, e assim deveria continuar” (Kiing, 2010, p. 218).
Os conquistados, se cristdos ou judeus, s3o deixados em paz e segregacdo: devem pa-
gar, por serem dessa condi¢do, um imposto especial aos novos soberanos, o que leva
Kiing a afirmar que as “conversdes n3o sdo desejadas; (...) significam perda de receitas
de impostos”, além de acabarem por conduzir “a exigéncias de igualdade de privilé-
gios financeiros” (Kiing, 2010, p. 218). Raras vezes com acesso a altos cargos civis (ndo
faziam servigo militar), sao “cidaddos de segunda classe”, em geral com liberdade de
religido*. Frequentemente, sdo maioria ou grande maioria nesses territérios invadidos.

Foi no tempo dos Abdssidas, ja bem entrado o segundo século da era islamica,
que a arabizagdo cedeu a islamizagao de caracter universal. A demografia refletiu-se no
exército: turcos, corasanos, persas vao adquirindo peso e subindo ao topo da hierarquia
militar e administrativa. E a igualdade de todos os crentes que o profeta idealizara. Na
Pérsia, o zoroastrismo quase desaparece; no Magrebe, o cristianismo segue a mesma
sorte, mas com nichos significativos. Nos séculos subsequentes, quer no Sudeste asia-
tico, quer na Africa subsaariana, serd este o modelo universalista a prevalecer no isl3o.

Curioso é que a desarabizacdo politico-militar e do estatuto dos crentes n3o tenha
sido acompanhado da correspondente desarabizagdo na identidade religiosa e, até, cul-
tural. O Egipto arabizou-se, o drabe tornou-se a lingua franca até dos cristdos do Préxi-
mo Oriente (frequentemente, da sua liturgia também) (Kung, 2010, pp. 293-296).

Os convertidos adotam nomes drabes. O grande cisma sunita/xiita é da histé-
ria drabe relativa a sucessao de Maomé. Para todos, o drabe é a lingua do Alcorao. A
tradicdo (suna) é drabe. De certa maneira, reproduziu-se, mutatis mutandis, o caminho
cristdo: transplantou-se uma instituicao arabe para outros cantos do mundo e fabricou-
-se uma identidade mugulmana universal. Do mesmo modo que no cristianismo, foi
preciso, muitas vezes, prensé-la a forca. Logo o primeiro califa, Abu Bakr, percebeu que
a fé nao era suficiente; foi pela tropa que estancou a vaga de apostasia que se seguiu
ao falecimento de Maomé em algumas tribos drabes. Da sua estratégia politico-militar,
faziam parte as pilhagens na Siria, no Iraque e na Pérsia. Foi também nesse tempo ainda
primordial que exércitos muculmanos combateram entre si pela primeira vez. De resto,
a violéncia sectdria cedo se manifestou. As vdrias fagdes guerreavam-se e isso viu-se no
numero de califas assassinados, cujos envolvimentos nao se resumiam a golpes pala-
cianos, antes chegando a envolver carnificinas. Os secessionistas carijitas, por exemplo,
foram massacrados por Ali, que retribuiram assassinando-o no ano de 661 (Kiing, 2010,
pp. 208, 229, 230). Os politeismos aradbicos foram extintos.

Se no cristianismo o misticismo engendrou desconfiangas, assim também no is-
|3o. A partir do século VIII, o sufismo adquiriu relevo crescente no mundo mugulmano,

4 Estas condigdes eram, em principio, aplicadas a cristdos, judeus e zoroastras. A situagdo dos “politeistas” era diferente,
para pior. A tolerancia, para quase todos, desaparecia na Peninsula Arabica, “terra mugulmana” (Kiing, 2010, pp. 216-219).
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com um raio de implantagdo intercontinental. Nos séculos X e seguintes, varios sufis
proeminentes foram executados, para exemplo (Kiing, 2010, pp. 383-393).

No cerne da identidade universal mugulmana esta o Alcordo, ou seja, a prépria
Palavra de Ald transmitida diretamente em drabe a Maomé, que a tera reproduzido, ipsis
verbis, aos escribas. O exame critico do texto identifica-lhe fontes cristds e hebraicas,
com etimologias vérias, ou seja, que é “fruto de um trabalho colectivo” (Costa, 2007, p.
297; Gilliot, 2006). O que espanta nao é esta conclusao, trivial em si mesma, mas, sim,
a rapidez com que o islao fixou o Alcorao. Como era inevitavel, os diversos registos nao
eram exatamente iguais entre si, o que maculava a perfeicio da Revelagdo e desunia
a comunidade dos crentes. Um quarto de século apds o falecimento do profeta, esta-
va estabelecido o cinone do Alcordo e, em consequéncia, atribuido caracter apdcrifo
as restantes versdes, mandadas destruir pelo terceiro califa, Othman, porém ainda a
circular furtivas talvez até ao século X. S6 com a imprensa foi assegurado o rigor das
reproducdes (a do Cairo, de 1923, é a definitiva)’. No meio de todas as suas dissensdes,
a canonicidade corénica é indisputada entre os muculmanos (Alili, 2006; Costa, 2007,
pp. 297-298; Gilliot, 2006).

E fascinante ver, na histéria das grandes religides, como se alimentam recipro-
camente movimentos centripetos e centrifugos, uniformizadores e diversificadores, re-
pressivos e de resisténcia. Regressamos a tese de Bourdieu, de que uma religido é mui-
tas religides, e a ideia de que foi construido um edificio ndo muito sélido. A relagao com
a suna divide sunitas e xiitas, as prescricdes alimentares acabam por ser territoriais, o
jejum também, o Ramadao é adaptado localmente ou eliminado, a oracao segue regras
diversas (a incultura¢do n3o parece ser mera op¢ao). Formaram-se dezenas de minorias
dentro do isldo, ndo sendo raro acusarem-se de heréticas umas as outras.

Politicamente, o edificio também tem brechas, sob a fachada do califado e do is-
lamismo. Califas, tivemo-los de 632 a 1924, com estatutos muito vérios. Os regimes
islamistas sucederam a duas ou trés décadas de regimes seculares, se n3o laicistas, de
esquerda e de direita, no Egipto, na Argélia, na Tunisia, na Turquia, no Irdo (Costa, 2012).
Mesmo a intui¢do, nao descabida de todo, segundo a qual o laicismo é estranho a cultu-
ra politica mugulmana, merece atencio; para John Gray, pelo menos até hd muito pouco
tempo a cultura politica turca era mais laicista do que a dos Estados Unidos ©. Se existe
uma tradicao de regime na Ardbia Saudita, existe outra, muito diferente, na Indonésia.

Entretanto, entra-nos violentamente na vida de todos os dias aquele universalismo
fundamentalista que quer dissociar-se de qualquer cultura para impor um cédigo de
conduta uno, a aplicar na Holanda, no Afeganistdo, em toda a parte, na caracterizagdo
que Olivier Roy faz dos talibas afegaos’.

5 Deixo de lado a controversa questdo dos versiculos revogados, bem como a dos versiculos satdnicos (relativos a 532 surata),
que mereceriam, talvez, sec¢do a parte, devido a sua complexidade (que ndo domino inteiramente).

¢ Vale a pena transcrevermos o trecho: “a religiosidade caracteristica da América estd a tornar-se cada vez mais notavel-
mente acentuada. Possui o movimento fundamentalista que é de longe o mais poderoso de todos os paises desenvolvidos.
N3o hd nenhum outro pais que de alguma maneira se lhe possa comparar em que os politicos invoquem t3o frequente-
mente o home de Jesus. Em mais nenhuma parte existem movimentos para banir o darwinismo das escolas publicas. Na
realidade, os Estados Unidos sdo um regime menos laico do que a Turquia” (Gray, 2004, p. 38).

7 Entrevista ao Publico, 2010, 6 de Mar¢o.
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Tanto Hans Kiing como John Gray, nesta matéria, separam o judaismo do cristia-
nismo e do islamismo. Apds o ano de 135 AD, o judaismo terd abandonado eventuais
pretensdes universais, além de s6 muito recentemente ter voltado a poder fazer politica
e guerra com referente religioso (mas étnico). Pelo contrario, cristianismo e islamis-
mo terdo cultivado, praticamente desde a origem, uma “pretensao universal agressiva”
(Kting, 2007, p. 356) ou um “universalismo militante” (Gray, 2004, p. 122) depressa
caido numa “ideologia de guerra” missiondria até a “vitéria da prépria religido em todo
o mundo como objectivo final” (Kiing, 2007, p. 356). Salvacdo universal, para todos; a
Unica e verdadeira.

A tese parece ter algum fundamento®. Muitos dos lideres religiosos fundamentalis-
tas islamicos comportam-se como Olivier Roy os descreve. Ainda que possam parecer
anticosmopolitas, fizeram-se atores globais envolvidos em debates globais. Muitas das
suas organizagdes religiosas sao multinacionais, o que as leva, mais tarde ou mais cedo,
a criar tensdes com variados governos nacionais. Contra ou a favor da globalizagao, as
religides ganham influéncia publica em toda a parte.

N3o soa disparatada a tese de Roland Robertson: o que faz o sistema mundial é
menos a economia e mais a cultura — as culturas nacionais com os seus encontros e de-
sencontros, as suas identidades, as suas religides (Furseth & Repstad, 2006, pp. 80-81).
No meio deste cadinho, tanto irrompem os urros fundamentalistas como as iniciativas
inter-religiosas globais e locais.

IV. Assim como a grande religido, a grande economia é universalista e expansio-
nista. Para Américo Mendes, é isso a globalizagao econémica: “o alargamento, a escala
mundial, do predominio da economia de mercado sobre outras formas de organizacgao
econdmica. (...) explica-se este predominio através da ‘natureza expansionista da relacao
de mercado’” (Mendes, 2006, p. 39). A medida que avanca, a conquista deixa marcas
no territério. A nova economia desmantela muitas economias locais regidas por outras
regras, sem lhes dar recursos suficientes para sobreviverem no mercado (Silva, 2006, p.
32). Servida pelo desmantelamento de obstaculos a sua implantacao, é impulsionada
pelas novas tecnologias da informacdo, também expansionistas, de modo que estimula
a disseminacdo de conhecimento, o fluxo de capitais, a especializagdo, a complementa-
ridade de cadeias de produc3o e distribuicdo por diversos paises, o aumento da produ-
¢3o e do consumo. O desmantelamento n3o atinge apenas economias pré-industriais
— mesmo economias jd com experiéncia industrial, no embate com a grande industria
expansiva propriamente capitalista, sofreram processos de desindustrializagdo, algu-
mas logo nos séculos XVIII e XIXo.

N3o tardou muito até que outro universalismo fundamentalista nos entrasse os-
tensivamente na vida de todos os dias, para impor um cédigo de conduta uno, a aplicar

& Com cautela, ndo va levar a identificagdo entre fundamentalismo agressivo e monoteismo (universalista). Também o
hindufsmo tem o seu fundamentalismo violento. Igualmente, com outra natureza, o confucionismo manifesta sinais in-
quietantes (Kiing, 2007, pp. 646-647; a imprensa internacional, uma vez por outra, traz-nos estes sinais).

9 Ver, para o caso da india, Clingingsmith e Williamson (2005); os autores, para a desindustrializaczo indiana, consideram
também fatores politicos internos a entdo possessao britinica.
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na Holanda como no Afeganistdo: produzir, trocar, consumir, distribuir, redistribuir,
sempre do mesmo modo. Se quisermos recorrer ao novo vocabuldrio invasivo: gerir o
mundo sem discriminar nada nem ninguém, a menos que alguém nao aceite o cédigo
de conduta uno. O cddigo é universalista, sim, mas excludente, n3o inclusivo, pois é o
Unico e verdadeiro. Igualitdrio, este universalismo tem vindo a impregnar o ambiente
dos nossos melhores negécios, daf se disseminando para os outros, o que ¢é visivel nas
declaragdes de missdo, nos cédigos de boas prdticas, etc.: ndo ha homem e mulher, ndo
ha judeus e gentios, ndo ha negros e brancos, porque todos os colaboradores e todos
os consumidores nos sado iguais e a todos servimos por igual. Parece a igualdade crista
invocada por Hannah Arendt: igualdade de almas, indiferente a escravatura durante sé-
culos (1996, p. 143)".

Robert Heilbroner e William Milberg, ambos economistas, parece que descobriram
o ovo de Colombo: folheamos revistas inteiras de economia e raramente encontramos
uma referéncia a natureza capitalista (e as classes) das economias estudadas; é como se
isso fosse inconcebivel, visto que economia existe s6 aquela. Contudo, se em revistas de
Histéria Medieval n3o se usasse, nunca, a palavra feudalismo, a omissao seria ostensiva.
Os economistas modernos tém este tabu, que se tornou no “segredo mais bem guar-
dado da profissdo” (o vinculo entre esta economia e capitalismo); tdo bem guardado
que muitos economistas o desconhecem (Heilbroner & Milberg, 1998, pp. 20, 145, 146,
149). Os que o conhecem e o nomeiam s3o colocados no lugar dos recalcitrantes, isto é,
ficam sem lugar nos semindrios onde se ensina a ciéncia econémica". A prépria palavra
neoliberalismo é evitada por ser “reducionista” e mal-intencionada; para qué nomear a
realidade com outra palavra?

Formou-se uma cultura imperial, “uma cultura que engendra os organismos e as
personalidades de que precisa”. Torndmo-nos “seres capitalistas”, no dizer de Arnsper-
ger, outro economista (2012, p. 58); seres imersos num “senso comum” capitalista que
molda o discurso quotidiano, das pessoas ou das institui¢des, de governantes e gover-
nados, invocando a “realidade” da verdadeira natureza humana (Carvalho & Rodrigues,
2006, p. 344). Alan Wolfe fala de um “ethos de mercado” invasivo, atraente nao sé na
esfera econémica, mas também na social e moral. Rodney Dobell vé nisto tudo uma
espécie de religidao legitimadora dum statu quo que, de outro modo, nos pareceria desca-
radamente injusto (Haddorf, 2000, pp. 488, 491).

Houve quem interpretasse o fim da cristandade como a derrocada da “religido in-
fraestrutura”; quando a fé crista deixou de ser a principal “for¢a produtiva” da ordem
da economia, entrdmos na modernidade secular, cuja superestrutura absorve bem as

© Eis por que este credo, ao contrério de tantos outros, ndo tem qualquer problema em defender os direitos humanos e a
n3o discriminagdo: de facto, pouco tem a opor-lhes.

" A nova inquisicdo vem retratada por Laura Raim em “A policia do pensamento econdémico na universidade” (2015).
Sucintamente, a universidade, por todo o lado (Franga, Inglaterra, Estados Unidos, Austrélia), desfaz-se de tudo o que
é professor e investigador de economia que n3o seja neocldssico. As disciplinas ou médulos de histéria do pensamento
econémico tendem para zero. As revistas econdmicas mais cotadas rejeitam artigos heterodoxos e chegam a recomendar
aos seus autores que tentem publicar em revistas de sociologia (suspeito que, dentro de pouco tempo, nem isso poderdo
fazer). Da primazia da teologia passou-se a primazia da economia, quero dizer, daquela economia.
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religides da vida privada. A tese ndao é humoristica — de modo nenhum — e, na sua vero-
similhanca, atualizou-se. Agora, a produgao e o controlo da subjetividade como susten-
tacdo somatica da economia convocam toda a constelagao do mercado, da mercadoria
ao consumo, sem esquecer nem o crédito nem o desejo. Fredric Jameson vé a sua volta o
pior da fetichizagdo da mercadoria, teorizada por Marx: o consumo “tornou-se comple-
tamente espiritual”, sendo “a materialidade um mero pretexto para o exercicio de novos
prazeres mentais”. A aquisicdo do bem volatiliza-se depressa, de modo que se pode ir ds
compras sem comprar nada, fazer shopping sem gastar dinheiro, desde que empenhados
na performance certa. O que fica de tudo isto? O Apocalipse como alternativa. Jameson
recorda, entdo, alguém que dissera ser mais facil imaginar o fim do mundo do que o fim
do capitalismo™. A fé ¢ assim.

J& noutro lugar expus exemplos recortados da imprensa noticiosa ilustrando que o
modelo de mercado atingiu um estatuto transcendente ou, quicd, metafisico, como fun-
damento das politicas publicas e das decisdes éticas. Seguranga rodovidria, consumo
de estupefacientes, eutandsia, imigrac3o, aborto, etc., s3o — e por que n3o?! — ambitos
cujos enquadramentos politico-legais ndo podem escapar ao crivo inelutavel do custo/
beneficio econémico-financeiro sem disfarce (Costa, 2014).

Dembinski (novamente, um economista) conclui que os mercados sdo “o uUnico
modo de regulagdo social”, o “fundamento do laco social”, a “dimensao normativa (...)
dos comportamentos” (Dembinski, 2009b, pp. 312-313, 324). Mais: reificaram-se ao pon-
to de serem fonte e sujeito de Direito, orientarem legislacao desreguladora, reclamarem
direitos, litigarem por reparacao de prejuizos causados por terceiros que desrespeitem
os dogmas do livre comércio definidos na Organizagdo Mundial do Comércio (Branco,
2012, pp. 31-32).

A cristandade tinha a sua linguagem. Reconhecemo-la quando visitamos um mu-
seu de arte antiga ou quando lemos literatura das mesmas épocas. Impressiona-nos a
fixacdo em motivos sacros e, nos profanos, o recurso a linguagem religiosa que os tor-
nasse persuasivos. Era o que Michel Zink chama “impregnacao crista”, uma atmosfera
omnipresente que levou os modernos fil6logos ao afa de, nos textos medievais, lobri-
garem excertos que lhe escapassem. Esta atitude tem o seu qué de anacrénico, pois é
muito moderna (Zink, 2003, pp. 1-5).

O ser capitalista também tem a sua linguagem, saturada de impregnacao dos mer-
cados, no léxico como nos recursos retéricos. E uma linguagem que descreve um mun-
do, os seus papéis, a sua legitimagdo. Toda a gente a conhece: cliente, consumidor,
contribuinte, acionista, custo, receita, divida, credores, empresa, empresério, empreen-
dedorismo, negbcio, modelo de negdcio, remuneragdo, crescimento, eficiéncia, inves-
timento, sucesso, sustentabilidade, escolha, concorréncia, inovacdo, cadeia de valor,
mais-valia, mérito, mercado, risco, gestao, marca, qualidade, produto.

As analogias foram atualizadas. As da cristandade cairam na obsolescéncia. Deixou
de se comparar a ordem terrena com a divina, a corte da sociedade com a corte celestial.

2 Aideia da “religido infraestrutura” encontrei-a em Gauchet (1997, p. 236); a da “subjectividade infraestrutura” mercantil,
em Lazzarato (2013, p. 49). As reflexdes de Jameson sobre a espiritualidade do consumo e o fim do capitalismo, em Jame-

son, 2010, pp. 195-199.
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A triparticao oratores/bellatores/laboratores desfez-se porque todos sdo (co)laboratores.
Miliondrios exibem o nimero de horas em que trabalham todos os dias, para exemplo
de todos os (co)laboratores. Criou-se um novo elogio funebre: “trabalhou até ao udltimo
dia com entusiasmo”. Quanto menos trabalho existe, mais ele disciplina as mentes,
numa renovacao do regime de trabalho obrigatério; mesmo que nao se possa praticar
o trabalho, temos de ser praticantes. Tal como o consumo, o trabalho “tornou-se com-
pletamente espiritual”, devendo nds ser trabalhadores mesmo sem a materialidade do
posto de trabalho desde que nisso empenhados com a performance certa: reproduzir os
gestos do trabalho dia ap6s dia, fazer formacao profissional sem cessar, entrar e sair de
locais de trabalho comprovadamente a procura de trabalho, acorrer a entrevistas indivi-
duais que afiancem a nossa fidelidade ao regime laboral (inclusive na nossa intimidade,
aberta a perguntas de inspecao). De ordalio em ordélio, o trabalhador praticante talvez
receba um 6bolo para continuar a peregrinar sem descanso.

Nos atuais arroubos estilisticos, o Estado é uma empresa cujos acionistas sio
os contribuintes e que estd no mercado em concorréncia com outras empresas —
privadas ou publicas, algumas delas sendo outros Estados-empresa. O mercado entra
no Estado, o Estado entra no mercado. Herminio Martins anuncia-nos o nascimento de
um verdadeiro mercado de Estados. As grandes empresas ja escolhem os Estados onde
instalam as suas sedes™; os Estados concorrem entre si, baixando os impostos para cap-
tarem grandes clientes. Os milionarios escolhem “no mercado internacional a melhor
oferta estatal” para se registarem como contribuintes e, até, como cidaddos (Martins,
2012, pp. 34-35). Estados relapsos, reincidentes na heterodoxia, véem-se rebaixados ao
estatuto de pdrias, com as respetivas represalias.

Também a universidade se atualizou. Desembaragou-se das tralhas kantiana (ra-
z30) e humboldtiana (cultura) para abracar a exceléncia (Readings, 2003). As suas desig-
nagdes foram desertando da antiga hagiografia: institutos, centros, anfiteatros vao ado-
tando nomes de empresas e de empresarios; a boa reputacdo exige que estes integrem
os érgaos de governo universitdrio como conselheiros, curadores, ou como qualquer
outra coisa'. Cursos, departamentos, etc., sem clientes tém de encerrar; os vidveis tém
de fazer benchmarking. O campus deve ser um ninho de empresas. As universidades
publicas vao entrando no sector empresarial do Estado (como Fundag¢des ou ndo — pouco
interessa). As entrevistas dos reitores s3o entrevistas de CEO. Moisés Martins entra em
mais detalhes deste processo: diretores de Escola ou Faculdade sao “diretores comer-
ciais” empenhados no seu ministério de “mobilizacdo acelerada de professores e alunos
para o mercado e para o ranking”, submetidos a mecanismos de controlo processual/
tecnolégico de garantia da qualidade que n3o passam de “procedimentos corretivos e
ortopédicos” tanto do ensino como da investigacao (Martins, 2015, pp. 407-408, 412,
414). Nem os descrentes podem escapar as liturgias e aos responsérios deste credo.

3 Frequentemente, s3o instalagdes muito pequeninas.

4 Por exemplo, Ricardo Espirito Santo Silva Salgado foi membro do Conselho de Curadores da Universidade de Aveiro,
conforme se verifica no Didrio da Republica, 22 série, n°® 199 de 14 de Outubro de 2009.
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O vocabulario espontaneo de todos os dias d4-nos a verosimilhanca ontolégica em
que vivemos: um mercado para tudo, tudo como um mercado. Ha mercado financeiro,
laboral, religioso, artistico, etc. H4 gestdo do crédito, dos afetos, do luto, do casamento,
etc. O verbo negociar tornou-se muito intrometido.

Certas palavras vao deslizando para outra. Doreen Massey seguiu o lastro de al-
gumas. Pacientes, leitores, estudantes evoluem para cliente. Diz que, assim, em cada des-
lizamento, uma relagao que viamos de uma maneira, com as suas conotagoes, “é apa-
gada e substituida por uma relagdo de compra e venda a qual se dé preferéncia sobre a
anterior” (Massey, 2013, p. 3). Diversos papéis s3o substituidos por um, adequado ao
que Jung Mo Sung chama “tratamento de loja” (Sung, 2006, p. 83). Dembinski sustenta
que a cupidez foi reabilitada no discurso moral contemporineo, sob uma maxima: “ndo
ha almogos gratis”; misto ambiguo de lei positiva e exortacdo normativa, alcangou o
estatuto de recomendacao politica (2009b, pp. 328; 2009a, p. 89). Os gestores publicos
parecem gostar dela.

Em matéria de educagio moral, no Reino Unido ha escolas que ensinam as suas
criangas muito pequenas as vidas edificantes de empresarios de sucesso. Algumas des-
sas escolas s3o religiosas e estdo “muito em moda (...) mesmo entre familias irreligio-
sas”. A ideia é tornar o enterprise curriculum obrigatério (Martins, 2012, pp. 20-25). Por
c4, ja despontou o ensino, em experiéncias na escolaridade obrigatéria, da literacia finan-
ceira e do empreendedorismo. Tem prosélitos, porque o analfabetismo é execrdvel, mas
ainda nao se sabe quando é que serd obrigatério nos curriculos para todos. De qualquer
maneira, ja foi ministrada em mais de 400 escolas publicas no ano de 2015, a criancas
e jovens a partir dos sete anos de idade, promovida pela Junior Achievement Portugal
(integrada por Sonae, Grupo Mello, Citibank, entre outros) e, em iniciativa ambiciosa, a
bebés entre os quatro e os dezoito meses num instituto lisboeta na versdao empreende-
dorismo para bebés®.

E temos uma cosmogonia: “hd mercado desde sempre”. A cosmogonia n3o ¢ in-
teiramente mitica. De facto, desde que ha divisao do trabalho e cidades, que se impds
a necessidade de viver em ambiente de trocas comerciais internas e externas. A autos-
suficiéncia campesina é uma pré-Histéria da verdadeira vocagao humana, revelada no
correr do processo civilizacional, avancando na direcao certa, mas as vezes com recuos.

No caso do Ocidente, a revolugao urbana-mercantil iniciada por volta do século XIV
anunciou a moderna civilizagdo burguesa. A autocelebracdo da nova ordem estigmati-
zou a era das trevas que a antecedera. A Igreja, a cabeca dessa era, teve, entao, como nos
recorda Raoul Vaneigem, de se ajustar aos alvores do capitalismo de livre-empresa, in-
compativel com o conservadorismo da economia agraria; grande latifundiaria, “dispen-
diosa e improdutiva”, ndo servia “a fé do empresario, artesdo, banqueiro, industrial”, as-
sente em “dinamismo, rendibilidade, parciménia e espirito inventivo” (Vaneigem, 1995,

's Publico, 2015, 7 de abril; Soeiro, 2015. No meu ensino bdsico, salazarista e marcelista, também havia missiondrios que
visitavam as escolas; lembro-me de um que me comoveu e me fez escrever uma biografia de S. Domingos Savio e de S.
Jodo Bosco, como figuras edificantes.
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pp. 106, 137). Ajustou-se como pdde, quero dizer, com lentidao e resisténcias internas.
A Reforma acabou por chegar®.

A nova economia de mercado, crescentemente monetarizada, reflete-se nos movi-
mentos religiosos que nela surgem. O seu habitat sao as cidades. Mesmo ordens, como
as dos franciscanos e dominicanos, no inicio desconfiadas dos centros urbanos, acabam
por ir para 4. A pobreza que cultivam ja nao é a eremita. Os pobres que querem servir
tao-pouco sao os entdo tradicionais: os sem trabalho, os devastados pela guerra, os
camponeses fugidos a servidao e caidos na vagabundagem; os novos pobres s3o gente
moderna, que trabalha, artesdos precdrios sem representagdo corporativa, operarios
de construgdo mal pagos, trabalhadores a jorna. N3ao tardam medidas para impedir o
aumento dos custos salariais (comegadas em meados do século XIV —Aragao, Inglaterra,
Franca), para sujeitar os ociosos ao trabalho obrigatério, para proibir hospitalidade aos
vagabundos que cresciam de dia para dia a par das subleva¢des populares. Como as
transagdes tendem para a forma monetarizada, a esmola segue a tendéncia (Boccada-
mo, 2014, pp. 233-236; Fiore, 2014, pp. 219, 220).

Os mercadores ganham protagonismo religioso. Uns sao elevados aos altares, ou-
tros declarados heréticos. Omobomo de Cremona foi o primeiro mercador protomoder-
no alcado a santidade, nos meados do século XllI. Pela mesma altura, outro mercador,
Pedro Valdo, leva a letra o preceito evangélico de Mateus (19, 21: “Vai, vende o que tens,
dd o dinheiro aos pobres e terds um tesouro no Céu”) e funda o movimento herético
dos valdenses, adepto da pobreza voluntdria, que alimenta muitas fogueiras por essa
Europa fora (Fiore, 2014, pp. 221-222; Vaneigem, 1995, pp. 112-113). Era assim o espirito
da época. Francisco de Assis, filho de um mercador rico, revolta-se contra o pai e funda
uma ordem de pobreza voluntdria, desta vez com a béncio de Inocéncio Ill; ndo tarda
que os franciscanos vivam um cisma entre moderados (conventuais) e intransigentes
(espirituais) na interpretacdo do que deve ser a pobreza (Fiore, 2014, pp. 221-222; Vanei-
gem, 1995, p. 113). O século foi cheio de pauperistas radicais e o seguinte igualmente.
Houve de tudo: profetas inspirados, bandos armados, chacinas de ricos, albergues para
mendigos, doutrinadores (e doutrinadoras), fogueiras de livros e de gentes, autorizagdo
eclesidstica da tortura, nascimento da Inquisicdo. A velha ideia atdvica de fixar a Igreja
na sua pobreza original encontrava novo estimulo numa ordem socioeconémica que se
legitimava combatendo os privilégios da aristocracia, bradando a jacquerie da igualdade.
Nesse meio, floresceram as utopias igualitdrias, as dentincias do clero em contibio com
os ricos; partiam de gente varia: monges, mercadores, leigos filhos de mercadores, ple-
beus pobres, pastores de gado, etc.

No ano de 1323, o papa Jodo XXI|, pela bula Cum inter Nonnullus, declara herética a
proclamacao de que Cristo e os apdstolos eram pobres e ndo possuiam quaisquer bens

' Em termos gerais, esta ¢ a tese weberiana, de que Michael Novak discorda, ndo tanto pelas ideias reformadoras na sua
generalidade (que n3o interpreta exatamente como Weber) mas pelo que ele considera ter sido um enviesamento quanto
ao “calvinismo” e ao (n3o) contributo catdlico para o capitalismo (Novak, 2001). Num texto inédito até 1940, Marx esta-
belecera a conex@o ascética do capitalismo (Léwy, 1995, p. 43). Mas, no préprio O Capital, j4 numa nota de pé-de-pagina
aparecia um esboco dessa ideia aludindo a “transformacdo de quase todos os dias santos tradicionais em dias de traba-
lho” (Marx, 1990, p. 314).
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(Fiore, 2014, p. 222; Sodano, 2014, p. 232). A Igreja adaptava-se ao pantedo dos tempos
novos. Para Leonardo Boff, era o comego da moderna “divisdao no espaco religioso”, que
oferecia ao mercado a vida publica e a(s) outra(s) religido(des) a vida privada. “Uma nao
interfere nem deve interferir na outra” (Boff, 1992, p. 380). De um lado, deve-se evitar a
tentacdo da cobica; do outro, a tentagao do bem. Eis por que tanta gente boa, capaz de
se preocupar com o préximo na devogdo, é capaz de se comportar como profissional no
dever, ou seja, cega a um préximo que nao é nem pode ser varidvel de mercado 7. No
mercado, o bem pode ser o diabo. Peter Drucker escreveu um romance moral em que
uma personagem sucumbiu a tentac3o de fazer o bem na vida profissional. Ajudou os
que ficaram para trds, promoveu a ineficiéncia e, com isso, fez muito mal porque acabou
por destruir valor, o que n3o é coisa que se faga (Sung, 2006, p. 76).

Esta aqui, julgo, o cerne da secularizagdo. Dois mundos separam-se, cada um com
as suas autoridades e legitimidades, que nao se intersectam (e n3o se disputam). No
limite, teriamos a férmula de Marcel Gauchet — individuos religiosos, sociedade ateia
(1985, p. 12; 1997, pp- 133, 235-236). Podemos corrigi-la: individuos muito religiosos, so-
ciedade agnostica (segundo aquela religidao individual)'®. Sabemos que a tese clédssica da
secularizagdo tem sido matizada, mas n3o deixa de ser curioso observar que as forgas
religiosas que se opdem firmemente a tal divisdo do espago religioso sejam radicais: cristdos
da libertagdo e islamistas fundamentalistas (Boff, 1992, p. 380).

Sem muita entorse, podemos ver na expansao capitalista o que Hans Kiing viu na
histéria do cristianismo e do islamismo: uma “pretensao universal agressiva”, um “uni-
versalismo militante” até a vitéria mundial (Boff, 1992). Recentemente, Jonathan Crary
(2014) diagnosticou a saturagdo dessa conquista total. Vencido o espaco, resta o tempo,
paulatinamente em processo de conquista, com o que Crary designa de regime 24/7: o
mercado tende a funcionar 24 horas durante 7 dias por semana. O sono representa ca-
pacidade ociosa, isto é, inutilizac3o intolerdvel da capacidade instalada em cada produ-
tor/consumidor. A nova economia dos recursos ociosos visa combater o flagelo da subutili-
zag3do dos recursos, incluindo os humanos. Kenichi Ohmae, o guru desta evolugao, fala
de “instalagdes, equipamentos ou tecnologia” e de “profissionais qualificados”, tudo
coisas que, em subutilizagdo, podem e devem ser alugadas, porque “a sociedade, como
um todo, nao ficard satisfeita se tiver de se contentar com a segunda melhor op¢ao, que
nao otimiza a alocagdo dos recursos de uma economia”. Teve uma epifania: “no mo-
mento em que uma empresa nasce, ela deve ter a ambic3o de servir toda a sociedade.
E a sociedade é global. Essa é a beleza do ambiente mobile: hd dois sistemas operativos
dominantes, iguais em todo o lado. Isso representa um enormissimo potencial de cres-
cimento”. Denunciou as tentacgdes: “a Europa tem de se tornar mais competitiva, nao
se enredar numa vida confortavel. Pensem em férias quando ficarem velhos”. Devemos

7 Bichot aplica a este tipo de comportamento o conceito (da Doutrina Social da Igreja) de estrutura de pecado — a cultura
financeira e de mercado seria estrutura de pecado (Bichot, 2009, pp. 73-85; Costa, 2014, pp. 54-55).

'® Talvez seja mais fiel falar de agnosticismo (social) em vez de falar de ateismo. Parece-me que se aplica aqui a ideia que
Hannah Arendt fazia do comunismo: é, de raiz, a-religioso, vocacionado para que, no futuro, nem se coloquem questdes
religiosas (Arendt, 1996, p. 143).
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treinar a competicao connosco préprios: “se alguém surgir para destruir o nosso mo-
delo de negécio, entdo que sejamos nos proéprios (...) [garantindo] a sobrevivéncia do
negdcio sob outras formas”™.

O molde é, como se vé, universal. Na sua génese, é moderno, quero dizer, estd, no
intimo, ligado a prépria palavra moderno, que é moderna, surgida no século XVI a signi-
ficar o estado de coisas “do presente”, mas pouco depois a significar o futuro, que “seria
diferente do passado” e melhor, sempre melhor, no dizer de John Gray. Estava acabada
a concecao ciclica da Histéria dos antigos, bem como a medieval, mais dada a ideia de
repeticdo até ao fim do mundo e de salvagdo no outro mundo (2004, pp. 119, 120). Esse
mundo melhor, na filosofia da Histéria que o sustentava, expandir-se-ia ao mundo intei-
ro. Desde os portugueses e espanhdis dos séculos XVI e XVII até aos americanos desde
“ha muito”, que medrou a ideia de uma modernidade Unica, igual em toda a parte do
mundo, com enorme influéncia ao acompanhar a expansdo do Ocidente (Gray, 2004,
pp- 15, 65-66). A no¢do de um Unico capitalismo nao ¢é original, pois também houve a
de um Unico cristianismo, a de um Unico socialismo, etc. Segundo Gray, o sucesso do
positivismo, que queria fundar uma nova igreja, abriu o caminho ao marxismo e ao
neoliberalismo como “cultos pos-cristaos” de ambicao universal com um “residuo de
monoteismo”. No fim da Histéria, resume Gray, os positivistas viam o fim da politica,
eliminadas a escassez e as causas de conflito; haveria “administrag3o racional” das coi-
sas*°. O mesmo para o comunismo, extintas as classes e o Estado. O mesmo para o
neoliberalismo, uma vez triunfante a mao invisivel coordenadora das escolhas racionais
que vence as paixdes da politica; é salvacdo, neste mundo, e sem alternativa — ndo em
latim, ndo em arabe, sendo em inglés.

V. Nasnarrativasdo(s) Deus(s) misericordioso(s),omnisciente(s) eomnipotente(s),
a aporia do mal no mundo arrasta-nos para a questao da teodiceia. Como explicar o so-
frimento de inocentes?

Na narrativa do mercado gerador de riqueza, dotado de omnipresenca, a pobreza
persistente arrasta-nos para a questdo da plutodiceia. Como explicar os circulos viciosos
da pobreza, com os seus inocentes (ao menos, os que nela nascem)?

O problema tem os seus espinhos, porquanto n3o se reduz a uma consequéncia
virtuosa do sistema: na competicao econémica, os que perdem ficam para trds, caindo
na pobreza relativa; e bem poderia ser que os perdedores fossem os ultimos no mérito.
Contudo, a situagdo é mais arreliadora.

Se quisermos uma férmula, ei-la: as novas tecnologias sdo expansionistas, mas os
altos saldrios ndo o s3o — antes pelo contrario. Américo Mendes expde o mecanismo de
dois movimentos inversos: os paises subdesenvolvidos aproximam-se dos desenvolvi-
dos na capacidade tecnoldgica, ao passo que nos custos do trabalho tende a ocorrer o
contrario. O circulo virtuoso dos segundos desaparece em nome da competitividade;

'9 Entrevista de Kenichi Ohmae a Victor Ferreira, Piblico, 2016, 20 de margo.

2° |deias dispersas no livro de John Gray (2004), por exemplo, nas paginas 121-124.
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entdo, desloca-se o emprego para economias de baixos saldrios, baixas contribuicdes
e baixos impostos sobre o capital (desmantelam-se, onde elas existiam, conquistas so-
ciais dadas por adquiridas) (Mendes, 2005, pp. 97-98). Ocorre um desequilibrio em fa-
vor de uma das partes, por, usando uma perspetiva de Bauman, o capital se ter tornado
extraterritorial ao passo que as pessoas, apesar de todas as mobilidades, se mantém
territoriais; assim, a acumulagdo de capital corre para ser independente de qualquer
compromisso local com o trabalho (Bauman, 2004, pp. 148-149). Na imprensa quoti-
diana, alids, n3o sdo raras as noticias de que a compuls3o para a reducio dos custos do
trabalho a escala global origina ndo baixos salarios, mas, sim, muito baixos saldrios. Sao
as “sombras potencialmente infernais” faladas no inicio deste texto.

Os alertas contra a pobreza deixam de se centrar apenas nas disparidades interna-
cionais, resvalando para uma linha de disparidades global, alheia a qualquer “nacionalis-
mo metodoldgico”; a desigualdade de rendimentos nao para nas fronteiras e alastra-se
pelos paises ricos. A riqueza produz tudo em toda a parte, até pobreza.

John Gray enegrece ainda mais o quadro: “os utopistas neoliberais esperavam que
a globalizacdo enchesse o mundo de republicas liberais, unidas pela paz e pelo comér-
cio. A histéria esta a responder com o florescimento da guerra, da tirania e do império”
(Gray, 2004, pp. 131-132). Nao parece exagero.

O mercado, se visto como religido terrena, é compelido a desenvolver uma teolo-
gia terrena. Salvacdo, retribuicdo justa e plutodiceia tém os pés bem assentes na terra.
E uma pena, pois, assim, foge-lhe a solucio da retribuicio extraterrena, muito atraente
para o sofrimento imerecido quando na forma de ordem invertida (“os ultimos serdo os
primeiros”)?'.

A solucdo dos electi traz algum embaraco. Em rigor, trai o universalismo, além de
sugerir o mundo extraterreno e de se conotar com outra religido (da vida privada) que
repeliria muitos crentes de outras religides e aqueles que nao as tém de todo. Ademais,
estabelece a pobreza como uma fatalidade, o que incumpre a promessa de prosperidade
generalizada aos empreendedores. Porém, tem o seu conventiculo, confirmando as te-
ses weberianas da oposicao entre virtuosos e simples fiéis (ou massas) e da necessidade
religiosa de os privilegiados legitimarem o seu privilégio. O tedlogo Hayek fixou a dou-
trina: a satisfagdo do consumo ordindrio é “o natural para o simples assalariado”, mas
nao, e de maneira nenhuma, para o grande empreendedor que, na acumulagao infinita,
vé o meio de “exercitar a sua vocagao” (Hayek, 1991, pp. 391-392). Ecoa-nos, dos claus-
tros de Wall Street, o refrdo que da sentido a vida: “ganha aquele que morrer mais rico”.

N3o saindo do dmbito terreno, existe aquilo que Weber considerava “a solucao
formalmente mais perfeita do problema da teodiceia” — a doutrina karma que afianca a
retribuicdo das obras passadas, boas ou mas, através da transmigracao das almas. “O
individuo cria o seu proprio destino, exclusivamente, no sentido mais rigoroso” (We-
ber, 1983, p. 416). E, porém, solucdo muito imperfeita, j& que, além de apelar a outra
religido, promete retribuicdo terrena, sim, mas pds-morte. Se usarmos linguagem de

 Para uma abordagem socioldgica classica do problema da retribuicao e da teodiceia, ver Costa, 2009, pp. 67-69 e Weber,
1983.
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Stark e Bainbridge, o mercado retribui com recompensas (efetivas, tangiveis) e ndo com
compensadores (substitutos intangiveis de recompensas que nao existem neste mundo,
maxime a promessa de triunfo sobre a morte) (Stark & Bainbridge, 1980).

De outras tradices religiosas, é possivel deitar-se mao a ideia do deus absconditus.
Os caminhos do mercado, com a sua mao invisivel, seriam insonddaveis. A ideia fica
como Pilatos no Credo, deslocada num mundo de escolhas racionais desvendadas por
uma economia de matematicos. Friedrich Hayek, o influente tedlogo (como lhe chama
Arnsperger), deu um passo adiante. Ele, que achava as discussdes sobre prego justo e sa-
ldrio justo ociosidades escoldsticas, passou da escoldstica para a estocastica. O mercado
livre maximiza as oportunidades de todos os empreendedores e as probabilidades de
o mérito ser recompensado, mas n3o reduz a zero o estrangulamento de oportunida-
des nem os casos, talvez aleatérios, de mérito sem o merecido prémio. Quanto melhor
funcionar o mercado, menos disfun¢des destas existirdo, as quais derivam de um me-
canismo impessoal, ndo tendo, portanto, nada a ver com justica ou injustica (conceitos
antropomérficos) (Hayek, 1982, pp. 77-78, 108-110). E uma versdo de “precisamos de
mais e melhor mercado” a bem da afluéncia e da cooperacgao pacifica.

Michael Novak adota tese semelhante: o capitalismo serd o sistema que menos
pobreza gera e o que mais se apoquenta com ela. Quanto mais e melhor for, menos
pobres haverd, e nisto se mostra a saciedade que a pobreza em larga escala ndo é uma
fatalidade. O préprio padrao de riqueza capitalista acaba por ter o efeito perverso de
sobreavaliar em muito o niimero de pobres reais. Grande parte dos falsos pobres pa-
rasita as imperfeicdes do capitalismo, preferindo viver da assisténcia estatal do que do
trabalho honesto; fora esses, restaria uma pequena minoria, incapaz, de facto, de se
autossustentar. (Novak, 2001, pp. 215-230). Pobres haverd sempre.

Em falta neste brevidrio teoldégico estd o que Weber designou de religiosidade de res-
sentimento, que é de retribuicao vingativa (1983, pp. 395-397). Na sua aplicacao a religiao
da vida publica que aqui trato, é sumariamente descartada porque muito dela provém
daqueloutro tedlogo que foi Karl Marx, rejeitado desde logo por ser materialista.

VI. Nem a divisdo do espago religioso de que fala Leonardo Boff impediu o conflito
entre religides de espagos diferentes; elas evitam-se sempre que podem e querem, mas,
como se intersectam de facto, tarde ou cedo entram em litigancia.

A bula Cum inter Nonnullus constituiu uma tentativa, na Igreja, de abolir potenciais
conflitos entre a religido da vida publica e a da cura privada de almas. Foi um argumento
de autoridade, com as suas limitacdes — os cristaos vivem neste mundo, pelo que aca-
bam por ter de enfrentar as teologias deste mundo. As utopias quilidsticas e igualitarias
continuaram a emergir do solo cristdo, sob muitas formas. Animos mais moderados
engendraram ideias ecuménicas de conciliacdo entre os dois mundos, de modo a que
um nao paralise o outro, evitando excessos de pauperismos retrogressivos, bom como
ressentimentos de guerra civil entre ricos e pobres. Daqui nasceu a moderna Doutrina
Social da Igreja, que, desde o comeco, teve em mira a reconfiguracdo do mundo ope-
rada pelo capitalismo. A fundadora Rerum Novarum (1891) irrompeu assim, do “gosto
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das coisas novas” e das suas “graves implica¢des”: “a abundancia da riqueza nas maos
de um pequeno numero e a indigéncia da multidao” (n° 1). De ent3o para cd, a mesma
ferida purulenta continua a alimentar o pensamento social dos sucessores de Ledo XIII,
vista como “um facto de ordem moral” por Jodo Paulo Il (Sollicitudo Rei Socialis, 1987, n®
9), isto é, como um facto “moralmente inaceitédvel” (Bento XVI, Caritas in Veritate, 2009,
n°32). A acompanhar os tempos, os documentos papais tém vindo a redefinir a nature-
za da ferida, causada n3o apenas pela indigéncia absoluta, mas, em muito, pelas “dife-
rencas de riqueza”, pelo “aumento sistemético das desigualdades entre grupos sociais,
no interior de um mesmo pafs e entre populag¢des dos diversos paises, ou seja, [pelo]
aumento macico da pobreza, em sentido relativo” (Bento XVI, Caritas in Veritate, n° 32).
O Pontificio Conselho “Justica e Paz”, em Nota de 2011, refor¢ou o diagndstico do Papa,
em linguagem muito dura para com as ideologias liberais, utilitaristas e tecnocraticas®.

Na mesma enciclica, Bento XVI, o papa conservador, encarou sem rodeios alguns
efeitos locais do capital global, para os quais Manuela Silva e Américo Mendes cha-
mavam a atengdo. Os Estados encarnicam-se para atrairem investimento estrangeiro,
sabendo que s6 o conseguirdo através da reducao de custos, ligados ao trabalho e nao
sé: saldrios, contribui¢des para a seguranca social, impostos sobre os lucros. Daf a de-
nuncia da Caritas in Veritate: ocorre “desregulamentacao do mundo do trabalho”, com
“grave perigo para os direitos dos trabalhadores, os direitos fundamentais da pessoa hu-
mana e a solidariedade realizada nas formas tradicionais do Estado Social”, extensivel as
“liberdades sindicais” e a “capacidade negociadora dos préprios sindicatos” (um bem a
ser “honrado, hoje ainda mais do que ontem”) (n° 25).

Tao-pouco foram esquecidos os protagonistas extraterritoriais da nova ordem, nem
as suas lealdades: “Nos ultimos anos, notou-se o crescimento duma classe cosmopolita
de gestores, que muitas vezes respondem sé as indicacdes dos acionistas da empresa,
constituidos geralmente por fundos anénimos que estabelecem de facto as suas remu-
neragdes” (n° 40)*. No n. 21 denunciara os “efeitos deletérios sobre a economia real
duma atividade financeira mal utilizada e maioritariamente especulativa”2.

Talvez por ter sido, além de papa conservador, papa intelectual, é que Ratzinger
desmontou a “industria do consensus”? imperante no atual pensamento econémico: “o
mercado, em estado puro, n3o existe”: é uma construcao cultural e ideolégica, moral-
mente n3o neutra, que pode ser bem ou mal dirigida e que tem as suas disfuncdes ca-
rentes de recta correcgdo (Caritas in Veritate, n° 36).

Provavelmente, ter-se-a inspirado noutro papa conservador que, quase oitenta anos
antes, quis restaurar e aperfeicoar a ordem social “em conformidade com a lei evangéli-
ca”. Em 1931, Pio Xl publicava a enciclica Quadragesimo Anno, preocupado com o rumo

22\ler Para uma Reforma do Sistema Financeiro e Monetdrio Internacional na Perspectiva de uma Autoridade Piblica de Competén-
cia Universal. Retirado de http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/justpeace/documents/rc_pc_justpeace

3 |nquietagdo ja presente na Quadragesimo Anno, de Pio XI (n° 105).
4 Também neste ponto a Quadragesimo Anno revelava preocupagdes (n° 106 e 109).

5 Expressdo usada por Assmann e Hinkelammert (1993, p. 83) para designar o atual pensamento econémico dominante e
o que ele contém de esquecimento de outros pensamentos econémicos.

425



Revista Luséfona de Estudos Culturais, vol. 4, n. 1, 2017

Religido e economia como culturas universalistas - Joaquim Costa

do mundo (na sequéncia da crise de 1929). Af, no n°® 88, sentenciou: “A prepoténcia
econdémica, que sucedeu a livre concorréncia”, é “indémita e violenta por natureza, [e]
precisa, para ser util a humanidade, de ser energicamente refreada, e governada com
prudéncia; ora, ndo pode refrear-se nem governar-se a si mesma”. Também outro papa
conservador, além de anticomunista — Jodo Paulo Il —ja invetivara, na Centesimus Annus, a
“idolatria do mercado” (1991, n°® 40)%.

A doutrina, que era clara, tinha-se acelerado nos ultimos tempos. Todavia, parecia
que n3o existia, a parte uma ou outra polémica circunstancial®. Foi entdo que um novo
Papa a exibiu, gritando “Esta economia mata”. De repente, toda a gente deu conta de
que se esquecera de alguma coisa. Dir-se-ia, pelas rea¢des havidas, que publicara uma
Cum inter Nonnullus ao contrario, quando, em verdade, nestes pontos apenas escanca-
rara a doutrina ja fixada pelos seus antecessores. Escancarou-a bem, de facto, na Exorta-
¢3o Apostdlica Evangelii Gaudium (2013): o n® 202 proclama que “a desigualdade é a raiz
dos males sociais”, enquanto no seguinte a andfora nao esconde a intengao de repetir
até a exaust3o uma ideia —

incomoda que se fale de ética, incomoda que se fale de solidariedade mun-
dial, incomoda que se fale de distribui¢do dos bens, incomoda que se fale
de defender os postos de trabalho, incomoda que se fale da dignidade dos
fracos, incomoda que se fale de um Deus que exige um compromisso em
prol da justica.

O papa Francisco incomodou a sério porque o fez com a Doutrina Social da Igreja
e n3o com a “teologia”. Destarte, interferiu sem diplomacia nenhuma na tutela de outra
religido, que respondeu com impetos de guerra religiosa pouco ou nada diplomaticos
— o Papa é um ignorante em economia, desconhece as virtudes da desigualdade distri-
butiva e da competicao, abraca a utopia de um comunismo cristao presente no conti-
nente de onde veio sob a forma de teologia da libertagdo, esquece-se de que o samaritano
foi misericordioso porque era rico. Corolério: Francisco “sé tem a oferecer aos pobres
compaixdo e esmola”?. Esta ultima reprimenda é curiosa porque um sistema de esmola
generalizada, que substitua as quermesses de caridade pelas campanhas de solidarie-
dade, é tudo o que o Papa n3o quer. E, nisto, segue a Caritas in Veritate de um Bento XVI
que nao foi acusado de ignorante: a justica distributiva deve reger o mercado (n° 35), e
“os cdnones da justica devem ser respeitados desde o inicio, enquanto se desenrola o
processo econdémico [globalizado], e nao depois ou marginalmente” (n° 37). Sem tais
escrupulos, cair-se-a “no assistencialismo que humilha o sujeito necessitado” (n° 58).

Na homilia de Ano Novo de 2015, Francisco condenou todas as formas de escra-
vatura moderna. No més anterior, tinha-se dirigido aos consumidores, quase sempre
esquecidos na avaliacdo moral da cadeia econémica; pediu-lhes que ndo comprassem

26 Para exposi¢do um pouco mais desenvolvida destes aspetos da Doutrina Social da Igreja ver Costa (2014).
27 Por exemplo, aquando da saida da Caritas in Veritate.

8 Ver Hengsbach (2014), que faz um bom apanhado destas rea¢des a Exortagdo Apostdlica.
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produtos de baixo preco assentes em trabalho de muito baixo custo, préximo da servi-
d3o ou da escravatura, imerso na imensa teia de producao, troca e consumo da globa-
lizagao (Publico, 2015, 2 de janeiro). Serd uma “escravatura” moderna, com negreiros
globais e capatazes locais.

Estava tracada, irreversivelmente, a reputacio de Papa. E ela que faz as suas men-
sagens. Em meados de 2015, publicou a Enciclica Laudato Si, depressa vista como a
enciclica ecoldgica. Retomou ensinamentos de diversos antecessores, mas a reputagao
do préprio sobrepés-se-lhes em absoluto, pelo que ganhou novo félego o velho conceito
de destino universal dos bens, a comecar pela Terra como casa de todos, a qual nao se
devem sobrepor os interesses dos grandes grupos econémicos nem relag¢des de proprie-
dade perversas.

O titulo da enciclica é uma pobreza franciscana. Conventual ou espiritual?
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