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RESUMO

J

O objetivo geral da pesquisa foi avaliar se o discurso contido na enciclica Laudato Si
rompeu com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (Pré-Francisco)] da
igreja catolica sobre a relacdo homem e natureza. Para alcancar este objetivo, foi
preciso analisar este discurso religioso a luz do método hermenéutico. Esta andlise
ficou restrita as seguintes categorias: antropocentrismo, utilitarismo e singularidade
humana. Descobriu-se, ao final, que o discurso do Papa Francisco contido na
Laudato Si’ ndo rompe com o discurso tradicional catélico [pré-moderno e moderno
(Pré-Francisco)], apenas avanca, suavizando suas consideracfes ambientais. Este
procedimento ocorreu como expressédo de um processo de racionalizacao religiosa
imposto pela realidade e desencadeado no interior da igreja catolica. Revelou-se,
ainda, que o discurso ambiental constante na enciclica, embora tenha se mostrado
insuficiente para romper com o discurso habitual, estimula, por for¢ca de suavizacgoes,
0 estabelecimento de uma nova relagéo entre o ser humano e o seu meio. Por fim,
concluiu-se que o discurso ambiental do Papa Francisco se manteve entrelacado ao
discurso tradicional ndo apenas por forca do preservacionismo catolico secular, mas
também por forga das dificuldades de se encontrar solugdes hermenéuticas criativas
para ressignificar passagens biblicas absolutamente antropocéntricas, utilitaristas e

de defesa da singularidade humana.

Palavras-chave: Ciéncias Sociais; Etica Religiosa; Meio Ambiente; Catolicismo;
Igreja.



ABSTRACT

The general objective of the research was evaluate whether the discourse contained
in the encyclical Laudato Si'broke with the traditional discourse [pre-modern and
modern (pre-Francis)] of the catholic church on the relationship between man and
nature. To achieve this goal, it was necessary to analyze this religious discourse in
the light of the hermeneutic method. This analysis was restricted to the following
categories: anthropocentrism, utilitarianism and human uniqueness. It was found, in
the end, that Pope Francis’ discourse contained in Laudato Si’ does not break with
the traditional catholic discourse [pre-modern and modern (pre-Francis)], it only
advances, softening its environmental considerations. This procedure ocurred as an
expression of a process of religious rationalization imposed by reality and unleashed
within the catholic church. It was also revealed that the environmental discourse
contained in the encyclical, although it proved insuficiente to break with the usual
discourse, stimulates, by the force of softening, the establishment of a new
relationship between human beings and their environment. Finally, it is concluded
that the Pope Francis’ environmental discourse has remained intertwined with the
traditional discourse not only due to secular catholic preservationism, but also due to
the difficulties of finding creative hermeneutic solutions to ressignify biblical passages

that are absolutely anthropocentric, utilitarian and of defense of human uniqueness.

Keywords: Social Sciences; Religious Ethics; Environment; Catholicismo; Church.
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INTRODUCAO

Pergunte a qualquer um na massa de gente
obscura: qual o proposito da existéncia das
coisas? A resposta geral € que todas as
coisas foram criadas para nosso auxilio e uso
pratico. [..] Em resumo, todo o cenario
magnifico das coisas €& diaria e
confiantemente visto como destinado, em
dltima instancia, a conveniéncia peculiar do
género humano. Dessa forma, o grosso da
espécie humana arrogantemente se eleva
acima das inumeraveis existéncias que o
cercam. (TOUMIN, 1780, p.51-52 apud
THOMAS, 2010)

O homem sempre teve uma relacdo de profunda dependéncia da natureza.
Dela retirou tudo o que precisou para garantir a sobrevivéncia e a evolucao de sua
espécie. Colheu frutos e abateu animais para se alimentar; derrubou arvores para
construir abrigos ou moradias; extraiu plantas e ervas para curar suas doencas, além
de muitas outras intervencdes no ambiente natural. Desbravou terra, céu e mar e
adquiriu o conhecimento necessario para submeter a natureza a sua logica de
dominacéo, transformando-a em uma espécie de banco de insumos naturais para a
satisfacdo das mais basicas necessidades humanas aos mais excéntricos desejos
dos homens.

Por muitos séculos, o0 homem e a natureza mantiveram uma relacao
conflituosa, mas equilibrada. Em geral, a extracdo de recursos visava atender
apenas aos requisitos de subsisténcia da espécie humana. Mesmo quando a
exploracdo de insumos era demasiada, isso se mostrava pouco significativo, devido
a imensidao natural e a grande disponibilidade de recursos. O ritmo de extracdo ndo
chegava a superar a capacidade de regeneracdo da natureza. Por isso mesmo, a
acao do homem sobre o0 meio ambiente ndo chegou a ser considerada uma ameaca
a espécie humana ou digna de muita preocupacdo social durante grande parte da
historia.

O relacionamento equilibrado entre homem e natureza foi gradativamente
alterado ao longo do tempo, especialmente em razdo das mudancas sociais

assistidas nos séculos XVIII e XIX. Pelo menos trés mudancas parecem ter
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contribuido mais efetivamente para isso: a formagdo de grandes cidades e a
migracdo de volumosos contingentes humanos das zonas rurais para elas; a ado¢ao
predominante do modo de producé&o industrial em detrimento do modo de producéao
artesanal; o surgimento do capitalismo como nova légica econémica predominante.
Todas essas mudangas aumentaram a pressao sobre 0s recursos naturais, gerando
uma espécie de desequilibrio ecolégico que acentuou a tendéncia de inviabilizacdo
da vida humana na terra.

Os primeiros sinais de que algo estava errado comecaram a aparecer durante
o século XX. O livro Primavera silenciosa, de Rachel Carson, publicado em 1962,
teve grande repercussao nos Estados Unidos ao desvelar as consequéncias para a
vida humana e animal do uso de agrotoxicos, pesticidas e herbicidas em lavouras.
Uma década depois, o relatério Limites do crescimento, do Clube de Roma, alertou
para a insustentabilidade da continuagdo do crescimento econdmico diante de um
planeta com recursos naturais limitados. No mesmo ano, a Organizacdo das Nacgdes
Unidas (ONU) realizou a primeira Conferéncia Mundial sobre o Meio Ambiente na
cidade de Estocolmo, na Suécia, oportunidade em que diversos temas ambientais
foram colocados a mesa e discutidos por representantes de mais de 400 paises.
Todas essas manifestacées serviram nao somente para agucar a percepcéo da
sociedade sobre as consequéncias ambientais do comportamento humano, mas
também para firmar a ideia de que, de fato, a situacdo do meio ambiente, depois de
séculos de depredacdo, era preocupante.

O apelo crescente da sociedade e de movimentos ambientais pela adoc¢éo de
medidas para resolver ou, no minimo, amenizar 0s problemas ambientais,
pressionaram fortemente os governos e demais instituicées. Como resultado dessa
pressdo, 0 que se assistiu, entre as décadas de 1970 e 1980, foi um vigoroso
processo de institucionalizacdo da questdo ecoldgica no mundo, com o objetivo de
atender as demandas sociais. O governo federal dos Estados Unidos, um dos
pioneiros na criacdo de estruturas para lidar com problemas ambientais, instituiu
nesse periodo a Politica Nacional de Meio Ambiente, a Lei de Controle da Poluicéo
Hidrica e do Ar e a Agéncia Americana de Meio Ambiente (EPA). Outros paises
desenvolvidos e subdesenvolvidos seguiram o mesmo caminho, inclusive o Brasil,
gue criou nessa mesma época a sua Secretaria de Meio Ambiente.

As instituicbes religiosas cristds, do mesmo modo, dentre elas a igreja

catélica, também foram de algum modo pressionadas. Em seu polémico artigo
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intitulado The Historical Roots of our Ecologic Crisis, publicado pela revista Science,
White (1967) acusa o cristianismo de ser a religido mais antropocéntrica do mundo,
fundamentando sua posi¢cdo no fato de constar nas escrituras que o Deus cristdo
concedeu ao homem o completo dominio sobre as criaturas no ato da criagdo, sendo
que estas, inclusive, foram criadas e destinadas por Deus exclusivamente para servir
aos propodsitos humanos. Essa perspectiva religiosa antropocéntrica teria implicado
em mudancas na relacdo entre homem e natureza. Para o paganismo, os elementos
naturais, como as arvores, 0s rios, as colinas, dentre outros, eram sagrados; por
outro lado, para o cristianismo, ndo eram mais do que objetos fisicos. Assim, para
White (1967), ao destruir o paganismo, o cristianismo torna possivel a exploracao da
natureza sem qualquer sentimento de culpa. A consequéncia desse comportamento
teria sido, em ultima instancia, o agravamento da questdo ambiental. De acordo com
White (1967), o homem provocou o desequilibrio ecolégico com a ajuda da ciéncia e
da tecnologia, mas ele nao atribuiu a culpa por tal fato somente a essas instituicoes,
argumentando que o cristianismo também é culpado, uma vez que seus dogmas de
natureza antropocéntrica serviram de fundamento para as atitudes humanas que
controlavam a ciéncia e a tecnologia.

A tese de White (1967) de que o cristianismo era, a época, a religido mais
antropocéntrica do mundo, faz sentido. Tratando especificamente do catolicismo —
uma das principais ramificagbes do cristianismo — é possivel notar o carater
antropocéntrico da religido-mae, o qual foi consequentemente transmitido para as
suas filiagcbes, além de outras caracteristicas que atuam em direcdo oposta a
protecdo do meio ambiente. Principalmente das interpretacdes biblicas de Santo
Agostinho (periodo antigo) e Sdo Tomas de Aquino (periodo medieval) — dois
principais expoentes do catolicismo e representantes da igreja catélica — surgiu a
ideia de que o homem foi exclusivamente dotado de inteligéncia e posicionado como
dominador de todas as criaturas ndo por acaso, mas porque o mundo foi concebido
por Deus para ele. Plantas e animais, assim como todos 0s outros seres, teriam sido
criados por Deus por causa do homem. As interpretacfes de Santo Agostinho e S&o
Tomas de Aquino implicaram ainda na ideia de que era absolutamente justo e
natural submeter as criaturas aos designios do homem, uma vez que o mundo foi
criado para ele como uma espécie de presente de Deus. Torna-se evidente, desse
modo, que o discurso catolico antigo e medieval, que surgiu da interpretacao biblica,

e fundamentalmente antropocéntrico, utilitarista e defensor da singularidade
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humana.

Diante da pressdo social sobre as instituicbes para a internalizacdo da
guestdao ambiental, o primeiro movimento de reacdo da igreja catolica foi o
reconhecimento do estado de crise envolvendo os recursos naturais do planeta. Em
um dos documentos do Concilio Vaticano I, realizado na primeira metade da década
de 1960, mais especificamente na Constituicdo Pastoral Gaudium Et Spes (PAULO
VI, 1965), chamou-se a atencdo para as profundas e rapidas transformacdes da
terra, procurando relaciona-las a inteligéncia humana e a atividade do homem.
Alguns anos depois, Paulo VI (1970, p.3), em seu discurso para a Organizacdo das
Nacoes Unidas para Alimentacédo e Agricultura (FAO), afirmou que “a deterioracao
progressiva daquilo que convencionalmente se chama meio ambiente, sob os efeitos
dos contragolpes da civilizacao industrial, corre o risco de acabar numa verdadeira
catastrofe ecologica”. Este reconhecimento de um estado de crise envolvendo o
meio ambiente se firmou ainda mais nos anos que se seguiram com os Papas Joao
Paulo Il e Bento XVI, inclusive com a tendéncia mais nitida de responsabilizar o ser
humano pela crise, mas, apesar disso, ndo se constatou nesse periodo mudancas
estruturais no pensamento catélico no que se refere a relacdo entre homem e
natureza.

Em consonancia com o discurso pré-moderno, as linhas mais gerais do
discurso catolico moderno (Pré-Francisco) permaneceram antropocéntricas,
utilitaristas e voltadas para a defesa da singularidade humana. O homem continuou
sendo enquadrado como singular em relacdo as outras espécies e permaneceu
sendo tributario de legitimidade para dominar e utilizar-se das demais criaturas do
planeta. Notou-se apenas mudancas pontuais no discurso catoélico. Elas se
expressaram na introducédo de limites para a acdo humana — restricbes que nos
periodos antigo e medieval ndo estiveram presentes no discurso da igreja catdlica —
e afetaram especificamente a subcategoria dominacdo da categoria
antropocentrismo, além da categoria utilitarismo. Contudo, elas n&do foram
estruturais, significaram apenas uma espécie de suavizacao do discurso catélico em
relacdo ao discurso pré-moderno. Portanto, foram incapazes de romper com as
interpretacdes tradicionais da igreja catélica sobre a relagdo homem e natureza nas
suas linhas mais gerais — notadamente implantadas e consolidadas por Santo
Agostinho e S&do Tomas de Aquino na antiguidade e na idade média,

respectivamente.
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Em 2013, depois da rendncia inesperada de Bento XVI ao posto mais
importante da igreja catdlica, foi escolhido em conclave como novo papa o, entéo,
Bispo de Buenos Aires Mario Jorge Bergoglio. Francisco, como preferiu ser
chamado, em referéncia ao Santo Francisco de Assis, tem demonstrado ser um
homem simples e predisposto a promover reformas na milenar e tradicionalissima
igreja catdlica. Uma das frentes a qual tem se dedicado mais recentemente é a
guestao ambiental.

Em 2015, o Papa Francisco publicou uma enciclica ambiental, denominada
Laudato Si’ (Louvado Sejas). Em um primeiro momento, ainda na parte introdutéria
do documento, Francisco (2015d) recorda-se de Francisco de Assis — 0 santo
padroeiro da ecologia e protetor dos animais — na evidente intencdo de adota-lo
como inspiragdo ou modelo no que se refere ao trato com a natureza. Isso se torna
ainda mais evidente, quando Francisco (2015d) passa a chamar a terra de irma ou
mae, assim como Francisco de Assis fazia quando precisava se referir a algum
elemento da natureza. Dedicou, também, nesta parte inicial, algumas linhas para
demonstrar que a igreja catolica, desde muito cedo, preocupava-se com a questao
ambiental e, ainda, para agradecer aos cientistas, filosofos, tedlogos e organizacbes
sociais pelo trabalho reflexivo que enriqueceu ao longo da histéria o pensamento da
igreja sobre o tema ambiental. Dada a parte introdutéria, Francisco (2015d) inicia o
desenvolvimento da Laudato Si’. Primeiramente, Francisco (2015d) apresenta uma
espécie de resenha da situacdo atual do meio ambiente, destacando os problemas
gue mais afligem a sociedade, como a poluicdo, as mudancas climaticas e o
esgotamento dos recursos naturais, a0 mesmo tempo em que reconhece que,
apesar desses graves problemas, a reacao politica internacional ainda € muito fraca.
Em seguida, no segundo capitulo do documento, Francisco (2015d, p.44) procura
demonstrar como as convicgdes da fé oferecem aos cristdos “motivagcdes altas para
cuidar da natureza e dos irmédos e irmas mais frageis”. Para fundamentar sua
afirmacdo, Francisco (2015d, p.58) recorre a Biblia, alegando que Deus criou o
homem a sua imagem e semelhanca (Génesis, |, 26), sendo este, por isso, especial
em relacdo as outras criaturas e dotado de “tremenda responsabilidade” em relacéo
ao “jardim do mundo” (Génesis, Il, 15). Mais adiante, no terceiro capitulo do
documento, Francisco (2015d) reconhece a raiz humana da crise ecoldgica e critica
0 que ele chamou de paradigma tecnocratico dominante. Para Francisco (2015d,

p.67), a ciéncia e a tecnologia concedem ao homem um poder imenso com o qual



17

ele ndo esta preparado para lidar, sendo preciso, para isso, que o homem
desenvolva uma “ética sdlida, uma cultura e uma espiritualidade que I|he ponham
realmente um limite e o contenham dentro de um lucido dominio de si”. Na
sequéncia, no quarto capitulo da Laudato Si’, Francisco (2015d, p.85) apresenta
elementos para uma reflexdo acerca da ecologia integral, enfatizando,
principalmente, a ideia de que tudo esta interligado no ambiente natural e que, por
iISso mesmo, torna-se imprescindivel considerar a realidade de maneira mais ampla.
O quinto capitulo da enciclica trata principalmente de questfes politicas, buscando
apresentar alguns caminhos nessa esfera para interromper a “espiral de
autodestruicdo dos ultimos tempos” (FRANCISCO, 2015d, p.99). Por fim, Francisco
(2015d) aponta alguns caminhos pelos quais se pode encaminhar a solucéo para o
problema ambiental, destacando os beneficios que podem ser alcancados a partir da
mudanca no estilo de vida das pessoas e o poder da educacdo no processo de
maturacao de habitos.

A Laudato Si’, vale destacar, causou grande alvoroco no meio cientifico,
midiatico e, inclusive, em sentido mais amplo, no campo social. Pelo que se nota nas
consideragdes académicas, as impressdes dos autores sobre o documento na maior
parte das vezes ndo se resumem a um Unico e absoluto posicionamento, mas se
alternam entre elogios e criticas. Por exemplo, Latour e Muecke (2016) elogiam a
Laudato Si’, chamando-a de inovadora pelo fato de conectar ecologia e injustica, ao
mesmo tempo em que criticam o texto do documento, alegando que 0 mesmo é
prolixo, contraditério e repetitivo. Lowy (2015), Mills (2015) e Montgomery (2015),
além de outros autores, seguem 0 mesmo caminho.

A despeito da grande repercussao do documento, ha poucos estudos que se
dedicaram a investigar profundamente se o discurso contido na Laudato Si’ rompe
com o discurso pré-moderno e moderno (Pré-Francisco) acerca da relacdo homem e
natureza. Dentre 0s poucos estudos encontrados, nota-se posicdes muito
divergentes e pouco abrangentes. Por exemplo, Goodchild (2016, p.270) afirma que

J ok

a Laudato Si’ “representa um mar de mudangas”. Por outro lado, Liendo (2016)
sugere que o documento ndo rompe com as ideias antropocéntricas e de
singularidade humana, mas nada menciona sobre o utilitarismo. Diante deste cenario
de escassez de estudos sobre o tema e, consequentemente, de pouca consolidacéo
de resultados, mostra-se relevante, para fins de elucidacdo do fenbmeno e do

natural enriquecimento das bases cientificas das ciéncias sociais, a seguinte
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guestdo de pesquisa: o discurso contido na Laudato Si’ rompeu com o discurso
tradicional [pré-moderno e moderno (Pré-Francisco)] da igreja catélica acerca da
relacdo homem e natureza? A investigacado proposta, de uma perspectiva empirica,
€ relevante, porque é capaz de entregar para a sociedade analises especificas e
ainda néo disponiveis a respeito do discurso atual da igreja catélica acerca do meio
ambiente, de modo a instrumentaliza-la para a apreciacao critica.

O atendimento a questdo colocada no paragrafo anterior, que nada mais € do
gue o problema de pesquisa desta tese, requer, em sentido especifico, a
perseguicdo dos seguintes objetivos: a) conhecer o discurso tradicional [pré-
moderno e moderno (Pré-Francisco)] da igreja catdlica acerca da relacdo homem e
natureza; b) apresentar o discurso da igreja catélica acerca da relacdo homem e
natureza contido na Laudato Si’; c) analisar o discurso da igreja catélica acerca da
relacdo homem e natureza contido na Laudato Si’ & luz do método hermenéutico.
Para fins de restricdo de pesquisa, sera considerado no discurso da igreja catélica
sobre a relacdo homem e natureza apenas as categorias antropocentrismo,
utilitarismo e singularidade humana.

A hipétese central desta pesquisa € a seguinte: o discurso contido na Laudato
Si’ ndo rompe com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (Pré-Francisco)]
da igreja catdlica acerca da relacdo homem e natureza, apenas avanca, suavizando
suas consideracbes em relacdo ao antropocentrismo, ao utilitarismo e a
singularidade humana. A suavizacdo do discurso ambiental contido na Laudato Si’
em relacd@o ao discurso tradicional [pré-moderno e moderno (Pré-Francisco)] acerca
da relacdo homem e natureza pode ser: 1) resultado de um processo de
desenvolvimento natural da racionalizacdo teologica ocorrida no interior da igreja
catdlica; 2) resultado de um ajuste a realidade dos tempos atuais. Sobre o processo
de suavizacao, a hipotese € a de que o discurso ambiental da igreja catdlica contido
na Laudato Si’ se suaviza como expressdo de um processo de racionalizagéao
imposto pela realidade. Por fim, tem-se a hipotese de que o discurso ambiental da
igreja catdlica contido na Laudato Si, em relacdo ao discurso tradicional [preé-
moderno e moderno (Pré-Francisco)], estimula, por forca de suavizacdes, o
estabelecimento de uma nova relacdo entre homem e natureza.

Esta tese encontra-se estruturada em quatro capitulos, além da introducéo e
dos resultados finais. O primeiro capitulo se ocupa dos procedimentos

metodoldgicos. Sdo apresentados, nesta parte, o objeto e o método de pesquisa,
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além da estratégia de coleta e andlise de dados. Por sua vez, o ultimo capitulo
(capitulo V) se ocupa da apresentacdo dos resultados finais. Existe, ainda, uma
secao ndao numerada, que se encontra logo ap6s o capitulo V, a qual foi utilizada
para a realizacao das consideracoes finais.

O segundo capitulo recebeu o titulo de Homem, Natureza e a Questdo
Ambiental e se ocupou do relacionamento do homem com a natureza em sentido
histérico. Em linhas gerais, buscou-se nesta parte da investigacdo entender como
esse homem, que foi submetido ao longo da histéria a concepgbes miticas,
religiosas e cientificas e ainda dotado de tecnologias, comportou-se em relagdo ao
seu meio. Desta maneira, procurou-se demonstrar que o homem sempre esteve em
conflito com a natureza, mas a tenséo entre eles aumentou significativamente ao
longo do tempo, gerando problemas ambientais ainda mais graves em periodos mais
recentes. Esta problemética, como sera mostrado, acabou produzindo pressées
sobre a igreja catélica e outras instituicdes para que estas tomassem medidas para
internalizar a questdo ambiental.

O terceiro capitulo da tese, nomeado Concepcdes Catolicas Tradicionais
(Pré-Francisco) sobre a Relacdo Homem-Natureza, dedicou-se a apresentar,
fundamentalmente, as ideias tradicionais (pré-Francisco) da igreja catolica acerca da
relacdo entre o ser humano e a natureza, sob o prisma das categorias de analise
desta pesquisa, que sao: antropocentrismo, utilitarismo e singularidade humana.
Para realizar esta tarefa, precisou-se recorrer a concep¢des de varios momentos
histéricos, como de Santo Agostinho, na antiguidade; de Tomas de Aquino, na idade
média; e de papas do periodo moderno, a comecar por Paulo VI. Fora isso, também
se empreendeu esfor¢os para esclarecer como se deu 0 processo de racionalizacao
religiosa e, na esteira disso, como surgiu e se desenvolveu o catolicismo e a igreja
catdlica. O levantamento relativo a este capitulo foi fundamental para a pesquisa,
porque para afirmar se a Laudato Si’ rompeu ou ndo com as ideias tradicionais a
respeito da singularidade humana, utilitarismo e antropocentrismo, é preciso,
primeiro, saber quais sdo estas ideias tradicionais da igreja catolica. Este capitulo,
portanto, cumpre esta funcdo de revelar as concep¢cdes mais antigas da igreja
catélica sobre as categorias em andlise nessa pesquisa.

No quarto capitulo, intitulado Papa Francisco, Laudato Si’ e Seus
Fundamentos, procurou-se apresentar Jorge Mario Bergoglio, o Papa Francisco,

destacando suas caracteristicas, seu comportamento e suas influéncias, bem como
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sua trajetoria até o mais alto posto da igreja catélica. Fora isso, ainda no capitulo 1V,
buscou-se apresentar a enciclica ambiental de autoria do Papa Francisco,
denominada Laudato Si’, além de desvelar os fundamentos ético-ecoldgicos deste
documento e as impressfes cientificas a seu respeito. De modo geral, a intencdo
neste capitulo foi aproximar-se do objeto desta pesquisa, a Laudato Si’, colhendo
informacdes preciosas a seu respeito, além de adquirir conhecimento acerca de seu

proponente, o Papa Francisco.
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CAPITULO | - PROCEDIMENTOS METODOLOGICOS

Para fins de alcance dos objetivos propostos anteriormente, torna-se
imprescindivel recorrer a procedimentos metodolégicos. S&o eles que norteiam toda
atividade de pesquisa, a fim de garantir o rigor cientifico tdo necesséario para a
validacdo dos resultados encontrados. Este capitulo foi organizado em trés secdes.
Primeiro, tratar-se-4 do objeto de pesquisa. Em um segundo momento, sera
apresentado o método de pesquisa. Por fim, abordar-se-a as estratégias de coleta e
andlise de dados.

1.1 O OBJETO DE PESQUISA

O proposito central desta pesquisa foi avaliar se o discurso contido na
Laudato Si’ rompeu com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (Pré-
Francisco)] da igreja catolica sobre a relacdo homem e natureza. Torna-se evidente,
assim, que o objeto desta pesquisa ndo poderia ser outro sendo a Laudato Si’. A
escolha do referido documento, que nada mais é do que uma enciclica ambiental
publicada pela igreja catdlica em 2015, e assinada pelo Papa Francisco, deu-se por
algumas razdes especificas.

Existia, inicialmente, a preocupacdo de encontrar um tema de estudo que
pudesse ser enquadrado nos critérios da linha de pesquisa 1 do Programa de Pds-
Graduacdo em Ciéncias Sociais da UNESP — Pensamento Social, Educacdo e
Politicas Publicas, mas sem ignorar o histérico de pesquisa, tanto do pesquisador,
guanto do professor orientador. Para fins de esclarecimento, em um periodo de seis
anos, que compreende desde a graduacdo em Administracdo até o mestrado em
Administracdo, cursado na Universidade Estadual de Londrina (UEL), realizei
diversas pesquisas sobre a questao ambiental, em especial sobre politicas florestais.
A Professora Mirian, minha primeira orientadora na UNESP, a exemplo de mim,
também possui histérico de pesquisa sobre o tema e demonstrou interesse em
continuar estudando a questdo do meio ambiente. O conhecimento prévio sobre o
assunto ndo poderia ser ignorado no processo de escolha do tema. Ficou evidente

gue, qual fosse o assunto escolhido, precisaria necessariamente envolver a questao
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ambiental.

Ao longo do processo de escolha do tema, pelo justo motivo da
aposentadoria, a Professora Mirian precisou se afastar da universidade, assumindo
0 seu lugar o atual orientador, Professor Poker. Por sorte, assim como eu e a
Professora Mirian, o Professor Poker também nutria interesse pela questao
ambiental, o que contribuiu para que a transicdo fosse bastante tranquila. Logo
percebi que o professor Poker, além da questdo ambiental, possuia também forte
interesse pela questao religiosa. Disso decorreu a ideia de buscar um tema que
pudesse relacionar as duas coisas: meio ambiente e religido. Comecei, entédo, a
fazer pesquisas sobre essa inter-relacdo, diversas anotacdes e, depois de alguns
meses, eu ja possuia algumas ideias em mente. Elas foram colocadas a mesa em
reunido na qual estavam presentes eu, Professora Mirian e o Professor Poker.
Decidimos, nesse encontro, que o objeto de pesquisa seria a Laudato Si’ e o estudo
se ocuparia de avaliar se o discurso contido na Laudato Si’ rompeu com o discurso
tradicional [pré-moderno e moderno (Pré-Francisco)] da igreja catdlica sobre a
relacdo homem e natureza. Tal ideia de pesquisa se mostrou adequada, pois
atendia aos critérios tematicos da linha de pesquisa 1 do Programa de POs-
Graduacdo em Ciéncias Sociais da UNESP, e ao mesmo tempo, respeitava 0s
interesses historicos e competéncias de pesquisa das partes envolvidas nesta tese.

Esta escolha ndo se deu por acaso. A Laudato Si’ € um documento
notoriamente peculiar. Trata-se de um documento Unico, inédito, escrito pelo
primeiro Papa jesuita e latino-americano da igreja catdlica e em um momento de
grande efervescéncia ideoldgica e de conflitos no interior desta instituicdo milenar.
Basta notar que, ao longo de sua existéncia, a igreja catolica nunca publicou uma
enciclica exclusivamente ambiental. Como sera demonstrado no decorrer desta tese,
h& registros de frases e mesmo de passagens de textos catélicos que abordam a
relacdo entre homem e natureza, mas sao pontos isolados, apenas pequenos
trechos em meio a outras discussées de maior destaque. Fora isso, a Laudato Si,
desde sua publicacdo, recebeu muita atencdo da sociedade civil, da midia e da
ciéncia, repercutindo no mundo todo e servindo de estopim para muitas polémicas.
Em matéria veiculada em 2015 no The Guardian, Vidal (2015) considerou a
intervencao do Papa Francisco, por meio da Laudato Si’, explosiva. No mesmo ano,
em comentario ao jornal americano The Washington Post, Michaelson (2015)

afirmou que a Laudato Si’ € ainda mais radical do que parece. No meio cientifico, a
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carta também provocou profundos debates e sentimentos adversos. Por um lado, o
documento foi considerado audacioso e inovador (LATOUR; MUECK, 2016),
moderno (MILLS, 2015), antissistémico (LOWY, 2015), “ECOménico” (ALVES, 2015,
p.1339); por outro, foi considerado prolixo, contraditorio e repetitivo (LATOUR,;
MUECK, 2016), além de falho economicamente (GREGG, 2015; MONTGOMERY,
2015).

Como se nota, ha muitos posicionamentos opostos, sentimentos diversos,
davidas e questdes sobre a Laudato Si’. Uma das questbes mais intrigantes - e que
ainda carece de respostas consistentes - € se a Laudato Si foi capaz de romper com
o discurso antropocéntrico, utilitarista e de defesa da singularidade humana téo
presente na antiguidade, na idade média e mesmo no periodo moderno (pré-
Francisco). Por um lado, Goodchild (2016, p.270) afirma que a Laudato Si’
‘representa um mar de mudangas”. Por outro lado, Liendo (2016) sugere que o
documento ndo rompe com as ideias antropocéntricas e de singularidade humana.
Como se percebe, a questdo permanece em aberto. Dentre todos 0s motivos
elencados até aqui, que certamente atuaram como uma espéecie de forca
gravitacional, atraindo-nos para a Laudato Si’, esta questdo em aberto, e carente de
respostas consistentes, foi a que exerceu a maior forca de atragdo. Portanto,
Laudato Si’ ndo foi escolhida como objeto de pesquisa desta tese apenas porque
envolve a tematica ambiental e religiosa, assuntos desejados pelos pesquisadores,
tampouco porque é peculiar e polémica, mas principalmente porque incita uma
guestdo pouco estudada e compreendida, de implicagfes sociais, politicas, culturais,

religiosas e ambientais significativas.

1.2 O METODO DE PESQUISA

A investigacdo que se deu no objeto de pesquisa (no caso, a Laudato Si’) em
busca de elementos que indicassem a ruptura com o discurso antropocéntrico,
utilitarista e de defesa da singularidade humana da igreja catblica exigiu uma
abordagem qualitativa. Este tipo de pesquisa, conforme argumentam Denzin e
Lincoln (2006, p.3), “consiste em um conjunto de praticas interpretativas e materiais
que tornam o mundo visivel”’. Preocupa-se em “analisar e interpretar aspectos mais
profundos” (MARCONI; LAKATOS, 2008, p.269), dando especial atencdo aos



24

significados (BOGDAN; BIKLEN, 1994). Em oposicdo as pesquisas quantitativas,
gue se apoiam principalmente em modelos matematicos e estatisticos para realizar
guantificacbes e produzir resultados, as pesquisas qualitativas focam em obter
“‘dados descritivos sobre pessoas, lugares e processos interativos pelo contato direto
do pesquisador com a situagao estudada, procurando compreender os fenébmenos
segundo a perspectiva dos sujeitos” (GODOY, 1995, p.58). Como esta pesquisa
precisou lidar principalmente com elementos ndo quantificaveis, como por exemplo,
discursos, ndo poderia ser, assim, quantitativa. Portanto, esta pesquisa possui
natureza qualitativa. Em pesquisas como essa, como se notou aqui, € o préprio
objeto de estudo que define o meio mais adequado para analisa-lo (GODOI;
BANDEIRA-DE-MELLO; SILVA, 2006).

Em relacdo ao método de estudo, optou-se pela hermenéutica. As raizes
dessa palavra residem no verbo grego hermeneuein, que traduzido geralmente
significa “interpretar”, assim como hermeneia se traduz por “interpretagdo”. Tanto
hermeneuein, quanto hermeneia aparecem em inumeros textos antigos que
resistiram a acdo do tempo e chegaram integros até os dias atuais. Aristoteles,
Organon, Platdo, Xenofonte e muitos outros escritores mencionaram-nas em suas
obras. Esses vocabulos, assim como o termo hermeios, também de origem grega,
remetem para o Deus-mensageiro Hermes. Tal relacdo € elucidativa para a
compreensao preliminar do que € hermenéutica. Diz-se isso, porque Hermes era
associado a uma funcéo de transmutacéo, ou seja, um mensageiro cuja funcéo era
transformar tudo aquilo que ultrapassa a compreensdo humana em algo que essa
inteligéncia pudesse compreender. Desse modo, o sentido preciso e primario de
hermenéutica, extraido de sua origem grega, consiste em tornar a linguagem
compreensivel. (PALMER, 1999).

A hermenéutica como atividade sistemética se apresenta inicialmente na
interpretacdo das epopeias homéricas (RAMBERG; GJESDAK, 2005). Mais tarde,
na idade média e renascenca, ela emerge como um ramo dos estudos biblicos
(BATISTA, 2012). A introducdo da hermenéutica no meio religioso tem relagdo com
a necessidade de regras especificas para a interpretacdo adequada das escrituras.
Especialmente apds a publicacdo do livro de J. C. Danhauer, em 1654, intitulado
“Hermeneutica Sacre Sive Rnethodus Exponendarum Sacrarum Litterarum”, o termo
ficou ainda mais frequente, inicialmente na Alemanha e depois na Inglaterra. Nesse

primeiro pais, tornou-se corriqueira a publicacdo de manuais sobre hermenéutica
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para ajudar os sacerdotes a interpretarem as escrituras; na Inglaterra, também se
confirmou a tendéncia de adocdo de uma hermenéutica biblica. Mais tarde,
mediante um processo de ampliacdo do campo de utilizagdo da hermenéutica, ela
passa a ser utilizada também para textos ndo biblicos. Serve, assim, nesse periodo,
como método especial para extrair dos textos obscuros significados ocultos.
(PALMER, 1999).

De acordo com Lima (2008), no decorrer do século XIX ocorreu o que ficou
conhecido como guinada interpretativa. Em sintese, surgiram alguns tedéricos que,
nas palavras de Lima (2008, p.55), reivindicaram das “méos clérigas o direito de
interpretacao”, fazendo a hermenéutica transitar de uma inspiragao divina para uma
técnica de compreensdo. Lima (2008) refere-se aos tedricos Friederich
Schleiermacher e a Wilhelm Dilthey. O primeiro deles, Schleiermacher, propés uma
hermenéutica geral, uma espécie de arte da compreensdo que viesse a romper com
a pluralidade de hermenéuticas especializadas, como a filolégica, a teolbgica e a
juridica. Em seu modelo, a interpretacdo se efetiva por meio de duas abordagens: a
gramatical e a psicolégica. A gramatical consiste no método comparativo e nos
aspectos do texto, tanto gerais quanto particulares, ao passo que a abordagem
psicolégica se apoia no método comparativo e no método divinatério (ato de colocar-
se no lugar do outro, a fim de captar suas individualidades). De maneira isolada, a
abordagem gramatical era vista por Schleiermacher como limitada, assim como a
abordagem psicolégica, mas as duas, empregadas em conjunto, complementavam-
se e se tornavam adequadas. (PALMER, 1999). Dilthey, por sua vez, conforme
argumenta Lima (2008, p.55), “teve o mérito de assentar a hermenéutica dentro do
mundo histoérico, divergindo daqueles que achavam ser possivel importar métodos
das ciéncias naturais para interpretar fenbmenos vivenciais”. Fora isso, conforme
destaca Palmer (1999), Dilthey buscou apresentar métodos que servissem ao
alcance de uma interpretacdo objetivamente valida, recusando-se a adotar qualquer
base metafisica para isso. Desse modo, se, por um lado, a hermenéutica de
Schleiermacher recorre a um recurso mais subjetivo no ato de interpretacdo, por
outro, a hermenéutica de Dilthey apela para o objetivismo no processo interpretativo.

Se, no século XIX, Schleiermacher e Dilthey contribuiram para o que se
denominou guinada interpretativa; no século seguinte, Martin Heidegger e seu
discipulo Hans-Georg Gadamer contribuiram para a virada ontolégica. Segundo

Batista (2012, p.106), a partir de Heidegger, “a hermenéutica deixa de ser uma ajuda
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metodoldgica ou didatica para outras disciplinas — ou seja, deixa de se referir apenas
a comunicacdo simbdlica e passa a referir-se, de modo mais amplo, a toda a vida
humana”. Como se nota, hd uma ampliacdo em Heidegger da nocdo de
hermenéutica, uma busca pelo ato primario de interpretacdo, situado no nivel
ontolégico. Nao por acaso, Palmer (1999) afirmou que a hermenéutica de Heidegger
se efetiva como ontologia da compreensdo e da interpretacdo. A esséncia da
hermenéutica, a vista disso, ndo poderia ser outra sendo o poder ontolégico de
compreender e interpretar, que traz a luz o ser das coisas e as potencialidades do
proprio ser do Dasein (PALMER, 1999). Gadamer, a exemplo de seu mestre, seguiu
o0 caminho da ontologia, mas da ontologia da linguagem. Estabelece, desde entao,
uma hermenéutica filosofica, sustentada pela ideia de que a concepcdo nao se
concebe como um processo subjetivo do homem face a um objeto, mas sim, como o
modo de ser do proprio homem; da mesma forma que a hermenéutica ndo se define
enguanto disciplina geral, mas como tentativa filoséfica que avalia a compreensao
como processo ontoldogico do homem. (PALMER, 1999). Como se percebe,
Heidegger e Gadamer, ao se filiar ao nivel ontoldgico, atribui & compreensdo um
caréater notavelmente profundo.

Diante de tudo que foi defendido a respeito da hermenéutica nos ultimos dois
séculos por tedricos como Schleiermacher, Dilthey, Heidegger e Gadamer,
Habermas (1989) se viu constrangido a enfrentar dois tipos de objecdes no final dos
anos 1960: a primeira se manifestou na insistente defesa de que a hermenéutica
ndo seria assunto da metodologia; a segunda, por sua vez, refere-se a defesa da
corrente dominante das ciéncias sociais a época de que o problema da interpretacdo
estaria na sua mistificacdo. Em sintese, conforme argumenta Habermas (1989,
p.38), a hermenéutica viu-se ou bem inflada em um sucedaneo filosofico para a
ontologia heideggeriana ou bem trivializada como um problema resultante de
dificuldades de mensuragdo”. Essas controvérsias, no entanto, foram sendo
resolvidas a medida que avancava as Ciéncias Sociais. Habermas (1989, p.38)
destaca que “os principais argumentos da hermenéutica filosofica viram-se em larga
medida aceitos, se bem que, ndo como doutrina filoséfica, mas sim como
paradigmas de pesquisa, no interior das ciéncias sociais”. Até mesmo Jurgen
Habermas d& a sua contribuicdo para isso, inserindo, além de uma farta
argumentacdo sobre hermenéutica, uma conceituacdo do termo. Para Habermas

(1989, p.39), hermenéutica pode ser entendida como:
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Toda a expressdo dotada de sentido — seja um proferimento (verbal
ou nao verbal), um artefato qualquer como, por exemplo, um
utensilio, uma instituicdo ou um documento — pode ser identificada,
numa perspectiva bifocal, tanto como uma ocorréncia observavel,
guanto como a objetivacao inteligivel de um significado.

Sabe-se, até mesmo pelo que se discutiu até aqui, que hermenéutica, seja ha
condicdo de metodologia, seja na condicdo de ontologia, remete-se a tarefa de
revelar significados ocultos de proferimentos (escritos ou falados). Desde os seus
primeiros empregos, como a interpretacdo de obras de Homero e das escrituras, a
hermenéutica foi usada para este fim. Habermas (1989) ndao se desvincula por
completo deste entendimento geral e histérico. Com ele, a hermenéutica continua a
desempenhar a funcédo de promotora dos significados escondidos nas entrelinhas da
linguagem humana. Isso pode ser notado na sua conceituacdo de hermenéutica.
Habermas (1989) mantém a ideia de que as expressées humanas sdo dotadas de
significados e que estes s6 podem ser conhecidos pelos meios especificos.
Portanto, assim como na tradi¢do tedrica, em Habermas (1989) também se percebe
a ideia de que os proferimentos precisam ser minuciosamente analisados para que
apresentem seus significados ocultos.

Habermas (1989, p.40) argumenta que qualquer andlise de proferimentos que
vise a sua compreensao requer a existéncia de uma situagao de fala, na “qual um
falante, ao comunicar-se com um ouvinte sobre algo, da expressdo aquilo que ele
tem em mente”. Mas a existéncia do ato de fala, sozinha, ndo é suficiente para
encerrar 0 processo de compreensao. Além disso, Habermas (1989) defende que o
processo de captacdo (e formulacdo) de significados, que é a parte central desse
processo, depende da participacdo em acdes comunicativas, sejam elas reais ou
imaginadas, e ndo somente a observacdo. Depreende-se disso que nao seria
possivel captar significados de proferimentos veiculados em outros periodos sem
conhecer o pano de fundo (cultural, experiencial, etc.) que possibilita e é
fundamental para a comunicacéo entre os falantes. E importante observar, conforme

destaca Habermas (1989, p.41), o seguinte:

Quando o falante diz algo dentro de um contexto quotidiano, ele se
refere ndo somente a algo no mundo objetivo (como totalidade
daquilo que é ou poderia ser 0 caso), mas ao mesmo tempo a algo
do mundo social (como a totalidade de relagbes interpessoais
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reguladas de um modo legitimo) e a algo existente no mundo préprio,
subjetivo, do falante (como a totalidade das vivéncias manifestaveis,
as quais tem um acesso privilegiado).

Habermas (1989, p.40) afirma que a linguagem, desde que utilizada para o
fim do entendimento muatuo, possui trés relagdes: “ao dar uma expressao de aquilo
gue tem em mente, o falante comunica-se com um outro membro de sua
comunidade linguistica sobre algo no mundo. Nota-se que, em primeiro plano, ha a
expressado do falante; em segundo, a expressédo no sentido de estabelecer relagéo
interpessoal entre falante e ouvinte; e, em terceiro plano, a expressao sobre algo no
mundo. Como destaca Habermas (1989), a epistemologia se ocupa somente da
primeira relagdo, enquanto a hermenéutica precisa se ocupar das trés relacdes de
um proferimento. Basicamente, para que se empregue a hermenéutica em um
processo de analise de atos de fala, torna-se imprescindivel atentar-se para o que é
dito e por quem é dito, para a relacao entre este e 0 ouvinte e para o mundo no qual
eles estabelecem a sua comunicacdo. Para Habermas (1989), além destas trés
relacées, no curso do processo de extracdo de significados de uma expressao
linguistica, surge ainda uma quarta relacdo, que conecta um proferimento dado ao
conjunto de todos os proferimentos possiveis que poderiam ser feitos na mesma
lingua. A hermenéutica, ao adotar esta perspectiva das relacbes, encara a
linguagem como em acao e busca por meio disso uma compreensao conjunta de
uma coisa ou a uma maneira de ver comum (HABERMAS, 1989).

Um dos questionamentos que se coloca em relacdo as ciéncias da
interpretacdo consiste em saber como as expressoes simboélicas podem ser medidas
de modo tdo confiavel quanto os fendmenos fisicos. Aqui entra a discussao
tradicional sobre objetividade versus subjetividade. Especificamente em relacédo a
hermenéutica, a ameaca a independéncia do contexto e a neutralidade axiologica
surgem como consequéncias metodologicas do papel participante assumido pelo
intérprete no curso do processo de compreensao; iSso porque o intérprete, inserido
nessa condi¢cdo, embora ndo dé significado as coisas observadas, precisa pelo
menos explicitar o significado dado as objetificacbes (HABERMAS, 1989). A
hermenéutica, em razdo de sua natureza, ndo consegue ser absolutamente
imparcial, como sdo, por exemplo, alguns meétodos que sustentam pesquisas
bioldgicas, quimicas ou fisicas. Habermas (1989) reconhece isso, quando diz que os

intérpretes perdem o privilégio do observador ndo participante ou da terceira pessoa,
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em razdo do seu engajamento no processo de entendimento mudtuo, mas, a0 mesmo
tempo, conseguem manter uma posicdo de imparcialidade negociada. Isso, na
pratica, conforme apresenta Habermas (1989, p. 46), significa agir do seguinte

modo:

Os intérpretes parecem inicialmente compreender as frases de seu
autor, mas, em seguida, fazem a experiéncia desconcertante de que
ndao compreendem adequadamente o texto, isto €, ndo a ponto de
poderem responder, se fosse 0 caso, a questdo do autor. Os
intérpretes tomam isso como indicio do fato de que continuam a
referir o texto a um contexto diferente daguele em que o texto estava
de fato inserido. Eles tém que rever sua compreensdo. Essa espécie
de transtorno da comunicacdo marca a situacdo inicial. Eles
procuram compreender entdo por que 0 autor — na crencga tacita de
gue determinados estados de coisas existem, de que determinados
valores e normas sao validos, de que determinadas vivéncias podem
ser atribuidas a determinados sujeitos — faz em seu texto
determinadas assercdes, observa ou fere determinadas convencgdes
e por que da expressdo a determinadas intencbes, disposices,
sentimentos e coisas parecidas. Mas é apenas na medida em que o0s
intérpretes averiguam as razbes que tornam os proferimentos do
autor susceptiveis de aparecerem do seu ponto de vista como
racionais que compreendemos o que o autor quis dizer.

A neutralidade na utilizagdo da hermenéutica fica prejudicada & medida que
‘os intérpretes ndo podem se propor a si proprios e compreender semelhantes
razdes, sem pelo menos julga-las implicitamente como razdes, isto €, sem tomar
posicdo em face delas de maneira positiva ou negativa” (HABERMAS, 1989, p. 47).
A hermenéutica, dessa forma, assim como outras metodologias de pesquisa
interpretativas, fica sob a suspeita de invalidade cientifica de seus achados. Nesse
viés, Habermas (1989, p.48) sugere, a fim de amenizar estas suspeitas sobre a
hermenéutica, uma analise formal-pragmatica, aquela que se “concentra nas
condi¢cdes universais e necessarias de validade de proferimentos e operacfes
simbdlicos”. Empiricamente, a proposta reside em utilizar a hermenéutica para
oferecer reconstrucbes racionais. De acordo com Habermas (1989), as
reconstrucdes racionais seriam importantes porque sdo capazes de explicitar as
condi¢des de validade de proferimentos, além de poder explicar casos desviantes.
Desse modo, as reconstru¢gbes racionais se caracterizam cOmMO um recurso
poderoso para a hermenéutica, pois ao mesmo tempo oportuniza a critica, a
construcdo e a geracdo de saber teorico. Isso, contudo, conforme argumenta

Habermas (1989, p.48-49) nédo oferece as reconstrucdes racionais um status que vai
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além do hipotético, sendo que estas precisam necessariamente de confirmacdes
adicionais, como pesquisas empiricas.

Essa rapida imersdo no tema hermenéutica gerou revelacdes importantes
sobre o método. Descobriu-se que o seu conceito, apesar do seu longo processo de
desenvolvimento, ainda se mantém em alguma medida fiel ao sentido originario, que
€ a revelacdo, por meio de analise de proferimentos, de significados ocultos. As
mudancas percebidas estdo mais relacionadas a forma da hermenéutica do que a
sua funcéo principal. Por exemplo, Schleiermacher e Dilthey fizeram a hermenéutica
transitar de uma inspiracdo divina para uma técnica de compreensédo; Heidegger e
Gadamer, por sua vez, conduziram a hermenéutica ao nivel ontolégico, atribuindo a
compreensao um carater significativamente profundo. Todos esses tedricos deram
as suas contribuicdes para aperfeicoar a hermenéutica. Uma das contribuicbes mais
recentes vem de Habermas. Ele delimitou a hermenéutica como método de pesquisa
e deu-lhe novos tracos. O principal deles foi conectar a hermenéutica a reconstrucao
racional, possibilitando, assim, uma analise critica e construtiva dos proferimentos.
Por conta das ricas contribuicbes de Habermas a hermenéutica, optou-se por seguir
as suas instrucdes nesta pesquisa para analisar o objeto de pesquisa que, no caso,
€ a enciclica da igreja catolica nomeada Laudato Si".

1.3 ESTRATEGIA DE COLETA E ANALISE DE DADOS

Para a realizacdo da coleta de dados, utilizou-se de duas técnicas: a
bibliografica e documental. A pesquisa bibliografica compreende o levantamento em
fontes secundarias, como livros, artigos, teses e dissertacbes. Por sua vez, a
pesquisa documental compreende ndo somente o0 levantamento, mas também a
analise de documentos, como publicagfes oficiais, documentos sonoros e visuais. A
pesquisa documental permite uma observacédo mediata da realidade (AROSTEGUI,
2006).

A pesquisa bibliogréfica se viabilizou através da consecucédo de material de
analise. Foi necessario realizar incursdes as bibliotecas publicas e fisicas, como a da
Universidade Estadual Paulista (UNESP), campus Marilia, e da Universidade
Estadual de Londrina (UEL), além de consultas a repositorios diversos de teses e

dissertagbes. Em alguns casos, consultas a materiais foram viabilizadas por meio da
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tecnologia. Como se pode imaginar, pode-se atualmente extrair muitas obras do
ambiente virtual, como artigos, teses e dissertacdes. Precisou-se recorrer a estas
consultas virtuais, principalmente a partir de 2019, quando o virus COVID-19 foi
detectado e comecou a circular por todas as partes do mundo, mas sempre com o
cuidado de selecionar obras de valor, que pudessem, de fato, enriquecer esta
pesquisa.

Para complementar a coleta de dados, fez-se uso de pesquisa documental.
Sabia-se, de anteméo, que este tipo de pesquisa abarca uma ampla gama de
documentos, que vao desde publicacdes textuais, até documentos sonoros e
visuais. Para efeitos desta tese, a pesquisa documental se restringiu aos
documentos da igreja catdlica, alguns muito antigos, como a Biblia sagrada.
Ademais, ao longo da histéria da igreja catélica, muitos outros documentos foram
publicados e alguns deles foram de interesse desta tese. Por exemplo, escritos de
Francisco de Assis, de Santo Agostinho, de Sdo Tomas de Aquino, ambos
interlocutores da instituicdo cristd em tempos mais remotos. Também passaram por
analise documentos mais recentes da igreja, de Papas que assumiram a instituicdo
na modernidade, como as enciclicas e demais documentos que tratam, ainda que de
maneira singela, da relagcao entre homem e natureza. Por fim, de maneira muito
especial, foi analisada a Laudato Si’, enciclica ambiental do Papa Francisco que
constitui objeto desta pesquisa.

Este ferramental, formado pelas pesquisas bibliografica e documental, foi
capaz de satisfazer as necessidades desta pesquisa no que se refere a dados
ambientais, antropolégicos, histéricos, religiosos e politicos relativos a relacao
homem-natureza. Estes dados ajudaram a compor e a recuperar aquilo que
Harbermas (1989) chama de pano de fundo (cultura, experiéncias, etc) dos
proferimentos. Para efeito desta pesquisa, o pano de fundo contextual dos discursos
religiosos que se deram ao longo do tempo e que se referem a relagdo homem-

natureza.

Em termos operacionais, a analise da Laudato Si’ se deu do seguinte modo:
primeiro, foi realizada um leitura do tipo Skimming do documento; em um segundo
momento, foi empreendida uma leitura mais detida do texto e nesta oportunidade
foram separados trechos da enciclica que se enquadraram nas categorias de analise

definidas para a pesquisa; em um terceiro e ultimo momento, os trechos extraidos da
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Laudato Si’ foram submetidos ao método hermenéutico, oportunidade em que foi
realizada uma reconstrucdo racional do material coletado, a luz dos dados e das
informacdes adquiridas por meio de pesquisa bibliografica e documental. Para que
fiqgue ainda mais clara a operacionalizacdo da andlise dos dados, apresenta-se, a
seguir, mais alguns detalhamentos.

A primeira etapa da analise de dados consistiu em uma leitura do tipo
Skimming da Laudato Si’. Tratou-se de uma leitura rapida do texto, sem qualquer
pretensdo de aprofundamento. Este primeiro esforco se concentrou somente em
lancar um olhar holistico sobre o documento, a fim de entender, dentre outras
coisas, como o texto foi organizado, quais foram os assuntos tratados e como ele
dialogou com o seu publico. Em resumo, tratou-se de uma primeira aproximacao,
uma atividade de reconhecimento do objeto de pesquisa. Dentre outras vantagens, o
Skimming pode facilitar leituras subsequentes que tenham a necessidade de maior
aprofundamento.

Em um segundo momento, depois do Skimming, foi realizada uma leitura
mais detida. Desta vez, o proposito ndo se restringiu ao reconhecimento panoramico
da obra, avancou para as minucias do texto. Partiu-se do pressuposto de que, a esta
altura, depois de um prévio conhecimento do documento pelo Skimming, tinha-se
condicfes de, por meio de uma aproximacéao cuidadosa, separar alguns trechos para
analise. As partes selecionadas foram aquelas que estavam mais intimamente
conectadas com o problema de pesquisa. Cabe destacar, no entanto, que esta
selecdo ndo se deu de maneira aleatoria, desorientada. Os trechos seguiram uma
l6gica de organizacdo pautada nas categorias de andlise desta pesquisa, que sao:
1) antropocentrismo; 2) utilitarismo e 3) singularidade humana.

E oportuno mencionar, a esta altura, para fins de esclarecimento, que
antropocentrismo esta sendo entendido nesta pesquisa como a posicao humana de
colocar-se no centro do universo, acima de todas as demais criaturas, como plantas,
animais e outros seres vivos. O termo utilitarismo, por sua vez, pode ser entendido
como posicdo humana de colocar todas as criaturas, como plantas, animais e outros
seres vivos a disposicdo de seus interesses particulares. Por dltimo, a singularidade
humana, como a expressao sugere, refere-se a posicdo humana de colocar-se como
um ser especial, peculiar, diante de todas as demais criaturas, como plantas,
animais e outros seres Vvivos.

O terceiro e Ultimo momento da analise de dados consistiu em analisar os
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fragmentos extraidos da Laudato Si’ a luz do método hermenéutico. Este método
ensina que nos bastidores de um proferimento (falado ou escrito) existe muito mais
do que vozes ou letras, ha significados ocultos. Para Habermas (1989), quando um
falante diz algo ele se refere ndo apenas ao mundo objetivo, mas também ao mundo
social e subjetivo. Para compreender estas falas complexas e captar, por meio disso,
os significados escondidos, € preciso participar das acdes comunicativas
(HABERMAS, 1989). Isso quer dizer que o pesquisador ndo pode se colocar diante
do objeto como mero observador, mas como participante, procurando imergir no
mundo objetivo, no mundo social e no mundo subjetivo que compdem o proferimento
do falante. Sem isso, a compreensdo e a consequente revelacdo dos significados
escondidos ndo serdo descobertos.

A vista disso, procurou-se n&o se restringir, durante a analise da Laudato Si’,
as palavres e as frases que compdem o documento. Foi preciso avancar para aquilo
gue esta além da parte textual, mas que muitas vezes se materializa no texto de
maneira discreta ou oculta. Para realizar essa tarefa, apoiou-se em um procedimento
gue compde o método hermenéutico e que recebe a denominacéo de reconstrucao
racional ou andlise formal-pragmaética.

Esse procedimento tem forte apego a racionalidade como recurso
interpretativo. Conforme argumenta Habermas (1989), em um processo de
interpretacdo, deve-se averiguar as razdes que tornam os proferimentos do autor
susceptiveis de aparecerem na perspectiva do intérprete como racionais, pois
somente assim se pode compreender o que o autor diz. E por meio deste processo
de analise baseado na racionalidade dos proferimentos que se podera determinar a
validade dos mesmos. A reconstrucdo racional, conforme afirma Habermas (1989),
tem o poder de explicitar as condi¢cdes de validade de proferimentos, assim como,
explicar os casos desviantes. Cabe destacar que a reconstrucdo racional é um
procedimento que necessita ser abastecido por dados e informacbes que lhe
permitam desvelar as razfes por tras dos proferimentos e, consequentemente, seus
significados ocultos. A fonte de dados e informacbes do procedimento de
reconstrucdo racional foi o referencial tedrico, fruto das pesquisas bibliogréfica e
documental. O conjunto de dados e informagdes contidos nesta parte foi o suficiente
para dar sustentacdo a esse crucial procedimento analitico. Ao final, foi este
processo de andlise que permitiu avaliar se o discurso contido na Laudato Si’

rompeu ou ndo com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (Pré-Francisco)]
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da igreja catdlica a respeito da relacdo homem e natureza.
CAPITULO Il - HOMEM, NATUREZA E A QUESTAO AMBIENTAL

O segundo capitulo desta tese se ocupa do relacionamento do homem com a
natureza em sentido historico. Em linhas gerais, busca-se nesta parte da
investigacdo entender como esse homem, que foi submetido ao longo da historia a
concepcOes miticas, religiosas e cientificas e ainda dotado de tecnologias,
comportou-se em relacdo ao seu meio. Desta maneira, sera demonstrado que o
homem sempre esteve em conflito com a natureza, mas a tensao entre eles
aumentou significativamente ao longo do tempo, gerando problemas ambientais
ainda mais graves em periodos mais recentes. Como sera demonstrado, essa
problematica acabou produzindo pressdes sobre a igreja catdlica e sobre outras
instituiches para que essas tomassem medidas para internalizarem a questéo
ambiental. O capitulo € composto por cinco secdes, que sdo: 1) Para Entender a
Natureza; 2) Homem e a Natureza: Relagdo de Conflito em Tempos Remotos; 3)
Homem e Natureza: o Conflito se Intensifica; e 4) Questdo ambiental e seus
Contornos; 5) O Cristianismo no Banco dos Réus e o Despertar da Igreja Catdlica
para a Questdo Ambiental.

2.1 PARAENTENDER A NATUREZA

O termo “natureza” tem sido - e ainda sera - amplamente citado nesta
pesquisa. Isso ocorre nado por acaso, mas porque a tarefa de investigar o
envolvimento da igreja catolica em assuntos ambientais implica, consequentemente,
na utilizacdo massiva desta palavra. Sendo notavel sua importancia para o
desenrolar desta pesquisa, cabe fazer alguns esclarecimentos sobre o termo. Em
linhas gerais, primeiro é preciso compreender melhor o que se entende pelos termos
natureza, meio ambiente e ambiente, de modo que fiquem evidentes as diferencas
existentes entre eles para que, com isso, seja possivel obter um entendimento mais
preciso do significado de cada um. Depois disso, a tarefa consiste em explicar

sucintamente a légica de funcionamento da natureza, suas caracteristicas gerais,
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assim como, e especialmente, suas fragilidades. Sem estes detalhamentos, torna-se
significativamente mais trabalhoso compreender como historicamente o homem
conseguiu impactar a natureza, chegando, atualmente, a ser responsabilizado pelo
gue tem sido chamado de crise ambiental global.

O termo natureza € recorrente nos dias atuais, principalmente porque é
incitado pela ocorréncia de problemas ambientais que afligem a populacdo mundial.
A palavra é empregada, na maior parte das vezes, de maneira indiscriminada,
principalmente pelos leigos, mas mesmo no interior da comunidade académica se
pode encontrar tal fendmeno. Isso néo significa a auséncia ou mesmo a caréncia de
conceitos relativos a esse termo. Sdo muitas as ideias de natureza que foram
concebidas ao longo da historia, cada qual forjada por fatores especificos de cada
tempo e espaco (CARVALHO, 2013). Dulley, em seu artigo “Nogao de Natureza,
Ambiente, Meio ambiente, Recursos Ambientais e Recursos Naturais”, publicado
pela Revista Agricultura em S&o Paulo, em 2004, na intencdo de alcancar seu
objetivo final, revisita alguns conceitos de natureza concebidos ao longo da historia.
N&o se objetiva reproduzir aqui todos esses conceitos. Intenta-se, tdo somente,
buscar em Dulley (2004) consideragcdes que levem a um entendimento geral do
termo natureza, assim como das palavras ambiente e meio ambiente.

O raciocinio encontrado em Dulley (2004) é relativamente simples. Ele parte
da tese, seguindo Lenoble (1969), da natureza pensada. De acordo com essa ideia,
a natureza se constitui como uma abstragdo, uma imagem produzida pelo homem
gue inevitavelmente varia, conforme tempo e espaco, podendo incluir elementos
morais, religiosos, cientificos, econébmicos, entre outros. Isso explica definicbes tédo
distintas da natureza, como, por exemplo, por um lado, aquela oriunda da Grécia
Antiga, que tendia a ver a natureza em sentido amplo, holistico; por outro lado,
aquela de filésofos do periodo moderno, como René Descartes, que definiu a
natureza como uma maquina a ser explorada pelo homem por meio da técnica.
Carvalho (2013) reforca a tese da inconstancia do conceito, que se altera no tempo
e espaco, quando afirma que, para o empresario, natureza € fonte de recursos
naturais da qual se extrai lucros; para o camponés, meio de sobrevivéncia; para o
especulador de terras, investimento imobiliario; e, para os indios, espago de vida
inegociavel.

Depois de analisar conceitos diversos de natureza, tomando como base

especialmente as ideias de Lenoble (1969), Dulley (2004) constata que natureza se
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refere aquilo que é natural. Pode parecer pouco significativa essa conclusdo, mas
nao €. Ao identificar o que a natureza €, revela-se, consequentemente, o que a
natureza ndo é. Sendo assim, se a natureza se refere aquilo que € natural, ela ndo
pode se referir aquilo que ndo € natural, no caso, o artificial. Em linhas mais
especificas, o natural, segundo Dulley (2004, p.16), refere-se as “coisas e
fendbmenos da natureza”. Em outros termos, refere-se as coisas que foram criadas
exclusivamente por forca da natureza, sem qualquer intervencdo humana. O
artificial, por sua vez, conforme argumenta Dulley (2004), seria aquilo que se resulta
da acdo do homem na natureza. Logo, conclui-se que o homem, ao explorar a
natureza para atender as suas necessidades, sejam elas quais forem, acaba por
transformar automaticamente ambientes naturais em espacos artificiais. E esse
processo histérico de artificializacdo que impede de avistar — permite tdo somente
imaginar — a natureza na sua integralidade. Ela, em sua forma originaria, ndo existe
mais; apenas fragmentos de natureza ainda podem ser encontrados nos dias atuais.

O homem, no curso do processo de artificializacdo da natureza, conhece e
acumula conhecimentos sobre a sua espécie e sobre o meio explorado, a ponto de
formar o seu meio ambiente. Por exemplo, espacos hoje tomados por grandes
cidades mundiais foram, originalmente, ocupados por robustas formac¢des naturais
de seres vivos e ndo vivos. Gradativamente, tais espacos foram modificados,
transformando-se no principal meio ambiente humano dos dias atuais. Um ponto
importante a ser destacado € que ndo é apenas 0 homem que tem um meio
ambiente. Pensar assim seria transitar na direcdo do antropocentrismo. Cada ser
vivo, assim como o homem, tem suas necessidades e dependem de um meio
ambiente especifico para garantir a sobrevivéncia de sua espécie. (DULLEY, 2004).
Como tudo estd conectado, a degradacdo da natureza empregada pelo homem
pode arruinar ndo apenas o0 seu meio (presente ou futuro), mas também o meio
ambiente de outras espécies. A vista disso, o que se percebe em termos conceituais
€ que natureza (natural ou modificada) ndo se confunde com meio ambiente. A
primeira, em termos simplorios, figura como o grande circulo da terra, que se divide
em natureza (natural) e natureza conhecida (espa¢o modificado); de modo distinto, a
segunda € representada por circulos menores, que compreendem espagos
especificos de manutencgéo da vida de cada espécie na terra.

O conceito de natureza, uma vez pensado em sentido amplo (compreendendo

tanto o natural quanto o artificial), também possui algumas diferencas em relagdo ao
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conceito de ambiente. Se, por um lado, o conceito de natureza compreende o
conjunto do natural e do artificial; por outro, a definicAo de ambiente refere-se
apenas ao conjunto do artificial (aqueles espacos conhecidos pelo homem). Dulley
(2004, p.25) marca tal distingdo ao definir ambiente como o “conjunto dos meios
ambientes de todas as espécies conhecidas pelo homem”. Como se pode notar, os
conceitos de natureza conhecida e ambiente sdo equivalentes. Dulley (2004, p.20)
prefere afirmar, possivelmente se referindo a natureza conhecida, que natureza e
ambiente sdo “faces de uma mesma moeda”, sendo o ambiente de conotagdo mais
pratica ou de utilidade. Da analise do conceito de ambiente também se pode extrair
diferencas em relacédo ao conceito de meio ambiente. Essa distincdo é relativamente
facil, visto que o primeiro se refere ao conjunto de meios ambientes de todas as
espécies, enquanto o segundo se refere ao meio ambiente especifico de cada
espécie.

Depois de esclarecido os significados de natureza, ambiente e meio
ambiente, a tarefa agora é explicar sucintamente a logica de funcionamento da
natureza, suas caracteristicas gerais, assim como, e especialmente, suas
fragilidades. De acordo com Goldblatt (1996), ecossistemas sdo formados por
elementos orgéanicos e inorganicos: aglomerados de flora, fauna e micro-organismos
diversos, solo, agua, formas geoldgicas e atmosfera. Sdo esses elementos que, em
uma relagdo dindmica, formam os meios ambientes e garantem a existéncia e a
manutencdo de vidas em cada um deles. Goldblatt (1996) afirma que existe uma
forte ligagdo entre esses elementos e que tal conexao ocorre por meio de cadeias
alimentares, ciclos minerais, hidrolégicos e pela circulagdo de energia. Kloetzel
(1998, p.21), na evidente intencdo de provar uma forte ligacdo ecossistémica,
indaga: “que estranho lago é este que liga os destinos do sapo amazbnico ao do
porco-do-mato?” Embora ndo pareca, existe um laco entre as distintas espécies.
Kloetzel (1998, p.22) argumenta que deve ter sido trabalhoso descobrir que “é nas
pocas de agua, nas depressdes deixadas pelo pecari ao chafurdar em busca de
comida, que se faz a desova dos batraquios”. Isso demonstra de maneira cabal que
tudo esta conectado na natureza e que, conforme afirma Kloetzel (1998, p.21),
‘nenhuma planta, nenhum animal se basta a si proprio”.

Dessa forte ligacdo entre os elementos organicos e inorganicos decorre a
ideia de que, quando se altera algo na natureza, por mais insignificante que a

mudanca possa parecer, produz-se consequéncias sistémicas. Como se pode
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deduzir, por exemplo, a reproducdo do sapo amazodnico — e, consequentemente, a
manutencdo da vida desta espécie — tende a ser fortemente afetada pela auséncia
do porco-do-mato. Kloetzel (1998, p.21) reforca essa ideia quando traz a tona que “o
palmiteiro sO0 deixara descendentes se suas sementes forem amplamente
disseminadas pelo terreno, sendo preciso, para isso, que por perto haja aves que se
alimentem dos frutos da palmeira”. Desse modo, ndo existe somente uma simples
ligacdo entre as espécies, existe uma relacdo muito forte de dependéncia entre elas.
A manutencdo das espécies, muitas vezes, ndo depende somente de recursos
naturais comuns, mas também da prépria existéncia de outras espécies, como
demonstra o caso do sapo amazdnico/porco-do-mato e o caso do palmiteiro/aves.
Portanto, ndo existe espécie mais ou menos importante, porque todas elas
desempenham func¢des decisivas para o funcionamento do grande e complexo
sistema de geragédo e manutengao da vida na Terra. Kloetzel (1998, p.17) argumenta
que tudo, mesmo aqueles animais situados no topo da cadeia alimentar, ndo serao
eternos, fatalmente irdo, ao final do seu ciclo de vida, para “o grande caldeirdo do
qual Gaia tira suas criaturas”. Todos, assim, participam da dindmica geral e
democrética da natureza que transita do comeco para o fim e, depois, recomeca.
Como assevera Kloetzel (1998), a natureza € “uma coisa viva, inconstante,
sempre disposta a inovagdes”. Isso significa que, mesmo diante de alguma alteragao
especifica, como por exemplo, a possivel reducdo do nimero de sapos amazonicos,
a natureza se rearranja e, apesar do prejuizo, nao perde o seu equilibrio geral.
Apenas para ilustrar, existe a impressao por parte de muitas pessoas de que, se em
um ano especifico chove demasiadamente, em periodos subsequentes as coisas
irdo retomar a normalidade. Tal impressdo se funda nas experiéncias sociais e se
expressa na confianca de que a Mae-Natureza nao tardara a p6r tudo no lugar,
interrompendo as perturbacoes. Kloetzel (1998, p.19) chega a afirmar que, no curto
prazo, “o equilibrio da natureza é invejavel”. Porém, Kloetzel (1998) destaca que, no
longo prazo, quando ndo se olha apenas a foto, mas também o filme, pode-se notar
com maior nitidez o poder de transformacao da natureza. Para tanto, basta lembrar
das grandes transformacfes pelas quais passou o planeta ao longo da historia,
como as extingdes de 80% das espécies marinhas ha cerca de 240 milhdes de anos
e as extingbes de grandes répteis had aproximadamente 100 milhdes de anos.
Sobretudo, conforme argumenta Kloetzel (1998, p.19), isso demonstra que “a

natureza tem horror a estagnagao”. Pode, dessa maneira, até parecer na foto que o
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equilibrio esta mantido, mas, no filme, as transforma¢des mais radicais podem estar
se processando a passos largos.

A natureza, por si s6, modifica-se, transformando-se radicalmente no longo
prazo. Por isso mesmo, € enganoso pensar que somente o homem transforma o
ambiente natural. A natureza tem a sua dindmica especifica de criacdo, destruicédo e
regeneracgao. Kloetzel (1998, p.9), a titulo de exemplo, revela que “um unico vulcdo
em atividade € capaz de lancar ao espaco mais poeira e gases que um milhdo de
veiculos a motor”. Nesse viés, mesmo antes do homem, a natureza j& produzia as
suas mudancas de grande monta. Isso, porém, de maneira nenhuma isenta o
homem de suas responsabilidades, o qual, diferentemente de outros seres vivos,
possui cultura: pensa, aprende, cria, destréi, reconstréi, mas, invariavelmente,
transforma o seu meio. A forca de transformacédo natural do homem nao é algo que
deve ser subestimada. Por milhares de anos, a acdo humana tem transformado a
natureza em ambientes artificiais, produzindo, com isso, consequéncias gravissimas
para todo o sistema de manutencdo da vida na Terra. O conflito entre homem e
natureza €, portanto, historico. E esta relacéo conflituosa que se pretende esmiucar

nas proximas sec¢des desta tese.

2.2 HOMEM E NATUREZA: RELACAO DE CONFLITO EM TEMPOS REMOTOS

Pode-se pensar atualmente que, dado o grande volume de noticias sobre o

gue tem sido chamado de crise ambiental, o homem?! somente em periodos recentes

! Perceber-se-a que ao longo desta sec3o e das seguintes a palavra “homem” serd adotada para referir-se a
espécie humana em sentido geral. Corre-se o risco, caso isso ndo seja esclarecido, de sermos acusados de
“culpar inocentes”. Estamos cientes de que, embora o homem enquanto espécie tenha responsabilidade pelos
danos ambientais, nem todos os homens enquanto individuos possuem o mesmo nivel de culpa. A sociedade
humana é diversa e seus integrantes se guiam por multiplas orientagdes politicas, econdmicas, culturais, etc.
Sendo assim, sabemos que, em meio a uma coletividade (a espécie), podemos ter individuos que possuem
formagdo orientada para uma relagdo mais harmoniosa com a natureza, enquanto podemos ter outros que
buscam precisamente o contrario. Ndo é o propdsito desta pesquisa nomear especificamente os culpados pelos
problemas ambientais enfrentados mais severamente na atualidade — a ideia da se¢do é apenas mostrar como
o homem enquanto espécie entrou em conflito com a natureza - mas é importante destacar que estamos
cientes de que, uma vez partindo do pressuposto da culpa humana pela degradagdo ambiental, alguns
humanos ou grupos humanos tem mais responsabilidade nisso do que outros, sejam por suas orientagoes
politicas, econdmicas, culturais ou qualquer outro tipo de orientacdo. Alinhamo-nos, assim, com as
contribuicGes da geografia. Lima (2015, p.111), por exemplo, demonstra preocupa¢do com a concepgao
universalista do homem, pois argumenta que isso pode conduzir a ideia de que “todos tém culpa mas ninguém
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entrou em conflito com a natureza. Para quem pensa assim, a ideia de conflito em
periodos mais remotos da histéria ndo faz qualquer sentido. Isso porque, se o
conflito € um fendmeno exclusivamente atual, automaticamente se pode concluir
gue, antes do conflito, predominou a harmonia na convivéncia entre homem e
natureza. Tal concluséo é apressada e tem sido contestada h& anos, principalmente
por historiadores. O homem moderno, indubitavelmente, por uma série de razdes
gue serdo tratadas ainda neste capitulo, degrada mais do que as sociedades
antigas, mas isso nao significa que as sociedades antigas também nao degradavam.
Mesmo em tempos remotos, 0 homem, por forca de suas necessidades, inclusive de
sua necessidade basica de alimentacdo, foi empurrado para a exploracdo da
natureza. Precisou matar animais, pescar, coletar frutos e raizes e a promover o
desmatamento para construir abrigos e fazer fogo. Logo, o conflito entre homem e
natureza é muito antigo, permanente, ndo sendo, assim, um fendmeno especifico da
atualidade. Diante do exposto, pretende-se nessa secdo levantar elementos
histéricos que sejam suficientes para demonstrar como, mesmo em periodos mais
longinquos, existiu uma relagéo conflituosa entre homem e natureza.

Existe pouco conhecimento sobre as origens e o desenvolvimento inicial dos
primeiros seres humanos. O que se sabe, na maior parte das vezes, fundamenta-se
nos estudos genéticos e arqueoldgicos de fésseis (fragmentos de ossos extraidos da
terra) e objetos antigos. Foi a partir dessas fontes que puderam ser tiradas algumas
conclusdes significativas para compreender o surgimento e a evolucao dos seres
humanos. Em sintese, sabe-se que os primeiros seres humanos viviam em grupos
pequenos e eram ndmades. Alias, teria sido o nomadismo um dos responsaveis pela
dispersdo dos seres humanos pelas mais diversas partes do mundo, inclusive nos
lugares mais remotos e indspitos, como o Artico. Outro fato de suma importancia foi
a descoberta de que estes primeiros seres humanos foram cacgadores e coletores.

Isso significa que dependiam da caca de animais e da coleta de frutos e plantas para

em especial”. De acordo com Harvey (2011), quem fica feliz, com isso, é a classe capitalista. Nunca se pode
esquecer, destaca Lima (2015, p.111), que “somos desiguais mediante o ativo econdmico produzido”. Porto-
Gongalves (2015), no intento de reforgar isso, ainda lembra que o capitalismo promove um desenvolvimento
desigual. Lima (2015, p.111), por fim, na intengdo de ilustrar as desigualdades entre os homens, afirma o
seguinte: “um habitante de uma floresta ndo pode ser colocado em pé de igualdade com um morador comum
da cidade”. Que fique claro, entdo, que quando referirmos ao homem nesta se¢ao, estamos nos referindo ao
homem enquanto espécie e ndo estaremos tratando da agdo individual ou particular dos individuos da
coletividade humana.
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garantir a sobrevivéncia individual e da espécie.

Os primeiros ancestrais do homem teriam sido o Homo Erectus. Os fésseis
encontrados sugerem que eles ja existiam entre 2 e 3,5 milhdes de anos atras. Eles
teriam sobrevivido aproximadamente até 100.000 anos passados, periodo em que
surge o Homo Sapiens. Foi somente por volta de 30.000 anos passados que surgem
0s tipos humanos completamente modernos: os Homo Sapiens Sapiens. Sendo
assim, os ancestrais dos seres humanos teriam vivido em locais com caracteristicas
distintas entre a Etiépia e a Africa do Sul. Algumas caracteristicas teriam sido
cruciais para o desenvolvimento do homem: 1) o cérebro maior foi importante para o
desenvolvimento do pensamento; 2) a capacidade de ficar ereto foi importante para
0 aumento de mobilidade e para liberar as méos para a realizacéo de outras tarefas;
3) o uso da fala foi importante para facilitar a cooperacdo em grupo, O
estabelecimento de uma organizacao social e para progressos culturais; 4) Por fim, a
adocdo de meios tecnoldgicos (ferramentas) foi importante para lidar com todas as
dificuldades impostas pelo ambiente. (PONTING, 1995)

Embora ndo seja completamente ausente (nem poderia), o impacto ambiental
desses primeiros seres humanos cagadores-coletores teria sido pouco significativo.
Alguns fatores justificam tal pensamento. Por um lado, o territorio na Africa ocupado
pelos primeiros humanos era incrivelmente amplo e altamente produtivo. Ali se
encontravam em abundancia e em grande variedade plantas, frutos, sementes,
raizes e animais de pequeno, médio e grande porte. De outro, a populacao residente
era pequena, formada por grupos nbmades escassos que sobreviviam com poucos
recursos naturais, basicamente do consumo de nozes, sementes, plantas, carne de
animais mortos por predadores e pequenos mamiferos (PONTING, 1995). Assim, a
sua maneira, 0s primeiros seres humanos, bem como seus contemporaneos,
também degradaram a natureza. Contudo, os danos causados pelos primeiros
homens ndo chegaram a provocar desequilibrio ambiental, pelo simples fato de que
a capacidade de suporte do ecossistema africano a época era mais do que
suficiente para suprir as necessidades humanas daquele momento historico.

O equilibrio ambiental da relagéo primeira entre homem e natureza, ainda que
em locais especificos, comeca a ser abalado a medida que o homem evolui.
Diamond (2013) enfatiza a capacidade dos Cro-Magnon para produzir artefatos de
pedra, 0ssos e multipecas, como arpdes, lancas e arcos e flechas. Essas armas

serviram nao somente para aniquilar os Neanderthals, mas também para cacar
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grandes animais, como rinocerontes e elefantes, e muitos animais perigosos, acao
ndo adotada pelos primeiros seres humanos por razfes tecnoldgicas (DIAMOND,
2013). Como se nota, o0 aumento da capacidade intelectual humana resultou em
novos instrumentos de caca, ampliando sobremaneira a capacidade do homem de
dominar a natureza. A primeira consequéncia dessa ampliagdo da capacidade
humana foi a extingdo de espécies por onde o homem passou no curso de sua
evolucdo. Diamond (2013) cita o exemplo da Australia/Nova Guiné, que possuia
grandes mamiferos, como cangurus gigantes, diprotodontes (animais parecidos com
rinocerontes) e alguns parecidos com leopardos, mas que, depois da presenca
humana, foram extintos. O mesmo ocorreu em outros locais, como nas Américas e
na Sibéria.

De fato, o impacto mais contundente produzido pelos cacadores-coletores
deriva-se da matanca de animais: a extincdo de espécies. A fim de elucidar a

extensao do problema, Ponting (1995, p.71) afirma:

Os grupos de colhedores e cacadores chegaram a provocar impacto
na populagcéo animal, até mesmo em uma escala continental. Véarias
espécies foram extintas por volta da Ultima era glacial, em um
periodo em que as mudancas climéticas e consequente variagdo dos
tipos de vegetacdo afetaram de forma adversa os mamiferos de
grande porte, que habitavam as tundras do norte e do centro da
Europa. Na Euréasia, cinco grandes animais — o mamute lanoso, o
rinoceronte peludo, o alce irlandés gigante, o boi almiscarado e o
bisdo das estepes — juntamente com um grande numero de
carnivoros foram extintos em um periodo de poucos milhares de
anos, a medida que as camadas de gelo retrairam-se e a tundra era
substituida pela floresta.

Uma mudanca muito importante na histéria humana ocorreu ha alguns
milnares de anos: a adocdo da agricultura. Ponting (1995) argumenta que
dificilmente uma populacdo maior do que quatro milhdes de pessoas (nivel
alcancado por volta de 10.000 anos atrds) poderia ser sustentada sem esforgo por
uma forma de vida de caca e coleta. Sendo assim, o desafio maior desse periodo
histérico foi desenvolver formas de produzir alimentos em grande escala para
alimentar uma populacdo crescente. Esse problema encontrou solucdo na
introducéo da agricultura. De acordo com Ponting (1995), inicialmente a agricultura
foi desenvolvida separadamente no Sudoeste da Asia, na China e na América

Central. Os primeiros esforcos humanos teriam sido no sentido de domesticar o trigo
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e espécies de legumes, como lentilhas, grdo de bico e ervilhas. Em paralelo, animais
também foram domesticados, como ovelhas, cabras e o gado. Tais praticas
agricolas permitiram a maior producdo de alimentos e, conseqguentemente, 0
abastecimento de um maior numero de pessoas. A populacdo que, antes da
agricultura (por volta de 10.000 a.C), somava 4 milhdes de habitantes, passou,
depois disso, em 200 d.C, a 200 milhdes de pessoas (PONTING, 1995). Esses
dados evidenciam que o ritmo do crescimento populacional aumentou
significativamente apés a introducédo das praticas agricolas. Em suma, a agricultura
passou a oferecer a condi¢cdo basica para o aumento populacional devido ao
crescimento da capacidade de produzir alimentos.

O estabelecimento da agricultura como modo de producdo de alimentos
também teria desencadeado o surgimento de cidades. Com a adoc¢éo da agricultura,
ndo se tinha mais a necessidade de migrar constantemente para outras areas, como
faziam os cacadores-coletores. Pelo contrario, o novo sistema de producdo de
alimentos exigia a fixacdo e a exploracdo de uma area especifica, cultivando
plantacdes e criando animais, a ponto de extrair dela a maior quantidade possivel de
alimentos. O rompimento com 0 nomadismo e a subsequente fixacdo de populagbes
em areas especificas por forga da agricultura levou, inicialmente, a formagédo de
pequenos povoados no sudoeste da Asia, por volta de 7.000 a.C. As cidades estio
na linha de desenvolvimento de tal processo. Elas surgiram, de fato, em periodos
posteriores, quando as praticas agricolas se mostraram capazes de produzir
alimentos para suprir as necessidades de populagdes maiores e permanentes. Com
0 tempo, as cidades cresceram e se tornaram mais complexas, acomodando em seu
interior, além da massa de trabalhadores, elites religiosas, politicas, militares e
administrativas. Produzir alimentos em larga escala para abastecer cidades grandes
e complexas por meio de praticas agricolas gerou enorme tensdo ambiental
(PONTING, 1995).

S&o muitos os problemas associados a introducdo e operacionalizacdo da
agricultura, como: 1) a introducéo das atividades agricolas depende da destruicéo do
ambiente natural; 2) Depois de sua introducdo, o que se tem € um ambiente artificial;
3) O solo fica desprotegido (nu) por longos periodos, ocasionando o problema de
erosao do solo; 4) A pratica de irrigacédo ainda é mais danosa, porque pode no longo
prazo encharcar, alterar o conteado mineral e, em ultima instancia, salinizar o solo

(PONTING, 1995). A consequéncia direta desses problemas é a perda parcial ou
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total de produtividade, comprometendo o abastecimento de populagbes inteiras,
podendo levar uma determinada sociedade ao colapso. Por outro lado, as
populacdes urbanas também exercem pressao sobre 0s recursos naturais, porque
demandam muitos insumos, dentre eles a madeira. Ponting (1995) destaca que as
florestas, em especial, sofreram muito depois da introdu¢do da agricultura e do
estabelecimento de cidades, devido a derrubada de arvores para a liberacdo de
areas para producdo de alimentos e para a construcdo de casas e artefatos de
madeira. E facil notar, assim, que a agricultura serviu de alicerce para o crescimento
populacional e, em razdo de sua natureza, concentrou grandes grupos de pessoas
em areas especificas (cidades), concentrando, por conseguinte, também, os danos
ambientais. Em parte, em razdo disso, 0 impacto ambiental de sociedades
sedentarias foi muito maior do que aquele gerado por sociedades de cacadores-
coletores.

Algumas sociedades antigas degradaram o ambiente natural a ponto de
entrarem em colapso. Pascoa, uma ilha localizada no Oceano Pacifico, a 3.700
quildmetros da costa do Chile e a 2.000 quilometros das ilhas Pitcairn, na Polinésia,
talvez seja 0 caso mais impactante. A ilha teria sido colonizada por volta de 900 d.C.
Gradativamente, depois de sua colonizagcdo, a populacdo de Péascoa foi
aumentando. Estima-se que chegaram a viver na ilha de 6 a 30 mil pessoas. Os
residentes em Pascoa sobreviviam basicamente de préaticas agricolas, como
producdo de batatas-doces, inhame, taro, bananas e cana-de-acUcar, da criacdo de
galinhas (Unico animal doméstico) e da cacga de aves marinhas, terrestres, golfinhos
e ainda, com menor participacdo na dieta, do pescado. TradicGes orais dos
insulares, bem como de pesquisas arqueoldgicas, sugerem que a ilha foi dividida em
12 territérios, cada um desses territorios sob o dominio de um cla ou “grupo de
linhagem”. Cada cla possuia um chefe e uma plataforma (ahu) usada como suporte
para estatuas de pedra (moais). Os clas, embora rivais, competiam pacificamente,
buscando superar um ao outro na construcéo de estatuas. (DIAMOND, 2009)

Ao longo do desenvolvimento histérico de Pascoa, a competicdo entre os clas
acirrou-se e as estatuas produzidas passaram a ser progressivamente maiores.
Contudo, o0s empreendimentos pascuenses se mostravam algo irracional,
especialmente em consequéncia dos altos custos associadas a criagdo de estatuas
e de sua locomocéo até as plataformas. Por exemplo, as necessidades alimentares

em funcdo da construcao de estatuas aumentavam em 25%, iSSO porque era preciso
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alimentar escultores, equipes de transporte e clds que permitiam o transporte de
estatuas por seus territorios, todos pagos com alimentos. Além disso, a operacdo de
transporte exigia um alto volume de cordas (feitas de casca de arvores) e de
madeira para a construcdo de trilhos pelos quais se transportariam por até 14
quildmetros estatuas produzidas na pedreira Rano Raraku. (DIAMOND, 2009)

Os efeitos dessas acdes foram sentidos mais expressivamente durante o
século XVI e XVII. Em 1722, quando o explorador Holandés Jacob Roggeveen
desembarcou em Pascoa, ndo avistou henhuma arvore com mais de trés metros na
ilha, local que no passado continha uma floresta muito diversificada, com palmeiras
gue chegavam a medir mais de 20 metros de altura. O desmatamento aumentou na
mesma propor¢cao em que cresceu a producdo de estatuas e acabou por extinguir
grande parte das espécies florestais que existiam naquele territério. Fora isso, a
extingdo de florestas causou outros problemas para os pascuenses. Sem florestas, o0
solo perdeu nutrientes e a protecédo contra o Sol, de modo que isso impactou na
producdo de alimentos; os animais terrestres que dependiam da floresta para
sobreviver desapareceram; canoas para navegacdo nado puderam mais ser
fabricadas, 0 que impactou na captura de golfinhos e peixes oceanicos para a
alimentagcdo. Sem acesso aos alimentos tradicionais, aumentou-se a participagao da
carne de rato na dieta pascuense. Nos limites dessa situacdo ambiental, o povo
pascuense nao teve outra saida sendo o canibalismo, fato que levou a reducao
drastica da populacdo. Em 1872, havia apenas 111 insulares na ilha. (DIAMOND,
20009).

De modo geral, o que se pode concluir € que o homem sempre degradou o
meio ambiente, mesmo em periodos mais remotos da historia, estando, portanto, em
conflito permanente com a natureza. Sociedades de cacadores-coletores
impactaram de maneira muito significativa a populacdo de animais, levando,
inclusive, muitas espécies a extincdo. Depois da introdugdo da agricultura, o impacto
ambiental foi ainda mais dramatico, muito em razdo do aumento populacional e de
seus efeitos. Um deles — talvez o mais notavel — foi o desmatamento, mas outros
problemas também foram muito prejudiciais ao meio ambiente, como, por exemplo, a
degradacdo do solo. Em situacbes extremas, mesmo em periodos remotos,
sociedades levaram o ambiente a exaustdo e acabaram entrando em colapso. O
caso de Pascoa talvez seja o mais dramatico pelo modo como tudo ocorreu, mas

outras sociedades, como os Maias e 0s Anasazis, também colapsaram, muito em
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razao de problemas ambientais produzidos pelo homem. Portanto, 0 homem sempre
esteve em conflito com a natureza. Ndo tem como existir sem produzir impactos
ambientais. Sempre existe crise nesta relacdo. A questdo a ser discutida ndo € se
existe conflito, mas sim o nivel de conflito existente na relagdo entre o homem e a
natureza. Niveis baixos de conflito geralmente ndo levam ao desequilibrio ambiental,
mas altos niveis de conflito podem levar sociedades ao colapso, como ocorreu em
Pascoa. Na proxima secao, sera discutido como o nivel de conflito entre homem e

natureza aumentou significativamente em periodos mais recentes.

2.3 HOMEM E NATUREZA: O CONFLITO SE INTENSIFICA

Como se procurou mostrar na se¢ao anterior, 0 homem e a natureza possuem
uma relacdo de permanente conflito. Mesmo em periodos mais distantes, 0 homem
degradou a natureza, provocando, inclusive, grandes desmatamentos e extingcao de
espécies. Isso mostra que o conflito é historico e o que tem de fato se alterado ao
longo do tempo é a intensidade deste conflito. A introducdo da agricultura, por
exemplo, em relagédo ao modo de vida de caca e coleta, implicou em um aumento da
tensédo entre homem e natureza, pois a partir disso, 0 homem passou a promover
desmatamentos para a liberacdo de grandes areas de cultivo, seguindo a tendéncia
do aumento populacional e do crescimento das cidades. Do mesmo modo, como se
procurara mostrar nessa sec¢ao, o capitalismo e o industrialismo, isoladamente ou
em conjunto, implicaram na intensificagdo do conflito entre homem e natureza,
culminando com um desgaste ainda maior do ambiente natural.

O capitalismo ou, mais especificamente, 0 espirito que anima esse sistema
econdmico, foi alvo do interesse de Max Weber em seu livro “A Etica Protestante e o
Espirito do Capitalismo”. Com a pretensao de relacionar a ética religiosa protestante
ao espirito do capitalismo, Weber (2004) reuniu um valioso material para a
compreensdo da logica do capitalismo. Inicialmente, na intencdo de fazer um
delineamento do espirito do capitalismo, Weber (2004) recorre a uma passagem
textual de Benjamin Franklin. De acordo com Weber (2004), no sermao de Franklin
esta contido muitos tracos do espirito capitalista, mas ndo todos. Em sintese, as

seguintes licbes: 1) Tempo é dinheiro — Desperdicar o tempo representa nao
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somente a perda de uma oportunidade de ganhar mais, mas um gasto, que deve ser
contabilizado; 2) Crédito é dinheiro — O crédito pode gerar dinheiro, na forma de
juros, sempre que alguém concorde em deixar o dinheiro emprestado por um
periodo que supere a data predeterminada de vencimento; 3) O dinheiro é procriador
por natureza e fértil — o dinheiro investido pode gerar dinheiro, assim como os lucros
do investimento podem gerar ainda mais dinheiro. Desse modo, quanto mais
dinheiro se tem para investir, mais lucros estes investimentos produzirdo; 4) A
contabilidade exata de despesas e receitas pode evitar que se viva na ilusdo de que
tudo que se tem é de propriedade particular. Como se pode notar, o sermdo de
Franklin apresentado por Weber (2004) se revela um ensinamento voltado para o
ganho, preservacédo e multiplicacdo do capital.

Para Weber (2004, p.45), o sermédo de Franklin, embora a priori tenha essa
aparéncia, nao representa simplesmente uma “técnica de vida”, mas sim uma “ética”.
Desse modo, ndo se trata apenas de ensinamentos voltados para a “perspicacia nos
negoécios”, trata-se de um “ethos” (WEBER, 2004, p.45). Estes principios capitalistas
— que naturalmente ndo se esgotam no sermdo de Franklin — deviam ser
rigorosamente seguidos pelos individuos, a fim de produzir, cada vez mais, o
aumento de suas posses. Caso algum principio fosse descumprido, a puni¢cdo nao
se resumiria apenas ao possivel ndo atingimento do objetivo — no caso, o aumento
dos bens — mas também em uma punicdo moral. E por isso que os ensinamentos de
Franklin, de maneira especifica, e todos os ensinamentos capitalistas, de modo
geral, ndo deviam ser encarados pelos seus seguidores como licbes de curto
alcance — das quais pudessem abdicar ou esquecer a qualquer tempo — e sim, um
aprendizado das regras que determinariam ndo somente 0 sucesso, como também o
fracasso aquisitivo e ético desses individuos. Em um esfor¢co de sintese, Weber

(2004, p. 46) define assim a ética capitalista:

Ganhar dinheiro e sempre mais dinheiro, no mais rigoroso resguardo
de todo o0 gozo imediato do dinheiro ganho, algo tdo completamente
despido de todos os pontos de vista eudemonistas ou mesmo
hedonistas e pensado tdo exclusivamente como fim em si mesmo,
que, em comparacdo com a felicidade do individuo ou sua utilidade,
aparece em todo o caso como inteiramente transcendente e
simplesmente irracional. O ser humano em funcdo do ganho como
finalidade de vida, ndo mais o ganho em fun¢éo do ser humano como
meio destinado a satisfazer suas necessidades materiais.
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O espirito capitalista descrito por Weber (2004), embora ainda cause algum
espanto, ndo representa grande novidade nos dias atuais. E comum se encontrar,
na atualidade, pessoas que aderiram a “filosofia do ganho”, preferindo dedicar
grande parte do seu tempo a tarefa de acumular capitais, ainda que isso possa
comprometer suas relacdes familiares ou mesmo a sua qualidade de vida.
Entretanto, no passado, a introducdo do espirito capitalista em uma sociedade
tradicionalista foi chocante. Weber (2004, p.51) afirma que o espirito capitalista, em
primeiro lugar, teve de lutar contra “aquela espécie de sensibilidade e de
comportamento que se pode chamar de tradicionalismo”. Esse comportamento
tradicional levou, pelo menos inicialmente, a algumas atitudes individuais curiosas,
como, em um ambiente fabril, os trabalhadores ndo responderem com mais
produtividade no trabalho — e sim com menos — mesmo quando cientes do aumento
do pagamento por tarefa. Isso é reflexo da for¢a do tradicionalismo em acao. Weber
(2004, p. 53) explica este comportamento, argumentando que, para esses
trabalhadores, ganhar mais era menos atrativo do que trabalhar menos, isso porque
tais individuos ndo se perguntavam quanto podiam ganhar por dia, se viessem a
render mais no trabalho, mas sim quanto deviam trabalhar para ganhar a mesma
guantia. Evidentemente, o tradicionalismo estava na contramdo do espirito do
capitalismo: enquanto o primeiro conduzia a um modo de vida pacato; o segundo
resultava em um ritmo acelerado de conduzir a vida, com vistas a acumular a maior
guantidade de capital no menor tempo possivel. Weber (2004, p. 60) revela como a

introdugéo do capitalismo abalou o tradicionalismo:

Um dia, porém, esse aconchego foi repentinamente perturbado, e
muitas vezes sem que a forma de organizacdo sofresse nenhuma
alteracdo fundamental — a transicdo, digamos, para a fabrica
fechada, para o tear mecanico ou coisas do género. Em vez disso, o
gue se deu o mais das vezes foi simplesmente isto: um jovem
qualquer de uma das familias desses empresérios da producdo em
domicilio muda-se da cidade para o campo, seleciona a dedo os
teceldes de que necessita, aumenta ainda mais sua dependéncia e o
controle sobre eles, fazendo, dos camponeses, operarios; por outro
lado, assume totalmente as rédeas do processo de vendas por meio
de um contato o mais direto possivel com os consumidores finais:
comércio a varejo, granjeia pessoalmente os clientes, visita-0s
regularmente a cada ano, mas, sobretudo, passa a adaptar a
gualidade dos produtos exclusivamente as necessidades e desejos
deles para agrada-los e a pautar-se ao mesmo tempo pelo principio
do menor prego, maior giro. Repete-se entdo o que sempre e em
toda a parte é a consequéncia de um tal processo de racionalizacao:
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guem ndo sobe, desce. O idilio desaba sob a encarnicada luta
concorrencial que ensaia 0s primeiros passos, as vultuosas fortunas
amealhadas ndo mais séo postas a render juros, mas reinvestidas no
negdcio, a antiga cadéncia de vida pacata e aconchegante se rende
a rigida sobriedade, tanto daqueles que acompanharam o passo e
ascenderam porgue queriam nao consumir mas lucrar, como
daqueles que permaneciam presos aos velhos habitos porque foram
obrigados a se conter.

Para Weber (2004, p.57), o espirito do capitalismo — “aquela disposi¢cao que
nas raias de uma profissdo de forma sistematica ambiciona o ganho” — “encontrou
sua melhor forma na empresa capitalista (moderna), e a empresa capitalista, por sua
vez, encontrou nele sua forgca motriz espiritual mais adequada”. A unido entre
espirito do capitalismo e a empresa capitalista certamente pdode ser observada com
mais nitidez e maior proporgdo entre os séculos XVIII e XIX, mais precisamente
durante a chamada Revolucéo Industrial Inglesa. Foi neste momento que, segundo
Hobsbawm (2015, p.37), “pela primeira vez na histéria da humanidade, foram
retirados os grilhdes do poder produtivo das sociedades humanas, que dai em
diante se tornaram capazes da multiplicacdo rapida, constante, e até o presente
ilimitada, de homens, mercadorias e servigos”. Desta unido surgiu uma inovadora
forma de agir economicamente, diferente de tudo que existiu em periodos anteriores
a Revolucéao Industrial.

Hobsbawm (2015) defende que o fendmeno da Revolucao Industrial ocorreu
na Gra-Bretanha entre 1780 e 1840, inicialmente por for¢a da industria algodoeira,
tendo como suas Ultimas expressbes, no sentido estrutural, a construcdo de
ferrovias e da industria pesada. Em sentido pratico, ela permanece ativa, pois, a
partir do momento em que foi desencadeada, tornou-se um caminho que tem sido
permanentemente perseguido em boa parte do mundo. De acordo com Hobsbawm
(2015, p.40), revolugbes como a ocorrida na Gra-Bretanha consistem na “criacéo de
um sistema fabril mecanizado que por sua vez produz em quantidades tdo grandes e
a um custo tdo rapidamente decrescente a ponto de ndo mais depender da
demanda existente, mas de criar seu proprio mercado”. De fato, foi precisamente
isso que ocorreu na Gra-Bretanha: transformacfes radicais na industria e, por
consequéncia, na produgdo, no consumo e, de modo geral, na sociedade, mudancas
profundas o suficiente para romper com a estrutura pré-industrial até entédo
aparentemente intransponivel.

A Inglaterra, mais do que outros paises, possuia as condigcbes necessarias
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para o estouro da revolucdo industrial. Conforme argumenta Hobsbawm (2015,
p.40), a agricultura estava ajustada para atender a trés funcfes essenciais numa era
industrial: “aumentar a producdo e a produtividade de modo a alimentar uma
populacdo ndo agricola em rapido crescimento; fornecer um grande e crescente
excedente de recrutas em potencial para as cidades e industrias; e fornecer um
mecanismo para o acumulo de capital a ser usado nos setores mais modernos da
economia”. A politica também ofereceu sua contribuicdo para o desencadeamento
da revolugdo industrial, dentre outras coisas dotando o pais de frota mercante e
aprimorando suas estradas. Em linhas gerais, como afirma Hobsbawm (2015, p.42),
a “Gra-Bretanha possuia uma indulstria admiravelmente ajustada a revolucao
industrial pioneira sob condi¢cdes capitalistas e uma conjuntura econdémica que
permitia que se lancasse a industria algodoeira e a expanséao colonial”. Foi em razao
dessas condi¢Oes que o estouro da Revolucao Industrial se deu na Inglaterra e nédo
em outros paises da Europa ou da América.

O grande impulso para a Revolucdo Industrial na Inglaterra teria sido a
oportunidade de se ganhar mais dinheiro. Os ingleses, antes mesmo da revolucao,
produziam ganhos por meio da comercializacdo de produtos no mercado nacional e
internacional. A légica, neste momento historico, como revela Hobsbawm (2015), era
comprar mais barato em um determinado lugar e vender mais caro em outro local, a
fim de, no final do processo, auferir os lucros desta operacéo. Isso, porém, parece
nao ter saciado o apetite financeiro dos ingleses. Como argumenta Hobsbawm
(2015, p.40), “o homem de negdcio estava sem duvida engajado no processo de
conseguir mais dinheiro”. Estes empreendedores ingleses nédo tardaram a notar que
estes ganhos adicionais poderiam ser obtidos por meio das industrias,
especialmente daquelas mecanizadas. Isso porque era possivel por meio delas
produzir muito mais e mais barato do que pelo método tradicional (artesanal),
podendo, com isso, atender e até mesmo monopolizar grande parte do mercado
mundial. Surgia, assim, uma grande oportunidade de negdcio, que poderia render
ganhos extraordinarios.

A época, era relativamente facil montar uma fabrica na Gra-Bretanha e isso
contribuiu para aumentar os efeitos da revolugéo industrial em solo inglés. Conforme
argumenta Hobsbawm (2015, p.39), “poucos refinamentos intelectuais foram
necessarios para fazer a revolugéo industrial”. Com isso, Hobsbawm (2015) quer

dizer que a tecnologia usada para desencadear a Revolucdo Industrial era modesta
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e seus fundamentos eram de conhecimento publico hd muitos anos. O tear, a
fiadeira automatica e a lancadeira, em especial, e mesmo a maquina a vapor, faziam
parte do cotidiano do trabalhador comum inglés. Destaca-se também o aumento da
produtividade da mé&o de obra nas industrias, resultante ndo apenas da utilizacdo da
maquina, em alguns casos, em substituicdo ao homem, mas também porque a for¢a
de trabalho, a época em grande medida formada por mulheres e criangas, recebia
salarios miseraveis. Segundo Hobsbawm (2015, p.49), “dos 12 mil trabalhadores nas
industrias algodoeiras de Glasgow em 1833, somente 2 mil ganhavam uma média de
mais de 11 shillings por semana”. Por ultimo, como destaca Hobsbawm (2015, p.
49), a construcdo de uma fabrica em meados do século XIX era relativamente barata
— cerca de 11 mil libras, contando com o terreno, prédio e toda a maquinaria (410
maquinas) — e o custo da matéria-prima foi reduzido significativamente depois da
invengdo do descarogcador de algoddao de Eli Whitney. Estas circunstancias
facilitaram a criacdo das indastrias na Inglaterra. Hobsbawm (2015, p.60) fornece

pistas da grandiosidade do complexo industrial da Inglaterra:

Deste modo bastante empirico, ndo planificado e acidental,
construiu-se a primeira economia industrial de vulto. Pelos padrdes
modernos, ela era pequena e arcaica, e seu arcaismo ainda marca a
Gra-Bretanha de hoje. Pelos padrbes de 1848, ela era monumental.
(...) Essa economia utilizava a forca de um milhdo de cavalos em
suas maquinas a vapor, produzia dois milhdes de jardas
(aproximadamente 1.800 mil metros) de tecido de algodao por ano
em mais de 17 milhdes de fusos mecénicos, recolhia quase 50
milhdes de toneladas de carvao, importava e exportava 170 milhdes
de libras esterlinas em mercadorias em um sé ano. Seu comércio era
duas vezes superior ao de seu mais proximo competidor, a Franca, e
apenas em 1780 a havia ultrapassado. Seu consumo de algodé&o era
duas vezes superior aos dos EUA, quatro vezes superior ao da
Franca. Produzia mais da metade do total de lingotes de ferro do
mundo economicamente desenvolvido e consumia duas vezes mais
por habitante do que o segundo pais mais industrializado (a Bélgica),
trés vezes mais que os EUA, e quatro vezes mais que a Franca.
Cerca de 200 a 300 milhdes de libras de investimentos de capital
britAnico — um quarto nos EUA, quase um quinto ha América Latina —
traziam dividendos e encomendas de todas as partes do mundo. Era,
de fato, a oficina do mundo.

Os impressionantes resultados econémicos atingidos na primeira metade do
século XIX sdo, em grande medida, produtos do modelo combinado de capitalismo e

industrialismo. O primeiro ofereceu 0s principios e 0s consequentes estimulos
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mentais para que 0s ingleses perseguissem constante e intensamente os lucros,
com vistas a acumular a maior quantia possivel de capital; o segundo ampliou as
possibilidades de producéo da Gra-Bretanha, permitindo ndo somente o rompimento
com o modelo tradicional, mas também potencializando os lucros nos moldes
capitalistas. Os nimeros expostos por Hobsbawm (2015) comprovam que o modelo
combinado alcancou 0s seus objetivos, mas ndo sem gerar problemas graves. Fora
a degradacdo humana, o modelo gerou ou acentuou muitos problemas ambientais
na Gra-Bretanha do século XVIII e XIX, no campo e principalmente na cidade, como
a poluicdo do ar. Esse problema, especificamente, gerado em grande medida pela
intensa atividade industrial no referido periodo.

Thomas (2010, p.347), em relato sobre ocorréncias na Inglaterra, afirma que
‘o carvao queimado em comecgos do periodo moderno continha o dobro de enxofre
do produto usado hoje em dia (...) A fumaga escurecia o ar, sujava as roupas,
acabava com as cortinas, matava as flores e arvores, e corroia a estrutura dos
prédios”. Tal descricdo da Inglaterra aparece também nos relatos de Hobsbawm
(2015), quando afirma que as cidades do pais eram feias e sua atmosfera era
envolvida por neblina e fumaca. Outros problemas também geravam incomodo,
como pestes e muito barulho. Referindo-se especificamente a Londres, Thomas
(2010, p. 348) conclui que a superpopulacao tornou a cidade insalubre. Todos esses
problemas impressionavam as pessoas de outros paises. Por isso mesmo que
Hobsbawm (2015) afirma que a Inglaterra do periodo da revolucao industrial era
chocante e perturbadora aos olhos dos estrangeiros que a visitava. Estes foram
apenas alguns dos problemas gerados pela busca incessante de acumulacao de
capital por meio da aceleracao do ritmo de producédo de mercadorias. Com o tempo,
a medida que a adocdo deste modelo combinado foi se disseminando pelo mundo,
outros paises passaram a sofrer com 0s mesmos ou com outros males ambientais.
Também surgiram novos problemas, agora de abrangéncia mundial, como as
mudancas climaticas. Isso revela que, em comparacdo aos periodos anteriores,
houve a intensificacdo do conflito entre homem e natureza depois da adocdo do
capitalismo, do industrialismo ou, principalmente, do modelo combinado capitalismo-

industrialismo.

2.4 QUESTAO AMBIENTAL E SEUS CONTORNOS
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Como se procurou mostrar até o momento, o conflito entre homem e natureza
se intensificou crescentemente ao longo da histéria. Isso implicou, invariavelmente,
em mais degradacao natural. Problemas vistos na Inglaterra do século XVIII e XIX,
como a poluicdo do ar, sdo apenas algumas das manifestacdes desse conflito. Em
tempos mais recentes, mais especificamente a partir da segunda metade do século
XX, a julgar pela natureza e a gravidade dos problemas ambientais do referido
momento historico, pode-se notar que o conflito entre homem e natureza chegou a
niveis mais dramaticos. Foi por conta desta sensacdo de crise que comecou a se
registrar maior interesse pela questao ambiental, inicialmente em regides mais ricas
e desenvolvidas economicamente, como Europa e América do Norte, e mais tarde
no resto do mundo. Especificamente nesta se¢do, a intencdo € apresentar 0s
problemas naturais que dao corpo ao que tem sido chamado de “crise ambiental”.

Dentre os fendbmenos relativos a questdo ambiental, um dos que tem causado
maior preocupacao € o crescimento populacional. Ao longo da histéria, a populacéo
mundial cresceu de maneira exponencial. Apenas para ilustrar - tendo como base
exclusivamente periodos recentes - em 1950, a populacdo mundial era de
aproximadamente 2,5 bilhdes de pessoas; nos dias atuais, o niumero estimado € de
7,7 bilhdes; e, em 2100, daqui a apenas 80 anos, estima-se que a populacdo
mundial sera de aproximadamente 16 bilhGes de pessoas (DESA, 2019). Como se
nota, 0os numeros sao altos e o crescimento populacional foi vertiginoso. Em apenas
sete décadas — de 1950 a 2019 — os numeros da populacdo mundial triplicaram. Os
problemas ambientais, por estarem umbilicalmente atrelados a acdo humana,
também foram potencializados, no mesmo ritmo do crescimento populacional. Afinal,
essa populacdo adicional precisou comer, beber, construir, produzir coisas, etc.,
potencializando o conflito com a natureza e gerando, em consequéncia disso,
impactos importantes ao ambiente natural.

Decorre quase exclusivamente da intensificacdo do conflito entre o homem e
a natureza a massiva extingdo de espécies de animais e plantas. Tal fendbmeno nao
€ exclusivo do periodo moderno. Antes disso, ainda no periodo que predominou a
caca e coleta, a extincdo de animais ocorria. A diferenga é que em periodos recentes
a extingdo ocorre em uma intensidade e velocidade muito maior do que no passado.

Kloetzel (1998, p.28), ao referir-se ao momento atual, chama a ateng&o para o fato
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de que “a cada dia que passa, de cem a duzentas espécies de planta ou animal
somem para sempre da superficie da Terra”. Trata-se, neste caso, hdo somente da
aniquilacdo de uma espécie especifica, como ocorreu no passado com o Bisdo-
Americano e com o Dodd das Ilhas do Oceano Pacifico, mas de uma extingdo que
afeta animais e plantas de maneira muito mais abrangente. Se o aniquilamento de
uma unica espécie foi e ainda é capaz de produzir desequilibrios importantes em
determinados ambientes, a destruicdo de dezenas de centenas de espécies em
periodos curtos de tempo gera efeitos muito mais impactantes e devastadores.

O desmatamento no mundo também é um problema preocupante. De um
lado, a numerosa populacdo mundial demanda um volume significativo de madeira
para as mais diferentes finalidades, como construir moradias, fabricar moveis,
cozinhar alimentos, alimentar fornos industriais; de outro, com o propdsito de atender
a demanda crescente da populacdo mundial por comida, produtores rurais tém
procurado novas areas para expandir a producdo de alimentos, pressionando as
florestas remanescentes, inclusive aquelas localizadas no interior de parques e
reservas florestais. Como a extracdo de madeira nao € realizada de modo planejado,
legal e sustentavel na maior parte das vezes, resulta frequentemente no
desflorestamento de &reas ricas em biodiversidade. Nobre (2014, p.1) afirma que
apenas na Amazénia “184 milhdes de campos de futebol foram destruidos desde a
década de 1970, duas vezes o tamanho da Alemanha”. Com o propésito de oferecer
uma ideia para que se possa compreender a dimensdo do referido dano florestal
causado a Amazodnia, Nobre (2014, p.1) menciona que seria preciso, a fim de se
alcancar o numero citado, “imaginar um trator com uma lamina de trés metros de
comprimento rodando a 756km/h por quarenta anos sem interrupcao: uma espeécie
de maquina do fim do mundo”. Este fenbmeno ocorrido na Amazodnia é um dos
retratos mais catastroficos do desmatamento no mundo, problema ambiental grave
gue parece infindavel, acometendo tanto nac¢des mais desenvolvidas
economicamente, como Europa e América do Norte, quanto regiées mais carentes
em termos econdmicos, como a Africa. Trata-se de um problema historico que se
agravou significativamente a partir do século XX.

A questdo da agua potavel no mundo ndo é menos complexa do que os
problemas anteriormente citados. De toda agua do planeta terra, apenas 1% ¢é doce,
0 resto é agua salgada (KLOETZEL, 1998). Esse percentual torna-se ainda menos

representativo quando confrontado com os numeros da populacdo mundial e suas
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perspectivas de crescimento. A populacdo atual, como se mostrou anteriormente, é
de mais de 7 bilhdes de pessoas e logo se alcancard a espantosa cifra de 16
bilhdes. O referido crescimento populacional estd em descompasso com a agua
disponivel no mundo, visto que esta € um recurso limitado. Como se diz, a conta ndo
fecha. A realidade para a qual se caminha a passos largos é a de escassez de agua.
A ONU (2019, p.1) estima que no mundo “um bilhdo de pessoas carece de acesso a
um abastecimento de agua suficiente”. Ja ocorrem, inclusive, conflitos entre paises
por conta de &gua. Apenas para citar um exemplo, a China estd com relacdes
estremecidas com a india por conta da construcdo de hidrelétricas ao longo do rio
Brahmaputra. De um lado, a China alega a necessidade da construcdo de represas
ao longo do rio para geracao de energia elétrica para abastecer o pais; por outro, a
india se mantém receosa de que a construgdo de represas possa afetar o seu
abastecimento, sua economia e o meio ambiente da regido. Como a China planeja
construir mais quatro represas ao longo do rio, o conflito estd aberto e pode se
intensificar muito mais nos préximos anos.

Por ultimo, ndo se pode deixar de mencionar a questdo da poluicdo. Aqui
desdobra-se a poluicdo em trés principais ramificacdes: poluicdo hidrica, do solo e
do ar. Todas estas ramificagcdes representam problemas ambientais graves e que
afligem os seres humanos, plantas e animais. A poluicdo se da, fundamentalmente,
pelo acréscimo inadequado de materiais no ambiente natural, como esgoto
domeéstico, efluentes e gases industriais, e defensivos agricolas. Trata-se de um
problema histérico que inevitavelmente se agravou com o aumento do contingente
humano no mundo, com a producao industrial e com o consumismo. Kloetzel (1998,
p.40) revela que “em média, cada habitante da terra é responsavel por nada mais
nada menos do que 10 mil quilos de lixo ao ano”. Esse lixo todo precisa de um
destino e de um tratamento adequado, mas nem sempre iSSO oOcorre,
desencadeando a poluicdo hidrica e do solo. Kloetzel (1998) argumenta que ndo
deve causar espanto se “daqui a pouco ouvirmos falar em poluicdo do espaco”,
certamente referindo-se a quantidade demasiada de lixo produzido pela sociedade
todos os dias. E de se imaginar que isso seja possivel, se for levado em
consideracdo que h& até pouco tempo atras ndo se conhecia muitos dos problemas
gue hoje sdo de conhecimento publico, como o efeito estufa, a chuva acida e o
buraco de ozoénio.

Todos esses problemas ambientais tratados até aqui, assim como suas
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implicacdes para a continuidade da vida humana, das plantas e dos animais, nao
escapam da lente da ciéncia moderna. Ha muitas informacdes nos dias atuais sobre
0 assunto e também muitos ensinamentos sobre a forma correta de agir diante do
meio ambiente. Mas nem sempre foi assim. Por um longo periodo da historia — pelo
menos até meados do século XX — ndo se teve muitas informagdes, tampouco
grandes preocupacdes com a natureza. A questdo comecou a ser enfrentada com
mais seriedade somente a partir dos anos 1960. O livro “Silent Spring” de Rachel
Carson, publicado em 1962 nos Estados Unidos, foi um dos documentos que
contribuiu para isso. Carson denunciou nesta obra que os agrotéxicos (DDT)
utilizados em lavouras americanas para combater insetos, ervas daninhas e fungos
contaminavam solo e aguas e provocavam inclusive a morte de animais. Outros
alertas também foram disseminados mais tarde, como o do relatério Limites do
Crescimento, publicado em 1972, que procurou destacar o rapido crescimento
populacional em um planeta com recursos finitos. No mesmo ano, ocorreu a primeira
Conferéncia sobre Meio Ambiente da ONU, realizada em Estocolmo, na Suécia.
Muitos outros alertas foram dados em periodos posteriores, formando, assim, a ideia
de “crise ambiental” e, consequentemente, despertando a atencdo social, politica,

cientifica e institucional para os problemas da natureza.

2.5 0 CRISTIANISMO NO BANCO DOS REUS E O DESPERTAR DA IGREJA
CATOLICA PARA A QUESTAO AMBIENTAL

Como demonstrado ao longo deste capitulo, o homem sempre esteve em
conflito com a natureza. Mesmo em periodos remotos, na distante época dos
cacadores-coletores, ele produziu estragos ambientais, como, por exemplo, a
extincdo de algumas espécies. Esse conflito e, consequentemente, os danos a
natureza, intensificaram-se ainda mais a partir do século XVIIl, depois da adocédo do
modelo combinado capitalismo-industrialismo na Inglaterra e posteriormente em
outras partes do mundo. Tais divergéncias intensificaram-se de tal modo que, por
volta da segunda metade do século XX, ndo era mais possivel esconder ou negar a
problematica ambiental. Ela havia se tornado robusta e complexa demais, a ponto
de ndo apenas ameacar animais, plantas e outros elementos da natureza, mas

também as vidas humanas. Essa ameaca serviu de estopim para a atribuicdo de
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maior atencdo social e institucional & questdo ambiental em tempos modernos.
Dentre as instituicbes que despertaram para o tema, esta a igreja catélica. A ideia
desta secao é apresentar os primeiros movimentos (ou o despertar) dessa instituicdo
tradicional no que se refere ao reconhecimento da intensificagdo do problema
ambiental.

De imediato, mostra-se crucial para o intento desta secéo abordar o polémico
artigo intitulado “The Historical Roots of Our Ecologic Crisis”, de autoria de Lynn
White Jr., publicado pela revista Science, no ano de 1967. O interesse pelo artigo
ndo se da por acaso. White (1967) fez acusa¢cbes muito graves ao cristianismo e
isso aparentemente tem relacdo com o processo de internalizacdo da questéo
ambiental na igreja catélica.

Inicialmente, White (1967) esforca-se para apresentar evidéncias de uma
crise ecoldgica. Destaca ao longo da primeira parte do artigo como a natureza foi
transformada ao longo da histéria pelo homem. Ao enfatizar isso, evidencia o seu
entendimento de que a crise ecoldgica, de fato, da-se pelas maos dos homens,
mediante suas ac¢des danosas a natureza, mas essa nao seria a causa primeira de
tal problematica. Existiia uma causa mais profunda, que extrapola a
superficialidade. White (1967) chega a essa concluséo baseado no pressuposto de
gue a agado € a manifestacdo do pensamento. Em outros termos, as pessoas agem
mediante a orientacdo de sua mentalidade. Desse modo, a causa primeira da crise
ecoldgica ndo poderia estar na acdo do homem, mas sim naquilo que alimenta a sua
mente. Nesse sentido, a grande missdao de White (1967) foi descobrir a forca
misteriosa que penetra a mentalidade humana e que, depois disso, domina suas
acOes, especificamente aquelas relativas a natureza. Alcancar tal objetivo significaria
descobrir a causa primeira da crise ecologica.

White (1967, p.51), na trilha para descobrir essa for¢ca misteriosa que penetra
e domina a mente humana, levando-a a orientar as acbes humanas no que se refere
a natureza, afirma que a “ecologia humana € profundamente condicionada por
crengas sobre nossa natureza e destino, isto é, por religido”. Ele sugere, mediante
tal afirmacdo, que a andlise de crencas religiosas sobre a relagdo homem e natureza
poderia ser um caminho virtuoso para identificar as raizes da crise ecoldgica. Para
confirmar seu raciocinio, restava apenas encontrar uma religido, dentre as muitas
religides existentes no mundo, que tivesse fornecido preceitos capazes de orientar a

conduta humana na direcao da degradacédo ambiental. Depois de analisar crencas
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religiosas, White (1967) encontrou no cristianismo as bases antropocéntricas que
penetraram a mente humana, que dominaram as a¢fes do homem ao longo da
histéria e que, mais recentemente, implicaram em uma crise ecologica.

Em busca de apresentar elementos que justificassem a sua posicdo a
respeito do cristianismo, White (1967) se apega as passagens do livro sagrado
cristdo, a Biblia. Concentra-se, em especial, na parte da criacdo. White (1967)
argumenta que o texto biblico, o qual subsidia o cristianismo, contém uma
impressionante histéria da criacdo, na qual um Deus amoroso e poderoso cria a luz,
a escuridao, os astros, a terra e suas plantas, animais, aves e peixes. O homem
neste ato de criacdo assume papel central. De acordo com White (1967), além de
ser criado a imagem de Deus, o criador concedeu-lhe o direito de nomear todos os
animais e plantas e, assim, estabeleceu o seu dominio sobre todas as criaturas. Por
conta de tais preceitos biblicos da criagdo, White (1967, p.52) conclui que “Deus
planejou tudo isso explicitamente para uso, regra e beneficio do homem”, pois
“‘nenhum item na criacédo fisica teve algum propdsito, salvo os propdsitos humanos”.
Sdo estas passagens que, em linhas gerais, sustentam a polémica afirmacédo de
White (1967, p.52) de que o cristianismo € a “religido mais antropocéntrica que o
mundo tem visto”.

De posse desses preceitos, conforme argumenta White (1967), o cristianismo
destruiu 0 animismo pagéao. Esse fato, em especial, teria sido de importancia impar.
A doutrina paga, mediante a crenca de que 0s espiritos se encontravam em objetos
naturais, evitava a degradacédo e, deste modo, protegia a natureza. De acordo com
White (1967, p.52), a medida que o cristianismo foi tomando o lugar do paganismo,
foi inserindo o dualismo, ou seja, a separacdo entre homem e natureza, e
empreendendo a “exploragdo da natureza em um clima de indiferenca sentimental
em relagcdo aos objetos naturais”. Tal exploracdo, como faz questdo de mencionar
White (1967), ocorria sob o argumento cristdo de que era esta a vontade de Deus,
eliminando assim qualquer barreira religiosa que pudesse impedir a acdo predatoria
do homem em relacdo a natureza. De modo geral, ao defender a tese de que a
religido cristd carrega um fardo de culpa consideravel no que se refere a crise
ecoldégica, White (1967) coloca o cristianismo, assim como suas ramificacoes,
inclusive o catolicismo, no banco dos réus. Estas acusa¢gfes de White (1967)
atingiram, ainda que indiretamente, a igreja catolica, tendo em vista a sua vinculacéo

umbilical com o cristianismo.
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Fora do meio académico, em sentido mais geral, ocorria no mundo uma série
de movimentos que exerciam pressao sobre as instituicées. Ainda no inicio dos anos
1960, conforme foi destacado anteriormente, Rachel Carson publicou o livro Silent
Spring com denudncias graves sobre a poluicdo provocada por agrotoxicos utilizados
em lavouras americanas. Mais tarde, outra obra, desta vez intitulada The Limits to
Growth (Os Limites do crescimento), também alertou a sociedade e instituicdes para
a gravidade do problema ambiental. Em 1972, mesmo ano da publicacdo do livro
The Limits to Growth, ocorreu a primeira conferéncia mundial sobre o meio ambiente
da Organizacdo das Nacdes Unidas (ONU), em Estocolmo, na Suécia. Duas
décadas depois disso, ocorreu a segunda conferéncia sobre meio ambiente da ONU,
a denominada Eco-92 ou Rio-92, em territorio brasileiro, mais especificamente no
Rio de Janeiro. Esses livros e encontros, cada um a seu modo, repercutiram de
maneira significativa no mundo, apresentando os mais diversos e draméaticos
problemas decorrentes da relacdo entre homem e natureza, trazendo a tona, assim,
a historicamente ignorada questdo ambiental. A igreja catélica, na condicdo de
instituicdo, ndo ficou alheia a presséo geral que se construiu a partir da década de
1960.

As fortes e polémicas acusacdes de White (1967), aliadas a uma ja existente
e crescente pressao social sobre as instituicbes para a internalizacdo da questao
ambiental ocorrida a partir da década de 1960, colocaram a tradicional igreja catolica
em uma espécie de panela de pressdo. Em que pese o seu apego a tradicdo, 0 novo
cenario exigia pelo menos algum movimento de reflexdo e acdo da igreja catdlica,
nao somente para reagir as acusacdes de White (1967), mas também para buscar
alguma adequacédo aos novos ditames sociais. De fato, foi isso que aconteceu com
mais intensidade a partir da segunda metade do século XX. Inicialmente, a igreja
catdlica envolveu-se com a questdo ambiental disseminando alertas sobre a
situacdo dramatica a que poderia chegar a natureza. Em paralelo, cuidou de
responsabilizar o homem pelos problemas ambientais até entdo experimentados.

Os primeiros sinais de que as alteracdes contextuais repercutiram nas acdes
da igreja catdlica se deram antes mesmo da primeira Conferéncia Mundial da ONU
sobre o meio ambiente, realizada em 1972, na forma de alertas sobre a questao
ambiental. Uma das primeiras manifestacfes oficiais desta instituicdo — talvez a
primeira — se deu nos documentos do Concilio Vaticano Il. Ainda de maneira muito

genérica e sem mencionar diretamente expressfes amplamente conhecidas nos



60

dias atuais, como crise ambiental e meio ambiente, a Constituicdo Pastoral Gaudium
Et Spes de Paulo VI (1965) chamou a atencdo para as profundas e rapidas
transformacdes da Terra, procurando relaciona-las a inteligéncia humana e a
atividade do homem.

Cinco anos depois, em 1970, a mensagem ecoldgica foi emitida de maneira
ainda mais enfatica e direta. Paulo VI (1970, p3), em seu discurso para a FAO,
afirmou que “a deterioracdo progressiva daquilo que convencionalmente se chama
meio ambiente, sob os efeitos dos contragolpes da civilizag&o industrial, corre o risco
de acabar numa verdadeira catastrofe ecoldgica”. Aqui comecga a se esbocgar a ideia
de crise ambiental no interior da igreja catolica. Paulo VI (1970, p.3) chega a relatar
0s problemas enfrentados a época, quando diz: “ja vemos que o ar que respiramos
se torna viciado, a agua que bebemos poluida, as praias contaminadas, os lagos e
até os oceanos, ao ponto de nos fazer temer uma verdadeira morte bioldgica”.

Em mensagem encaminhada ao secretario-geral da Conferéncia da ONU
sobre o meio ambiente, Paulo VI (1972) trata da questdo ambiental ainda com mais
énfase e clareza. Se, em mensagens anteriores, o Papa Paulo VI dedicou apenas
alguns pequenos trechos ao tema, nesta oportunidade, muito em razdo do contexto
para o qual o seu texto foi encaminhado, tratou de maneira mais abrangente do
assunto. Paulo VI (1972) inicia afirmando que surgia naquele momento a
consciéncia de que homem e natureza sao, de fato, inseparaveis. Essa ideia, ainda
nos anos 1970, colocava-se em sentido contrario a acusacao de White (1967) de
gue o cristianismo, ao destruir 0 paganismo, inseriu o dualismo, ou seja, a separagao
entre homem e natureza. Em outro trecho, Paulo VI (1972) parece sugerir qgue nao é

mais possivel ignorar os problemas ambientais, quando pergunta:

Como podemos ignorar os desequilibrios causados na biosfera
através da exploracdo, sem ordem, das reservas fisicas do planeta,
mesmo com o objetivo de produzir coisas Uteis, bem como o
desperdicio de reservas naturais ndo renovaveis, a contaminacao do
solo, da &gua, do ar, do espaco, com seus ataques a vida vegetal e
animal?

Em anos posteriores, outro interlocutor da igreja catolica seguiu 0 mesmo
caminho, reconhecendo a crise ecoldgica e, ao mesmo tempo, a exemplo do que se
notou na Gaudium Et Spes de Paulo VI (1965), responsabilizando o homem por ela.

Joao Paulo Il (1979) destacou que o homem criou tensdes para ele mesmo e, em
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razdo disso, dilapidou em ritmo acelerado recursos materiais e energéticos,
comprometendo, assim, o0 ambiente geofisico. Uma década depois desta afirmacéo,
em novo pronunciamento, Jodao Paulo Il (1989, p.1) ainda relacionou a questao

ambiental com a paz, quando disse:

Observa-se nos nossos dias uma consciéncia crescente de que a
paz mundial estd ameacada, ndo apenas pela corrida aos
armamentos, pelos conflitos regionais e por causa das injusticas que
ainda existem no seio dos povos e entre as nagcfes, mas também
pela falta do respeito devido a natureza, pela desordenada
exploracdo dos seus recursos e pela progressiva deterioracdo da
gualidade de vida.

As preocupacdes com a questdo ecoldgica também foram apresentadas na |l
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano, realizada em Puebla de Los
Angeles, no México, em 1979. Especificamente no paragrafo 139 das conclusfes de
Puebla (1979, p.87), destaca-se a necessidade de mudanca de rumos, pois, caso
isso ndo seja efetivado, “continuara a deteriorar-se a relagdo do homem com a
natureza pela exploracao irracional de seus recursos”. Como se pode concluir da
sequéncia desse mesmo paragrafo, a perseguicdo desta tendéncia atual geraria
‘graves prejuizos para o homem e para o equilibrio ecologico” (PUEBLA, 1979,
p.87). Mais adiante, no paragrafo 493, pouco depois de tratar dos efeitos
devastadores da industrializacdo e da urbanizacdo e pouco antes de declarar a
necessidade de uma revisdo do padrdao de consumo das nacbes desenvolvidas,
Puebla (1969, p.163) traz a previsao de que “os esgotamentos dos recursos naturais
e a contribuigdo do ambiente constituirdo um problema dramatico”.

Como se pdde constatar ao longo desta se¢do, o polémico artigo de White
(1967), pelo qual séo disseminadas acusacfes contra o cristianismo, na intencéo de
classifica-lo como religido antropocéntrica, exerceu, ainda que indiretamente, forte
pressdo sobre o catolicismo e, consequentemente, sobre a igreja catolica. Em
termos figurados, a instituicao crista de maior representacdo no mundo foi colocada
no banco dos réus, tendo sido acusada por White (1967) de ser uma religido
profundamente antropocéntrica. Para se somar a isso, a partir dos anos 1960 as
instituicbes, até mesmo a igreja catdlica, foram inseridas em um contexto de
cobrancas, no qual se exigia ndo somente o reconhecimento da crise ecoldgica, mas

também a internalizacdo da questdo ambiental. Em sintese, a igreja catdlica, seja
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por forca das acusacdes de White (1967) acerca da natureza antropocéntrica do
cristianismo, seja por forca do contexto de cobrancas que se deu em nivel mais
amplo, foi colocada em uma espécie de panela de presséo. Isso forcou o despertar
da igreja catdlica para o tema. Dos anos 1960 em diante, conforme foi mostrado ao
longo desta sec¢do, foram recorrentes nos documentos catolicos mencgdes acerca da
problematica ambiental, ora reconhecendo o cenario de crise ecologica, ora
atribuindo a culpa por este status quo ao homem. Faltou esclarecer se, depois
destes primeiros movimentos de reconhecimento da crise ecoldgica, a igreja catolica
aprofundou suas reflexdes doutrinarias, a ponto de alterar seu discurso herdado das
escrituras e dos pais da Igreja Catdlica (Santo Agostinho e Tomas de Aquino) acerca
da relacdo homem e natureza, fazendo, desse modo, frente as acusacfes de White
(1967) de que as bases da religido cristd sao profundamente antropocéntricas. Essa
importante questéo sera abordada mais adiante.
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CAPITULO IIl = CQNCEPCOES CATOLICAS TRADICIONAIS (PRE-FRANCISCO)
SOBRE A RELACAO HOMEM-NATUREZA

O terceiro capitulo se dedica a apresentar as concepgdes catodlicas
tradicionais (Pré-Francisco) acerca da relacdo homem-natureza, sob o prisma das
categorias de analise desta pesquisa, que sdo: antropocentrismo, utilitarismo e
singularidade humana. Ao longo do capitulo, serdo apresentadas as concepcdes
antigas, de Santo Agostinho; as concep¢des medievais, de Tomas de Aquino; e as
concepcBes modernas (Pré-Francisco), a comecar pelas contribuicbes do Papa
Paulo VI. Mas, antes disso, apresentar-se-a bases tedricas para se compreender o
processo de encantamento do mundo e, principalmente, o desencantamento do
mundo, de modo que se possa elucidar os efeitos marcantes do processo de
racionalizacdo nas concepcOes religiosas. Logo em seguida, na esteira deste
processo de racionalizacdo religiosa, sera mostrado como surgiu e se desenvolveu o
cristianismo catdlico ou o catolicismo. O capitulo Ill encontra-se estruturado da
seguinte maneira: 1) Religido e Racionalidade; 2) Do Cristianismo Primitivo ao
Cristianismo Catélico: Fundamentos do Catolicismo e da Igreja Catdlica; 3) Santo
Agostinho e Tomas de Aquino: Primeiras Concepcfes do Catolicismo sobre a
Relacdo Homem-Natureza; 4) Francisco de Assis: Protetor de Homens e Dominador
de Animais?; e 5) O Discurso Moderno da Igreja Catdlica (Pré-Francisco) sobre a

Relagcdo Homem-Natureza: Ruptura ou Continuag&o?

3.1 RELIGIOSIDADE MAGICO-RITUALISTA: O ENCANTAMENTO DO MUNDO

Desencantamento do mundo é um conceito presente nos escritos de Max
Weber muito recorrente em trabalhos cientificos, sobretudo naqueles da area de
Ciéncias Sociais. Tem-se a intencdo de abordar, ainda neste capitulo, esse conceito,
especialmente porque ele suscita uma discussao crucial para esta tese, que é o
processo histérico-religioso de racionalizacdo das religibes. Mas, antes disso, a
intencdo é tratar, mesmo que brevemente, daquilo que Schuluchter (2014)

denominou de encantamento do mundo, assunto igualmente presente nas obras de
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Max Weber sobre sociologia da religido. Abordar antes o encantamento e apenas
depois o desencantamento do mundo parece ser, conforme se pode depreender de
Schluchter (2014), a ordem mais adequada para abordar estes assuntos. Isso pode
ser justificado a partir de uma declaracdo de Schluchter (2014, p.35), na qual ele
argumenta que “algo s6 pode ser desencantado se antes esteve encantado”. A ideia
nesta secdo é aderir a esta ordem natural sugerida por Schluchter (2014), até
mesmo para que, mais tarde, quando a discussdo sobre desencantamento do
mundo e racionalizacao religiosa for lancada, o contraste entre magia e religido se
torne evidente.

O comeco da discussdo sobre encantamento do mundo passa
necessariamente pela interacdo do homem com o seu meio. De acordo com
Schluchter (2014, p.35), em condi¢ao de interacdo, o homem nao somente age, ele
também pensa sobre esta interacdo, cria significados para os mais diversos
acontecimentos da vida e acaba atribuindo sentido para estes eventos. Em muitos
casos, as explicacbes sao simples e naturais, mas ha fenbmenos que podem
adquirir interpretacbes complexas, que rompem com as fronteiras do sensivel e
avangam para a dimensé&o sobrenatural. Nota-se, a partir disso, que cada sociedade,
por meio do exercicio do pensamento, cria seus simbolos e faz suas interpretacdes
acerca do real e do suprassensivel. Forma-se, assim, em cada sociedade, uma
espécie de “rede de simbolos e significados”, ou, como Weber (2009, p.282) preferiu
denominar, “um circulo magico simbolista”.

A priori, os simbolos e significados criados pelo homem situam-se no nivel
individual, mas, a medida que sado testados e é comprovada a sua eficacia,
disseminam-se no caminho da adesao coletiva. Passa a fazer parte do imaginario e
da pratica social. Em regra, foi baseado nesta sistemética que o homem formulou e
disseminou a ideia de almas, deuses, espiritos, deménios e implementou um grande
namero de rituais, cada qual com a sua especificidade. Embora os simbolos, os
significados e os ritos sejam diferentes de uma sociedade para outra, na maior parte
das vezes, o interesse € comum, quando se trata da dimensao sobrenatural: dotar o
além-mundo de sentido; saber acessa-lo através dos simbolos e dos significados
atribuidos a ele; e, ao final, obter solu¢cdes para os problemas gerais ou ainda
revelacbes para fendmenos deste mundo. Rituais, por exemplo, para curar
enfermidades, promover chuvas, melhorar as colheitas e muitos outros revelam de

fato o que se buscava por meio de religiosidades primitivas orientadas pela magia.
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Paralelamente aos simbolos e significados, construiu-se a ideia de que as
almas, os deuses, 0s espiritos, os demdnios e toda a sorte de figuras sobrenaturais
nao se comunicariam a qualquer tempo, de qualquer maneira e, principalmente, com
gualquer pessoa. A crenca que se buscou estabelecer, conforme se pode extrair de
Weber (2009, p.282), era a de que “Deus manifesta-se apenas em simbolos”.
Figuras sobrenaturais, de maneira geral, s6 poderiam ser acessadas por meio
destes signos. Como nem todas as pessoas estariam aptas a compreender o
simbolismo, tampouco preparadas para conduzir rituais, criou-se a necessidade de
“conhecedores profissionais” (WEBER, 2009, p.282). A tarefa exigia n&o somente o
conhecimento profundo de todos os simbolos ritualisticos e de sua adequada
operacionalizacdo, mas também e, principalmente, de poderes magicos. Desta
necessidade surge, pioneiramente, 0 mago, uma espécie de figura religiosa
carismatica. Weber (1982, p.340) oferece contribuicbes para a compreensdo do

mago, quando diz:

A expressao carisma deve ser compreendida como referindo-se a
uma qualidade extraordinaria de uma pessoa, quer seja tal qualidade
real, pretensa ou presumida. Autoridade carisméatica, portanto, refere-
se a um dominio sobre os homens, seja predominantemente externo
ou interno, a que os governados se submetem devido a sua crenca
na qualidade extraordinéria da pessoa especifica. O feiticeiro mégico,
o profeta, o chefe de expedicdes de caca e saque, o chefe guerreiro,
0 governante dito cesarista e, em certas condi¢des, o chefe pessoal
de um partido sdo desses tipos de governantes para 0S Seus
discipulos, seguidores, soldados, partidarios, etc. A legitimidade de
seu dominio se baseia na crenga e na devogdo ao extraordindrio,
desejado porque ultrapassa as qualidades humanas normais e
originalmente considerado como supernatural. A legitimidade do
dominio carismatico baseia-se, assim, na crenca nos poderes
magicos, revelacdes e culto do heréi. A fonte dessas crencas é a
prova das qualidades carisméticas através de milagres, de vitorias e
outros éxitos, ou seja, através do bem-estar dos governados. Tais
crencas, e a autoridade pretendida que nelas se apoia,
desaparecem, portanto, ou ameacam desaparecer, tdo logo falta a
prova e tdo logo a pessoa carismatica qualificada pareca estar
destituida de seu poder magico ou esquecida pelo seu deus.

O mago, assim, na condicdo de figura carismatica, tornou-se o protagonista
de um longinquo processo religioso, tendo a missdo de “intermediar esse mundo
com o além-mundo realizando ag¢des simbdlicas” (SCHLUCHTER, 2014, p.37). Ele,
e somente ele, por conta do conhecimento dos simbolos e do seu carisma, teria as

condi¢cOes para estabelecer comunicagdo com o sobrenatural, buscando obter, por
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meio disso, efeitos reais. Em grande medida, esta exclusividade se deu, porque a
comunicacdo com o divino seria algo perigoso, a qual somente pessoas preparadas
e vocacionadas poderiam fazer sem se expor a riscos. Weber (2009, p.282) sugere
gue se formou, neste periodo historico, a ideia de que qualquer desvio ou mesmo
inovagdes em termos de simbolos e rituais “poderiam por em perigo o efeito magico
das agdes”, despertando, assim, “a ira do deus ou da alma de um antepassado”.
Com a intencdo de demonstrar como a ideia de perigo se firmou, Weber (2009)
menciona um ritual da india, no qual o simples ato de cantar desafinado resultaria,
imediatamente, na morte dos cantores para compensar o mal ou a ira do deus. Fato
€ que todo o perigo destas praticas simbdlicas atuou para firmar, ainda mais, o
protagonismo do mago na intermediacdo com o mundo exterior.

O mago, entéo, na condicao de protagonista desse processo de comunicacao
com o além-mundo, operou a racionalizacdo crescente da magia por meio dos
simbolos. O profissional da magia passou, entdo, nos termos de Weber (2009), a
ordenar sistematicamente o dominio de representacdo. Por exemplo, Weber (2009,
p.281) cita o seguinte ritual magico, a fim de demonstrar de que modo o feiticeiro
emprega a magia para conseguir resultados reais para atender propositos humanos:
“Esfregando-se um pau numa peca de madeira provocam-se centelhas, a mimica
magica do conhecedor faz cair chuva do céu’. E assim que, por meio deste e de
outros rituais, os feiticeiros formam, a partir do emprego da magia, o que Weber
(2009, p.282) chama de “circulo magico simbolista”, processo que Schluchter (2014,
p.37) preferiu chamar de “circulo de representagdes magico-mitolégico”. A for¢a do
pensamento magico se evidencia em Weber (2009, p.282), quando ele afirma que
“todos os circulos da atividade humana sado atraidos para o circulo magico
simbolista”, fato que poderia, pelo menos em parte, justificar a ampla adesdo do
magismo no oriente.

Em seu estudo sobre as religides originarias da China, conhecido no mundo
pelo titulo em inglés “The Religion of China”, Weber explicita toda a magia que
sustenta a religiosidade oriental. Em especial, cita o Taoismo, de Lao Tsé, como
exemplo maximo de racionalizacdo e adocdo da religiosidade magica, mas nao
deixa de destacar que havia tolerancia a magia e até o emprego de préaticas magicas
em religides como o Confucionismo e o Budismo (WEBER, 1951). De maneira geral,
0 magismo impregnou-se muito significativamente na China e na india e se

retroalimentou por meio de numerosas praticas cotidianas levadas a cabo por
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feiticeiros, que incluia desde curas a enfermos até interpretacdes para os mais
diversos fenbmenos naturais. Em sintese, criou-se no oriente uma imagem de
mundo formada por espiritos capazes de interferir direta ou indiretamente na vida
humana, sendo, por isso mesmo, a fim de evitar infortinios ou mesmo de garantir
prosperidade, necessario a coacdo do sobrenatural, tarefa especifica dos feiticeiros.
A esta cosmovisdo magica do mundo que se desenvolveu mais efetivamente na

Asia, Weber (1951;1958) atribuiu 0 famoso nome de “jardim encantado”.

3.2 RELIGIOSIDADE ETICO-ASCETICA: RACIONALIZACAOEO
DESENCANTAMENTO DO MUNDO

Predominou em paises do oriente, como se pdde notar na se¢do anterior, a
imagem de mundo encantado. Em paises como China e india, o desenvolvimento
religioso, por um longo periodo, em vez de retrair a adogdo da magia, atuou no
sentido de fortalecé-la enquanto pratica social. Do outro lado do globo, no ocidente,
a experiéncia foi muito distinta. O surgimento de novas racionalidades religiosas no
ocidente criou uma trajetéria diferente, na qual a magia, ao contrario do que ocorreu
no oriente, foi gradativamente perdendo forca. Operou-se por la um processo de
desmagificacdo ou, em termos weberianos, um desencantamento do mundo. Esse
processo, por sua vez, foi resultado de um vigoroso processo de racionalizagao que
acabou gradativamente colocando a religido no lugar da magia. Tem-se a intencao
de discorrer sobre o processo de racionalizacdo religiosa nessa secdo, a fim de
entender, por meio de linhas gerais, como ele foi desencantando o mundo através
de concepcdes racionais.

A expressdo desencantamento do mundo esta presente em varias obras de
Weber. Pierucci (2013), em um trabalho exaustivo, procura desvelar o sentido
atribuido a esta expressdo em cada uma das vezes em que Weber a utilizou. A
conclusdo a que chega Pierucci (2013) é a de que, na maioria das vezes,
desencantamento do mundo se resume em desmagificacdo da mentalidade
religiosa. Schluchter (2014, p.40) demonstra concordar com Pierucci (2013), quando
afirma que “se encantamento quer dizer magicizagdo do mundo, entdo

desencantamento significa sua desmagicizagdo”. Pierucci (2013) afirma ainda que a
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sua interpretacdo da expressdo desencantamento do mundo em Weber o leva a
concluir que ela representa, ao mesmo tempo, resultado, fator explicativo e processo
histérico. Na condicdo de resultado — que € o viés que, neste momento, mais
interessa — 0 desencantamento do mundo se apresenta como produto da profecia.
Entretanto, converte-se em um grande processo histdrico-religioso a medida que a
profecia ganha forca e se expande, formando comunidades religiosas.

O processo de racionalizacéo religiosa, aquele que provocou a transicao da
visdo de mundo magico-ritualista para uma imagem de mundo pautada na ética,
teria contado com a participacao decisiva de intelectuais (literati). Os profissionais da
religido - os experts - partiram de uma demanda social de compreensdo dos
fendbmenos ligados a vida humana — e, a partir disso, desempenharam o trabalho de
dotar o mundo de sentido, construindo ideias e fazendo interpreta¢cées que, como
um todo, formaram uma imagem de mundo racional e ética. Weber (1982) confirma
esta origem das religides, ao declarar que as interpretacdes religiosas e, em sentido
amplo, até mesmo a ética religiosa, partiram das camadas intelectuais. E por isso
que, de maneira sucinta e direta, Pierucci (2013, p.71) afirma que “n&o existiria
religides se ndo existissem os intelectuais”. E, € importante destacar, o trabalho
intelectual de racionalizacéo das religides ndo é algo que cessa, ele é constante e
dindmico. Weber (1982) indica que as novas geracfes costumam reinterpretar
anunciacdes e promessas (as construcdes racionais) disseminadas por geracdes
anteriores, buscando adequar estas construcdes as necessidades religiosas do
momento histérico. Isso revela que ndo somente as religibes em seu sentido
originario, mas também todas as construcdes racionais e reinterpretacdes religiosas
subsequentes, em grande medida, tém como fundamento o esforco intelectual de
alguns experts em religido. Portanto, as religibes sdo, em sentido dinamico, pelo
menos em parte, produtos do intelectualismo.

Se, por um lado, os intelectuais produziram as religides; por outro, tudo indica
gue as religibes foram as responsaveis por produzir o homem religioso (homo
religiosus). O homem, a priori, ndo seria religioso, ele se tornaria religioso ao longo
de sua vida e em contato com a religiosidade e com os profissionais da religiao.
Pierucci (2013, p. 81) resume bem isso, quando afirma que “o homem nao nasce
religioso, ele se torna”. Ele ainda complementa, argumentando que ‘o homo
religiosus € algo que se produz (...) ele é produzido por profissionais da religido, por

especialistas em religido, pelos peritos do discurso mitico, pelos experts da
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metafisica, pelos virtuoses de ouvido musicalmente religioso” (PIERUCCI, 2013,
p.81-82). As religides, ao produzirem o homo religiosus, criam uma espécie de
campo de poder sobre o homem. Para Weber (1982), construcbes racionais
coerentes, sejam elas de qualquer natureza, inclusive as de natureza religiosa,
exercem poder sobre o homem, ainda que tal poder possa ser limitado e instavel.
Esse poder se manifestou mais nitidamente ao longo da histéria na capacidade das
grandes religides mundiais, por meio de seus conhecedores profissionais, de
determinar, ainda que de maneira parcial, a conduta de vida ética, mesmo longe das
fronteiras das organizag0des religiosas.

Concepcdes das religibes de salvacdo — aquelas que estdo
fundamentalmente vinculadas ao trabalho de racionalizacdo levado adiante pelo
intelectualismo e que acabaram por determinar, pelo menos em parte, a conduta de
vida ética — sdo pontos centrais para compreender como ocorreu a racionalizacao
religiosa que culminou com a transicao da religiosidade magica para a religiosidade
ética. Habermas (2012) argumenta que inicialmente as religibes mundiais se
depararam com um problema comum e fundamental: a distribuicdo desigual de bens
que trazem felicidade. Diante desse problema, declara Habermas (2012), as
religides se moveram no sentido de produzir explicagdes para satisfazer o interesse
racional dos seres humanos por equilibrio material e ideal. De acordo com
Habermas (2012), ao produzirem estas explicacdoes seguindo exigéncias
sistematicas, as religides buscavam tornar o cosmo mais sensato.

Habermas (2012, p.358) afirma que a probleméatica ética fundamental da
distribuicdo desigual dos bens que ocasiona felicidade entre os seres humanos fez
“‘explodir as fronteiras do mito”. Essa problematica ética € resultado da caréncia de
uma explicacdo de base religiosa para a questdo do sofrimento considerado injusto
(HABERMAS, 2012). Em um primeiro momento, os homens acometidos pelo
sofrimento — por luto, enfermidades ou outras desgracas — atribuiam tal sentimento a
ira de um Deus ofendido ou acreditavam estar possuidos por algum demobnio
(WEBER, 1982, p.313). De acordo com Weber (1982, p. 314), essa primeira
interpretacdo do sofrimento procurou atender a uma necessidade dos homens de
boa fortuna que, néo satisfeitos com o fato de serem afortunados, necessitavam ser
convencidos de que eram diferentes, que mereciam a felicidade e ndo o sofrimento.
Durante o curso do tempo, outra interpretacao do sofrimento individual surgiu: a ideia

de que os males sofridos pelos individuos seriam imerecidos. Foi em torno e por
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forca dessa revalorizacédo da nogéo de sofrimento que se originou a ideia de que os
individuos podiam se redimir de todos os males. Formou-se, assim, uma massa de
pessoas em busca de redencdo e, consequentemente, surgiram organizacdes
religiosas voltadas para a salvacdo daqueles individuos em sofrimento (WEBER,
1982).

Outro passo decisivo no processo de racionalizacao religiosa foi dado com a
criacdo da ideia de um “Redentor” ou “Salvador” (WEBER, 1982, p.315). A sua
formulacdo fez todo o sentido, afinal, pessoas em sofrimento necessitam de
redencédo e, em Ultima instancia, esta salvagéo s6 poderia ser realizada por um deus
supramundano, por intermédio ou com o auxilio de seus representantes na terra.
Weber (1982) argumenta que a imagem mais comum que se formou e foi adotada
entre as grandes religides éticas mundiais foi a de um deus de caréater universal, ao
gual ndo somente o individuo, mas todas as pessoas podiam se voltar, a fim de
garantir a salvacdo. Mas este deus — uma vez concebido como uma divindade ética
— foi pensado ndo apenas para atuar na salvacdo das pessoas em sofrimento e de
suas almas, mas também para punir, quando iSSO se mostrasse necessario. De
acordo com Weber (1982, p.316), por meio da lei de deus, as deidades tinham o
papel de “punir o injusto e recompensar o bom”, atuando como “guardids do
processo juridico”. Portanto, o destino dos homens, seja neste ou no além-mundo,
foi condicionado ao cumprimento da lei de deus. Nesse sentido, as desgracas que
poderiam sofrer 0 homem possuiam como causa basica a inobservancia da lei de
deus, também chamado de pecado.

Munido dessas concepcdes racionais e fundamentais, o judaismo antigo foi o
primeiro a romper com o encanto magico (WEBER, 2004) e foi responsavel por
iniciar o processo de desencantamento do mundo. Demonstrou, desde o principio,
ser uma religiosidade completamente distinta do magismo, contribuindo para marcar,
em sentido geral, a diferenca entre religido e magia. Essa religido, por meio de seus
profetas, atacou rigorosamente a visdo magica do mundo, colocando-se em
oposicao e rejeitando 0 emprego dos meios magicos de salvacdo (PIERUCCI, 2013).
O seu legado de rejeicéo e libertacdo da magia foi transmitido a outras grandes
religides mundiais, inicialmente e, em especial, ao cristianismo, reforcando a ruptura
cultural que se iniciou com o judaismo antigo. Isso nao significa necessariamente
gue a magia foi aniquilada ap06s o0 desencadeamento do processo de

desencantamento do mundo. Como argumenta Pierucci (2013, p. 74), “a magia em
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determinados ambientes € mesmo pertinaz, inextirpavel, inerradicavel’. A magia,
ainda que de forma discreta e timida, continuou presente no interior de algumas
religibes e, mesmo onde o desencantamento ja havia penetrado, ndo se podia
descartar a possibilidade de reencantamento. Como alerta Schluchter (2014),
desencantamento e reencantamento S&0 processos progressivos e intimamente
relacionados.

Grandes religibes mundiais, como judaismo, cristianismo e protestantismo
tém como fundamento o racionalismo ético. Elas, na condicdo de religides éticas,
visam difundir instrugdes morais e, assim, determinar a conduta de vida dos
integrantes de suas comunidades religiosas. E neste ponto, em especial, que a
religido se distingue do magismo, mas existem outras diferencas significativas.
Pierucci (2013, p.70) contribui para distinguir a magia de religido, quando diz: “magia
€ coercdo do sagrado, compulsdo do divino, conjuracdo dos espiritos; religido €
respeito, prece, culto e sobretudo doutrina”. Pode-se depreender de Weber (1991)
gue, quanto maior € o nivel de racionalizacdo ética de uma religido, mais distante ela
estard da magia. Isso se evidencia nos dois critérios basicos usados por Weber
(1991, p.151) para medir o nivel de racionalizagdo de uma religiao: “o primeiro € o
grau em que uma religido despojou-se da magia; o outro € o grau de coeréncia
sisteméatica que imprime a relacdo entre Deus e 0 mundo e, em consonancia com
iss0O, a sua proépria relacéo ética com o mundo”.

Como se pode notar, o judaismo antigo foi o pioneiro, no que se refere a
libertagdo da magia, iniciando o que Schluchter (2014) chamou de “virada
axiologica”, mas das grandes religides mundiais, apenas o protestantismo ascético
teria alcancado a sua plena eliminacdo (SCHLUCHTER, 2014). Se, por um lado, o
judaismo antigo foi o “ponto de partida religioso”, por outro, o protestantismo
ascético foi o “ponto de chegada ainda religioso” (PIERUCCI, 2013, p.194). A
racionalizacao religiosa teria levado o protestantismo ao nivel maximo de rejeicdo a
magia. Calvino, por exemplo, concluiu que “ndo é Deus que existe para os seres
humanos, mas os seres humanos que existem para Deus” (WEBER, 2004, p.94).
Consequentemente, essa concepc¢ao leva ao pensamento calvinista de que Deus
ndo esta a servico do homem, mas sim o homem esta a servico de Deus. Sendo
assim, entre Deus e 0 homem, existiria uma barreira instransponivel que os separa,
culminando com o isolamento dessa criatura no mundo, restando-lhe apenas a

glorificagcdo do divino, por meio do trabalho cotidiano e de suas a¢des morais, sem
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gualquer intencdo de salvagao, visto que isso estaria predeterminado e ndao poderia
ser modificado ao longo da existéncia humana (WEBER, 2004). Estas e outras
concepcdes da religido protestante levaram a uma conduta de vida metddico-
racional por parte de integrantes de sua comunidade religiosa, ndo fornecendo
margens para entrar, sequer florescer em seu interior, qualquer forma de
religiosidade magica.

A concluséo primeira a que se pode chegar € a de que o intelectualismo foi
determinante no processo de desmitologizacdo. Diante da misséo de atribuir sentido
ao cosmo, fornecendo explicacdes até entdo inexistentes ou insatisfatorias para
eventos do mundo e da vida humana, os experts em religido acabaram formulando
concepcles que estdo na base do processo de racionalizacéo religiosa e que, em
Ultima instancia, determinaram o desencantamento do mundo. Duas concepcdes
foram especialmente importantes: a primeira € a reinterpretacdo do sofrimento, que
foi transformado em algo imerecido e que poderia ser revertido por via do ajuste de
conduta; a segunda € a ideia de um redentor (salvador) ético, que poderia punir ou
recompensar, dependendo da acdo humana. O efeito dessas concepc¢des foi de
grande proporcao: a ideia de que as pessoas poderiam se livrar do sofrimento serviu
para criar uma massa de pessoas carentes de redencéo; a ideia de redentor, por sua
vez, serviu para oferecer as pessoas em sofrimento um caminho para a salvacao.
Em regra, as grandes religibes mundiais seguiram a seguinte logica: oferecer aos
fiéis instrucdes morais (a lei de deus) para a adequacao da conduta de vida, seja
para glorificar a deus ou, ainda, para garantir a salvacdo neste ou no além-mundo.
Tais religides, ao trilharem o caminho da ética, aproximaram-se do racionalismo e se
distanciaram do magismo. Em meio as grandes religides éticas mundiais, o
protestantismo teria sido a Unica religido que se despojou completamente da magia
e conseguiu levar até as ultimas consequéncias o desencantamento do mundo por

meio de seu vigoroso processo de racionalizacéo religiosa.

3.3 DO CRISTIANISMO PRIMITIVO AO CRISTIANISMO CATOLICO:
FUNDAMENTOS DO CATOLICISMO E DA IGREJA CATOLICA ROMANA

Procurou-se discorrer na secao anterior sobre o processo de racionalizagéo
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religiosa em sentido geral e o consequente desencantamento do mundo gerado por
meio da insercédo de concepcdes racionais. O cristianismo, assim como o catolicismo
— uma de suas ramificacdes mais conhecidas - ndo escapam deste processo de
racionalizacdo do mundo no campo religioso. Pelo contrario, fazem parte dele e
apresentam suas contribuicdes para a redugao do campo de influéncia da magia nas
praticas e no pensamento humano. Baseado nisso, pretende-se nesta secao
apresentar elementos que permitam compreender como 0 cristianismo surgiu, criou
seus principais simbolos e concepcbes e se tornou uma religido universal com a
roupagem do catolicismo. Tem-se conhecimento prévio de que essa corrente
religiosa possui concepcdes comuns a outras religides, algumas ligeiramente
expostas na secdo anterior, mas, a0 mesmo tempo, ela possui peculiaridades que
garantem a sua originalidade e que, pelo menos em alguma medida, explicam sua
impressionante expansao pelo mundo.

Antes de tratar especificamente da questdo da racionalizacdo religiosa,
mostra-se necessario conhecer as origens da religido cristd, o chamado cristianismo
primitivo. Seguindo a tese de Theissen (2009), o cristianismo é uma religido oriunda
do Judaismo, pautada na adocdo integral do sistema de sinais judaicos, sem
gualquer contribuicdo greco-romana em sua formacgao. De fato, em sintonia com a
argumentacdo de Theissen (2009), Weber (1952) percebeu muitas semelhancas
entre o judaismo e o cristianismo primitivo. Referindo-se especificamente aos
Essénios — seita judaica radical que existiu na Palestina (Oriente Médio) entre os
séculos 2 a.C e 1 d.C -, Weber (1952) afirma que a organizacdo, a conduta religiosa
e a ética dos essénios eram parecidas com a pratica crista original. As semelhancas,
entretanto, ndo se restringem apenas a isso, conforme argumenta Weber (1952,
p.410):

Os essénios, assim como 0s cristdos, tem batismo, a festa do amor
(Agape), o comunismo do amor acésmico, 0 suporte aos pobres, 0
apostolado (no sentido judeu do termo), a aversao ao casamento
(para os membros santificados), dons de graca e, acima de tudo, a
profecia desejada como um estado sagrado. Sua ética, assim como a
do Cristianismo Primitivo, foi estritamente pacifista, pregando amor
aos inimigos e oferecendo uma estimativa favoravel de esperanca
para salvacdo dos pobres.

Essa semelhanca entre o Judaismo e o Cristianismo se explica, pelo menos

em parte, no fato de a primeira ser, nos termos de Stegemann e Stegemann (2000,
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p.85), a “religiao-mae” da segunda. Cabe destacar, ainda, que a semelhanca entre
uma e outra nao significa que o cristianismo seja apenas uma forma de judaismo.
Pelo contrario, como adverte Theissen (2009), trata-se da historia de uma nova
religido que se tornou autbnoma ao se separar da religido-mée. Portanto, “um
fendbmeno religioso novo, distinto do judaismo” (STEGEMANN; STEGEMANN, 2000,
p.85).

O cristianismo surge em um contexto de conflito de ideias entre judeus e 0s
apostolos sobre temas religiosos. Os apostolos - todos judeus -, mesmo depois da
desencarnacéo de Jesus, permaneceram frequentando os cultos e seguindo as leis
judaicas, ocasido em que aproveitavam para fazer relatos sobre os milagres de
Jesus, sobre seus ensinamentos e ainda sobre a sua ressurreicdo (ARMOND,
2004). Estas conversas trouxeram a tona algumas diferencas de pensamento sobre
temas religiosos. Por exemplo, conforme argumenta Wells (1942 apud Armond,
2004), os judeus estavam convencidos de que o seu Deus era negociante e que, em
altima instancia, o seu trato com Abrado os levaria a predominancia na Terra. Essa
ideia especifica, no entanto, foi terrivelmente confrontada apos o desencarne de
Jesus, a medida que ocorria transferéncia de informacdes dos apdstolos para os
judeus. Os ensinamentos de Cristo conduziam ao entendimento de que Deus, ao
contrario do que pensavam o0s judeus, ndo era negociante, ao mesmo tempo em que
indicavam que nao haveria povo escolhido, tampouco favorito no Reino do Céu.
(WELLS, 1942 apud ARMOND, 2004). Tais discordancias, naturalmente, resultaram
em conflitos e na consequente perseguicao dos cristaos, como ficou demonstrado no
caso de Tiago filho de Zebedeu, morto a espada no longinquo ano de 43 d.C por
interesse do Rei Herodes Agripa. Foram esses pontos de conflito entre judeus e os
apostolos (judeus-cristdos) que decisivamente conduziram ao cisma, ou seja, a
ruptura ou separacéo entre o Judaismo e o Cristianismo Primitivo.

Figura central neste processo foi Saulo de Tarso, o apostolo Paulo, que, nas
palavras de Armond (2004, p.34), foi descrito como um “jovem e brilhante fariseu,
doutor das leis”. Os judeus, depois do exilio na Babilénia (século VI a.C), conforme
defende Weber (1952, p.), transformaram-se em um “povo paria”. Em outros termos,
um povo “auto-segregado, ressentido, ritualista, legalista, orientado por uma ética
dual (isto é, com um padrdo de comportamento em relagdo aos judeus e outro em
relacdo aos gentios)” (FREITAS, 2007, p.109). Depois do exilio, at¢é mesmo os

casamentos entre judeus e gentios (estrangeiros) foram proibidos, sendo inclusive
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anuladas por decreto as unifes ja existentes naquele momento histérico (Neemias,
XIll, 23-30). Em sintese, era um povo preso a normas rigidas, tabus e a promessas
messianicas. Conforme revela Weber (1965), Paulo argumentava que as promessas
messianicas das escrituras judaicas teriam sido parcialmente cumpridas e
parcialmente abolidas pelo nascimento de Cristo. Ele oferecia, assim, uma
interpretacdo religiosa alternativa, nada menos do que uma oportunidade para o
povo judeu se livrar das amarras do judaismo e, consequentemente, da sua
condicdo de paria.

O episo6dio mais decisivo no processo de ruptura entre o judaismo e
cristianismo se deu precisamente por conta de uma divergéncia entre Paulo e 0s
judeus-cristdos da Antioquia a respeito da circuncisdo. Como afirma Armond (2004),
por volta do ano de 48 d.C aumentou o nacionalismo judeu perante a ocupacgao
romana e, em face disso, a pressado para a realizacdo da circuncisdo entre 0s
gentios convertidos ao cristianismo. A comunidade judaica procurava, assim,
preservar as tradicOes reveladas pelas leis mosaicas. Paulo, em sentido oposto, nao
entendia como necesséaria a circuncisdo entre os gentios (ARMOND, 2004). O
dilema religioso s6 pbéde ser solucionado com a ajuda dos apéstolos. Em 49 d.C,
reuniram-se Paulo, Barnabé, Tiago e alguns ancides por ele liderados, Pedro e
Jodo. Nesta reunido, que ficou conhecida como Concilio de Jerusalém, foi imposto o
reconhecimento dos cristdos gentilicos incircuncisos, mesmo sob a resisténcia dos
cristdos judaicos. Armond (2004, p.34) afirma que “esta decisdo determinou a
ruptura das ligagdes ainda existentes entre Cristianismo e o Judaismo”.

Depois de anunciada a decisdo a respeito da circuncisdo pelo Concilio de
Jerusalém, Paulo passou a ser considerado um traidor de seus costumes por judeus
e por alguns judeus-cristdos (ARMOND, 2004). Essa rejei¢cao foi determinante para a
disseminacédo do cristianismo, visto que, depois disso, Paulo empreendeu viagens
para outros paises, como Siria, Turquia, Grécia, Chipre e Macedobnia, para fundar as
denominadas Ecclesias (igrejas). Conforme destaca Armond (2004), essas casas
simples e pobres, as quais o0s cristdos chamavam de igrejas, foram sendo
implantadas, apesar da forte repressao aos cristaos existente em algumas cidades.

Desde o inicio, Paulo demonstrou ser a pessoa certa — e em condi¢des — para
efetivar a transicdo ndo somente do judaismo para o cristianismo primitivo, mas
também a transicdo de outras formas de religiosidade para a religido crista.

Conforme afirma Shelley (2018), o apdstolo de Cristo era proveniente de trés
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mundos: judaico, grego e romano; pois foi educado na tradicéo judaica, era fluente
em grego e profundo conhecedor do pensamento e da literatura grega e, ainda, era
cidaddo romano. Por isso, possuia bom transito entre judeus, gregos e romanos, que
lhe permitia, ndo somente acessar territorios sem grandes dificuldades, mas também
penetrar na mentalidade destas pessoas, transmitindo doutrinas e 0os ensinamentos
de Jesus. O seu empreendimento, também denominado missdo paulina,
provavelmente em razéo disso, foi considerado bem-sucedido por Weber (1965).

Uma das ac¢des mais importantes de Paulo para o avanc¢o do cristianismo
primitivo e que, pelos menos em parte, justifica o seu éxito, foi a transformacéo do
“livro sagrado dos judeus em um dos livros sagrados dos cristdos” (WEBER, 1965,
p.259). Isso foi importante, sobretudo, conforme afirma Stegemann e Stegemann
(2000, p.76), porque “a apropriagdo dos textos sagrados judaicos lhe conferiu a
dignidade do antigo”, tornando o cristianismo, em seu periodo inicial, mais acessivel
aos judeus interessados na conversdo. Ademais, a iniciativa de Paulo de admitir
gentios, além de judeus, ao cristianismo primitivo, sem qualquer necessidade de
circuncisdo para esse ingresso, simplificava a aceitacdo de Jesus como Cristo e
favorecia a universalizacéo da religido crista frente ao judaismo particularista. Esse
passo, no sentido da universalizacdo, foi de importancia especial, porque abriu as
portas da igreja para todas as pessoas, judeus e ndo-judeus, sem estabelecer
gualquer restricdo para ingresso, como fez o judaismo, ampliando, assim, o alcance
do cristianismo primitivo e abrindo, consequentemente, a possibilidade de expanséo
da religido pelo mundo.

Outro passo importante para o avanco do cristianismo foi no sentido de
estabelecer uma identidade para a nova religido. Stegemann e Stegemann (2000,
p.88) argumenta que depois do Concilio de Jerusalém, os primeiros cristdos foram
colocados “sob uma enorme pressdo no sentido de desenvolver uma linguagem
religiosa de sinais prépria, que pudesse ser compartilhada por todos os membros,
judeus e nédo-judeus. Em outros termos, era requerido que o cristianismo nascente
tivesse uma identidade que pudesse distingui-lo, em definitivo e em especial, do
judaismo, mas também de outras religiosidades. O primeiro passo, como se pode
depreender do paragrafo anterior, foi a ado¢do do livro sagrado dos judeus pelo
cristianismo. Entretanto, isso, por si s6, ndo representou o estabelecimento de um
sinal proprio, visto que o livro era, originalmente, dos judeus. Era preciso criar algo

novo, um simbolo especifico do cristianismo. Foi entdo que surgiu o Novo
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Testamento, uma obra dos apostolos que traz luz a interpretacdo do Antigo
Testamento e acrescenta novos ensinamentos derivados da vida do Kyrios Jesus.
Fora isso, dentre outras mudancas, o batismo tornou-se o rito de admissao dos
cristdos, em vez da circuncisdo; e a santa ceia tornou-se o rito de integragcéo, no
lugar das ceias sacrificiais (STEGEMANN; STEGEMANN, 2000). Mais tarde, no ano
de 318 d.C, no Concilio de Laodicéia, foi aprovado “a interpretagdo de que o drama
de Jesus no Golgota passasse a ser encarado como um sacrificio de sangue”
(ARMOND, 2004, p.43). Sendo assim, o corpo e o sangue de Cristo foram
considerados hadstia, representado nas missas, respectivamente, pelo p&o e o vinho.
Em termos teoldgicos, o grande desafio teria sido “compatibilizar o Deus das
escrituras judaicas com o Deus do Novo Testamento” (FREITAS, 2007, p.113) ou,
em outros termos, o Deus ciumento e punitivo dos judeus com o Deus do amor e da
compaixdo dos cristdos (FREITAS, 2007). Mas este ndo era o Unico desafio.
Conforme destaca Freitas (2007, p.114), era preciso “mostrar aos gregos que tudo o
gue os cristaos diziam fazia sentido até mesmo nos termos dos préprios gregos”. A
saida para resolver este problema foi encontrar Jesus no Antigo Testamento, além
de conecta-lo com o Deus dos judeus, seu suposto pai, sem que tudo isso, porém,
ficasse sem sentido para os gregos. O arquiteto desse projeto, segundo apurou
Freitas (2007), foi o apologista Justino. Em sintese, depois de um exercicio de
racionalizacdo, Justino de Roma (1995) formulou a tese de que a sabedoria de
Moisés é retirada das passagens biblicas nas quais, embora possa se pensar que
seja Deus se expressando diretamente, é Jesus que se manifesta, como aquela
passagem do Exodo (lll, 6) em que se diz: “Eu sou o Deus de te pai, o Deus de
Abrado, o Deus de Isaac e 0 Deus de Jaco; e que a sabedoria dos filésofos gregos,
por sua vez, encontra fundamentos em Moisés. Desse modo, Justino encontra uma
forma de resolver o problema através da compatibilizacdo, sem necessariamente
precisar descontruir por completo as ideias judaicas e gregas preestabelecidas.
Essas mudancas, em seu conjunto, criaram as estruturas para que 0
cristianismo se tornasse universal. Nos primeiros séculos, o cristianismo foi formado
fundamentalmente por pessoas simples, muito humildes, como escravos,
comerciantes, mulheres e soldados (SHELLEY, 2018). Tal composi¢do, no entanto,
sofreria mudancgas a partir do final do segundo século. Conforme destaca Shelley
(2018), neste periodo o cristianismo estava caminhando para se tornar um

movimento cativante e poderoso dentro do Império Romano, reunindo novos
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seguidores, alguns deles com mentes brilhantes. Constantino, o imperador romano
gue governou entre 306 d.C e 337 d.C, foi um dos seguidores ilustres de Cristo. De
acordo com Armond (2004), ele se converteu ao cristianismo e passou a orientar a
estruturacdo da Igreja Romana para se tornar uma organizagdo poderosa. O
cristianismo, a época, era professado por um volume expressivo da populagéo
(ARMOND, 2004, p.41), mas, depois da conversdo de Constantino a religido,
difundiu-se por todo o Império Romano (SHELLEY, ANO), em um movimento que
ficou conhecido como “Cristianizacdo do Império” (ARMOND, 2004, p.41). Os
cristdos, entdo, percebendo a rapida expanséao do cristianismo, decidiram chama-lo
de catdlico, termo que sugere que este movimento religioso era de natureza
universal (SHELLEY, 2018), como de fato se confirmou. Surgia, assim, o catolicismo,
uma das principais ramificagées do cristianismo.

Do periodo em que se deu o surgimento do catolicismo até os dias atuais
decorreram aproximadamente dezessete séculos. Como se nota, um periodo
demasiadamente longo. Por isso, ndo se propde aqui abordar todos os
acontecimentos que demarcaram o desenvolvimento do catolicismo até os dias
atuais, até mesmo porque isso ndo se mostra necessario nesta pesquisa. Propbe-se
aqui apenas citar alguns fatos que se deram ao longo da histéria e que
aparentemente sdo mais caracteristicos da identidade do catolicismo, além de
algumas concepgoes religiosas. Referente aos fatos historicos, cita-se a) a aceitagcao
de Jesus como divindade, na condi¢do de unico filho de Deus, assim como o dogma
da Santissima Trindade, ambos resultado do Concilio de Nicéia, convocado pelo
Imperador Constantino e realizado no terceiro século do periodo cristdo; b) a figura
do Papa, sucessor de Pedro, por determinacdo do Imperador Romano Teoddsio no
final deste mesmo periodo; c) o estabelecimento do Estado do Vaticano em 756 d.C,
por meio da doacdo de territorios a igreja catolica; e d) a instituicdo do celibato
clerical, ou seja, a proibicdo do casamento entre sacerdotes catolicos, a partir de
1074 do periodo cristdo. (ARMOND, 2004).

Relativamente as concepcodes religiosas, os representantes do catolicismo,
dentre eles e especialmente Santo Agostinho, esforgcaram-se para estabelecer suas
interpretacdes das escrituras, através de um processo de racionaliza¢do. Foi preciso
criar uma grande teoria religiosa, peculiar do catolicismo, se considerada em sua
integralidade, na qual algumas concepc¢des, como pecado, graca, céu, inferno,

batismo e ressurreicdo, além de outras, precisaram se conectar, em um grande



79

esforco racional. Em sintese, conforme se pode encontrar em Armond (2004), Santo
Agostinho defendia a ideia de que os homens herdaram de Addo e Eva o pecado
original, sendo, por conseguinte, pecadores, 0 que justificaria os seus sofrimentos na
Terra. Eles ndo poderiam, fazendo uso de suas forgas, alterar essa condigcéo
pecaminosa preestabelecida. Esta mudanca até poderia se dar, mas apenas por
forca divina, através da graca. Ocorre que somente os predestinados estariam aptos
a receber a graca e, assim, ter direito a ocupar a cidade de Deus (céu) e ter vida
eterna por meio da ressurrei¢cdo, sendo os demais automaticamente predestinados a
ocupar o inferno ou a cidade terrestre. Fora isso, ndo era possivel receber a graca
sem o0 batismo, sem fazer parte da igreja e sem receber os sacramentos. Tais
concepcles e simbolos religiosos da antiguidade e do periodo medieval resistiram
ao tempo quase na sua integralidade e ainda hoje fazem parte do arcabouco
simbdlico e tedrico do catolicismo, o que demonstra, sobretudo, o apego da igreja
catélica as tradicoes.

Em linhas gerais, p6de-se constatar nesta secao que o judaismo foi a religido-
mae do cristianismo primitivo. Possuiam, por isso, muitas semelhancas no primeiro
momento e, ainda hoje, possuem algumas semelhancas. Ocorre que o cristianismo
aos poucos foi se desprendendo do judaismo e se firmando como uma religido
completamente nova, inclusive com simbolos e doutrinas diferenciadas. Paulo,
Justino de Roma e Santo Agostinho, dentre outros cristdos, exerceram papel
fundamental neste processo. A Paulo coube a tarefa inicial de promover a ruptura
com o judaismo, por meio do confronto de ideias e a consequente conversdo dos
gentios e judeus ao cristianismo primitivo. Justino de Roma, por sua vez, contribuiu
ao conectar o Deus das escrituras judaicas ao Deus do Novo Testamento e este
com os filésofos gregos, atribuindo, com isso, um sentido mais abrangente as teorias
religiosas do cristianismo, favorecendo, assim, a sua universalizagdo. Restou
principalmente a Agostinho, ainda no periodo antigo, a missdo de formular a grande
teoria religiosa do cristianismo catdlico, fruto de um grande esforco racional, a qual
se atribui o mérito de compatibilizar concepcdes diversas, como pecado, graca, ceéu,
inferno, batismo e ressurreicdo. Em grande parte, este alicerce do catolicismo que
remonta dos primeiros séculos do periodo cristdo, formado principalmente por seus
principios, simbologias e concepcdes religiosas, foi preservado pela igreja catolica.
O fundamento da universalizacdo, por exemplo, que esta na base de sua fundacéo,

permanece vigente e, de certo modo, explica o grande volume de adeptos a esta
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religido e sua vertiginosa expanséao pelo mundo. Em sintese, o catolicismo, que tem
como origem o cristianismo primitivo — uma confissao religiosa que, inicialmente,
possuia apenas alguns praticantes — tornou-se uma religido de amplo alcance,
controlada por uma instituicdo poderosa (igreja catolica) e que, ainda hoje, apesar
do forte avanco de outras religiosidades, mantém-se muito influente no mundo. Na
proxima secdo, a missdo sera explorar as primeiras concepcfes dessa influente e

poderosa instituicdo acerca da relacdo homem-natureza.

3.4 SANTO AGOSTINHO E TOMAS DE AQUINO: PRIMEIRAS CONCEPCOES DO
CATOLICISMO SOBRE A RELACAO HOMEM-NATUREZA

A tendéncia de posicionar o homem sobre todas as outras coisas do mundo
fisico foi notada na filosofia classica, mais especificamente no pensamento dos
filosofos gregos Sécrates, Platdo e Aristételes, mas ela se firma de fato e com muita
forca no pensamento catolico. Diante disso, o enfoque desta seg¢do serd na
interpretacdo que representantes do catolicismo fazem de pontos especificos do
antigo e do novo testamento que tratam deste tema. Espera-se, com isso, manifestar
grande parte das nuances do pensamento catdlico na direcdo da ideia de
superioridade do homem sobre todas as coisas do mundo fisico.

Diferentemente de Aristoteles, que defendeu a ideia de que o universo nao
poderia ter sido criado, o cristianismo alega que o mundo foi sim obra de um criador,
no caso, o Deus cristdo, reconhecido pelos correligionarios de religides cristds como
um ser dotado de amor e uno. De acordo com o que consta na Biblia, documento
sagrado dos cristdos, Deus criou todas as coisas do mundo em seis dias,
reservando o sétimo dia para descanso, tendo sido criado inicialmente, e nesta
ordem cronoldgica, o céu e a terra, as plantas e arvores, 0s astros, e 0s animais
selvagens e domésticos. Imediatamente depois da criacdo de elementos naturais
especificos, como as plantas, as arvores e 0s animais, Deus contemplou
individualmente cada uma destas obras e manifestou que “era bom” (Génesis, |, 11,
24). Ainda no sexto dia, Deus criou 0 Homem, como ato finalistico da cria¢do. Este

foi formado a partir do barro e se tornou um ser vivente pelo sopro da vida (Génesis,



81

Il, 7), sendo especial em relagcdo a todas as outras criaturas, pelo fato de ter sido
feito a imagem de Deus (Génesis, |, 27). Ao final, imediatamente depois da criacéo
do Homem, Deus novamente contemplou a sua obra, desta vez na sua
integralidade, e se manifestou afirmando que “era muito bom” (Génesis, [, 31).

Essa primeira parte da Biblia atribui ao homem destaque em relagdo as
outras criaturas do mundo fisico. Basta notar que as plantas, as arvores e 0s animais
foram, ao seu passo, simplesmente criados, mas o homem, de maneira especial,
ndo somente foi criado como os outros, foi também concebido a imagem de seu
artifice, o Deus cristdo. Isso ndo quer dizer necessariamente que as plantas, as
arvores e 0s animais e todos os outros seres da criacdo ndo se assemelhem a Deus
em alguma medida. Aquino (1980) ensina que existe alguma semelhanca entre
estes seres e o criador, mas ela é de ordem genérica. Apenas o homem foi feito a
imagem de Deus e, por conseguinte, apenas ele possui semelhanca de natureza
especifica. Esta semelhanca, como adverte Agostinho (2005, p.74), ndo estd nas
“‘linhas corporais, mas em certa forma inteligivel da mente iluminada”. Se fosse uma
semelhanca apenas de ordem material, a diferenciagdo do Homem em relagdo aos
outros seres seria consequentemente reduzida, pela simples razdo de que todas as
criaturas, assim como o Homem, possuem matéria, por isso que a diferenca se
funda na existéncia e na operacionalizacdo do intelecto. Deste modo, € possivel
extrair do pensamento dos pais da igreja catélica (Santo Agostinho e Sdo Tomas de
Aquino) que os demais seres do mundo fisico, sejam eles viventes ou inanimados,
ndo teriam condi¢Bes de possuir semelhanca especifica com o criador, porque é a
inteligéncia do Homem que definitivamente o aproxima de Deus.

O pensamento catdlico da antiguidade e do periodo medieval leva a
conclusdo de que o homem € um ser singular em relacdo ao resto da criacéo. Ele
seria 0 Unico a reunir matéria e intelecto, sendo esta Ultima caracteristica definidora
no que se refere a semelhanca com Deus. Essa ideia, por si sO, seria suficiente para
marcar a distincdo entre o homem e as demais criaturas do mundo, mas 0s
pensadores do catolicismo foram mais longe, procurando também diferencas de
natureza corporal, a fim de ndo apenas posicionar o homem no topo da hierarquia
na terra, mas também de firma-lo nesta posi¢cdo. Foi neste sentido que Agostinho
(2005) argumentou que o homem era melhor do que os animais, ndo somente por
possuir intelecto e os animais ndo, mas também porque o homem, ao contrario dos

animais, tinha o corpo ereto. Agostinho (2005, 310) constatou que “todos os animais,
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sejam dos que vivem na terra, sejam dos que vivem nos ares, sao inclinados para a
terra, e ndo sao eretos como o corpo do homem”. Disso Agostinho (2005) deduz que
o corpo ereto do homem néo se da por acaso, indicando que, assim como 0 corpo, a
alma do homem também est4 voltada para as coisas superiores de ordem espiritual.
Aquino (1980), no mesmo sentido de Santo Agostinho, destaca que o homem
€ superior aos animais, porque estes tém o “focinho inclinado para a terra”, enquanto
aquele tem a “fronte ereta”. Em relagdo ao pensamento de Agostinho, Aquino (1980)
acresce que o Homem também seria superior as plantas, porque, assim como 0s
animais, as plantas tém o seu rosto (as raizes) voltadas para a parte inferior do
mundo. Aquino (1980) ainda avanca nesta discussao, afirmando que o Homem tem
0 tato mais perfeito do que qualquer animal. Esse fato, de acordo com Aquino
(1980), tem grande importancia, porque os homens, diferentemente dos animais,
nao precisam ter no corpo armas (unhas e chifres), tampouco elementos essenciais
a manutencédo da vida, como pele espessa, pelos e penas em abundancia, porque a
sua condicao privilegiada Ihe permite fabricar os mais diversos instrumentos para
proteger a sua vida. Aquino (1980) até reconhece que o corpo do homem é inferior
ao de muitos animais no que se refere ao olfato, visdo, audicdo, mas, a0 mesmo
tempo, alega que estas desvantagens do corpo sdo mais do que compensadas,
guando se observa que o homem tem o cérebro melhor do que todos os animais.
Fora do pensamento catélico, a diferenciacdo do corpo foi também amplamente
discutida ao longo dos anos?, reforcando e solidificando ainda mais o pensamento
catolico sobre a singularidade e a superioridade do homem em relagdo aos animais.
O protagonismo do homem no texto biblico também se revela no local que
Deus reservou para ele na terra: nada menos do que o paraiso. O criador plantou,
do lado do oriente, o jardim do Eden, lugar absolutamente aprazivel para o homem,
contendo arvores das mais diversas naturezas, inclusive as arvores da vida e a do
bem e do mal, animais, rios e, além disso, uma mulher, criada a partir da costela do
homem para lhe servir de companheira no Eden (Génesis, Il, 2-25). Depois de sua
criacdo a partir do barro, Deus cuidou de colocar o homem neste paraiso, a fim de
que ele cultivasse e guardasse o jardim do Eden (Génesis, Il, 15). Foi determinada

apenas uma condi¢do para o homem: ele poderia comer o fruto de todas as arvores

2 Em “O Homem e o Mundo Natural: mudancas de atitudes em relagdo as plantas e aos
animais (1500-1800)”, Keith Thomas acrescenta mais alguns elementos sobre a
diferenciacdo do Homem em relacdo aos animais.
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do jardim, exceto da arvore da ciéncia do bem e do mal (Génesis, Il, 16-17). Mesmo
assim, incitada pela serpente, a mulher acabou comendo o fruto proibido e o
ofereceu ao homem que, igualmente, comeu (Génesis, lll, 1-7). Deus, entdo, disse
ao homem: “Porque ouviste a voz de tua mulher e comeste do fruto da arvore que eu
te havia proibido comer, maldita seja a terra por tua causa” (Génesis, lll, 17). A terra,
entdo, degenerou e a vida do homem se tornou penosa na terra (Génesis, Ill, 19).
Por fim, Deus determinou, em razdo do pecado, a expulsdo do homem do paraiso
(Génesis, lll, 23).

Antes do pecado original, Deus concedeu ao homem, além do direito de viver
no jardim do Eden, o dominio sobre todas as coisas da terra. Ele disse: “Frutificai e
multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a. Dominai sobre os peixes do mar, sobre
as aves do céu e sobre todos os animais que se arrastam sobre a terra” (Génesis, |,
28). Ficou caracterizado, em linhas gerais, que o0 céu era o espaco de Deus, mas a
terra era dominio dos homens (Salmos, CXIll, 24 (16)). Este poder de dominacdo
gue se evidencia nas escrituras ndo € so6 confirmado, mas também justificado na
teologia dos pais da igreja catdlica. Agostinho (2005) argumenta que a dominacgéo
do homem sobre os animais e, de resto, de todos os demais seres animados, ocorre
pela simples razdo de o homem possuir inteligéncia e estes ndo. A inteligéncia,
assim, assume papel fundamental para distinguir o perfeito (homem) do imperfeito (o
resto da criacdo), o racional do irracional. Isso implica diretamente na hierarquia e na
ordem de comando dos seres, pois, como argumenta Aquino (1980), o imperfeito
deve servir o perfeito, do mesmo modo que 0s seres superiores devem governar 0s
seres inferiores. Sendo o0 homem criado a imagem de Deus, ao passo que 0S outros
seres apenas se assemelham genericamente ao Criador, coube-lhe, conforme
interpretacdo de Santo Agostinho e Sao Tomas de Aquino, a funcdo absolutamente
natural de dominar o resto da criagao por forga da inteligéncia.

A dominacgéo de todos os outros seres pelo Homem, inclusive dos animais,
teria sido facil no primeiro momento, mas, depois do pecado original, a relacdo com
as outras criaturas foi modificada. Thomas (2010, 22), fazendo referéncia ao
pensamento de tedlogos do inicio do periodo moderno, relata que “no principio,
homem e bestas conviveram pacificamente. Os homens provavelmente ndo eram
carnivoros e 0s animais eram mansos”. Contudo, a relagéo teria se alterado depois
gue o homem, contrariando o pedido de Deus, comeu o fruto proibido e pecou.

Thomas (2010, p.22) revela, ainda apoiado no pensamento dos tedlogos do inicio do
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periodo moderno, que a partir desse momento “0 homem perdeu o direito de exercer
um dominio facil e inconteste sobre as outras espécies. (...) Apareceram pulgas,
mosquitos e outras pestes odiosas. Varios animais se livraram da canga, passando a
ser ferozes, guerreando uns com os outros e atacando o homem”. Aquino (1980),
por sua vez, opde-se a ideia de que os animais eram pacificos antes e ferozes
depois da perda do estado de inocéncia, argumentando que o pecado do Homem
nao implicou na mudanca de natureza dos animais. Animais ferozes continuaram a
ser ferozes e animais mansos continuaram a ser mansos depois do pecado. De
acordo com Aquino (1980), Deus, pela desobediéncia do homem, puniu-o com a
desobediéncia dos animais que antes estavam naturalmente sujeitos a ele.
Entretanto, no pensamento de Aquino (1980), a desobediéncia dos animais nao
representa perda de dominacéo. Portanto, mesmo depois do pecado, manteve-se
preservado na teologia catolica de Sdo Tomas de Aquino o direito de dominagéo
sobre as outras espécies, apenas com um acréscimo de dificuldade no que se refere
ao emprego dessa dominacao.

Deus, anos depois da expulséo do Eden, teria notado a maldade dos homens
e sua tendéncia para o mal (Génesis, VI, 6). Deus entdo viu que a terra estava
corrompida (Génesis, VI, 12). Resolveu, em razao disso, fazer cair um dilavio sobre
a terra, a fim de eliminar todas as criaturas (Génesis, VI, 17), inclusive o homem.
Antes disso, fez uma alianca com No€&, homem justo e perfeito no meio dos homens
de sua geracdo (Génesis, VI, 18). Deus ordenou que Noé construisse uma arca e
nela embarcasse um casal de cada espécie de animal (Génesis, VI, 20). Noé fez
tudo que Deus ordenou (Génesis, VI, 22). Passado o diluvio, Deus revogou a
maldicdo sobre a terra lancada depois do pecado original (Génesis, VI, 21),
renovou e reafirmou a autoridade do homem sobre os animais. Ele disse a Noé e
aos seus filhos: “Vos sereis objeto de temor e de espanto para todo animal da terra,
toda ave do céu, tudo o que se arrasta sobre o solo e todos o0s peixes do mar: eles
vos sao entregues nas maos” (Génesis, IX, 2). Além disso, destinou ao homem,
além das ervas verdes, tudo que se move e vive para que se pudesse usufruir como
alimento (Génesis, IX, 3).

Esta parte do Antigo Testamento traz um fato importante em relacdo a
amplitude da dominagdo do homem sobre as outras criaturas. Antes do pecado
original, o homem recebeu a incumbéncia divina de submeter a terra e dominar

todas as criaturas nela existentes, porém, foi-lhe destinado apenas as ervas verdes
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para a alimentacdo. Depois do dilavio, Deus concedeu ao homem o direito de se
alimentar de todos os seres que se movem e vivem. O homem, entdo, passa a ter o
respaldo das escrituras ndo somente para tomar para si as mais diversas espeécies
de ervas, mas também para abater os mais diferentes tipos de animais e outras
criaturas. Amplia, notoriamente, a extensao da dominacdo do homem, pois agora o
homem pode ceifar a vida daqueles que antes apenas estavam sujeitos ao seu
controle. Esta ampliacdo foi tranquilamente legitimada por S&o Tomas de Aquino.
Com o intento de apresentar a légica natural de nutricdo dos seres, Aquino (1980,
p.789) diz: “plantas tiram da terra sua nutricdo, os animais, das plantas; o homem,
enfim, das plantas e dos animais”. Disso se pode extrair que, para Sdao Tomas de
Aquino, é natural que o homem faca uso dos animais para se alimentar, assim como
0 é, quando os animais se alimentam das plantas. Pautado na frase de um filésofo
indeterminado, Aquino (1980, p.789) procurou firmar a sua posi¢cado de que, sendo
absolutamente natural que o homem se alimente dos animais, ndo poderia ser a
caca e, consequentemente, o abate destas criaturas algo antinatural e injusto.
Aquino (1980, p. 789) conclui o seu pensamento afirmando que “0 homem vindica
para si o que é naturalmente seu”.

A frase que encerra o paragrafo anterior representa precisamente parte
fundamental do pensamento catdlico que predominou ao longo da antiguidade e da
idade média. Sob a influéncia decisiva de Santo Agostinho e S&o Tomas de Aquino,
dois principais expoentes do catolicismo nessas respectivas épocas, construiu-se a
ideia de que o homem foi exclusivamente dotado de inteligéncia e posicionado como
dominador de todas as criaturas nao por acaso, mas porgue o mundo foi concebido
por Deus para ele. Plantas, animais e todos 0s outros seres teriam sido criados por
causa do homem (AQUINO, 1980, p.760). Desse raciocinio decorre a ideia de que,
se o mundo foi criado para 0 homem, nada mais natural e justo do que submeter as
mais diversas necessidades humanas todas as criaturas. E certo que essa ideia foi
amplamente disseminada na Europa durante o periodo antigo e medieval e, depois,
provavelmente espalhou-se pelo mundo, ressoando também na modernidade.
Thomas (2010, p.24) confirma isso, quando afirma, analisando o caso inglés no
periodo moderno, que “todo animal estava, pois, destinado a servir algum propdésito
humano, se nado prético, pelo menos moral ou estético”. Todas as criaturas, dessa
maneira, fundamentado em um designio da natureza divina, foram postas

literalmente nas maos do homem.
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Ainda no jardim do Eden, aparentemente dando mostras da legitimidade da
submissao das criaturas, Deus levou até o homem todos os animais do campo e as
aves do ceu, a fim de que este lhe determinasse os seus nomes (Génesis, Il, 19-20).
Essa teria sido a primeira determinacdo do homem em relagdo aos animais. No
paraiso, ndo teria existido o uso de animais para a alimentacdo, visto que a
alimentacdo do homem se restringia as ervas verdes. Isso ndo significa,
necessariamente, que o Homem né&o tenha se utilizado dos animais para seu
beneficio. Como argumenta Aquino (1980), o homem se utilizou dos animais para
deles se extrair conhecimentos experimentais. Fora do paraiso, os animais deveriam
ser destinados para satisfazer as mais diversas necessidades humanas. Agostinho
(2005) ensinou que os bois, os cavalos e outros animais poderiam servir para o
trabalho, os suinos para a alimentacao, e das ovelhas poderia se aproveitar a |a.
Toda a criacdo tinha um propésito baseado nas necessidades humanas. Por
exemplo, um pregador do século XVII achou sensato colocar camelos na Arabia,
justamente onde ndo havia agua (THOMAS, 2010). Na mesma época, o reverendo
William Kirby, de acordo com Thomas (2010, p.25), afirmou que mesmo o piolho era
indispensavel para o homem, porque este “fornecia poderoso incentivo aos habitos
de higiene”.

Para Agostinho (2005), os mais diversos animais deveriam ser classificados
da seguinte maneira: uteis, perigosos e supérfluos. Os Uteis sdo aqueles animais
gue servem para atender as necessidades humanas; 0s perigosos sao aqueles
animais que representam alguma ameaca fisica aos seres humanos; e, por fim, os
supérfluos sdo aqueles animais que, embora ndo sejam nocivos, ndo servem para
atender a nenhuma necessidade do homem. Em relacdo a estes animais, Agostinho
(2005, p. 309) recomenda: “faze uso dos uteis, acautela-te dos perigosos, deixa de
lado os supérfluos”. E de conhecimento publico que, por vezes, o uso dos animais
para atender as necessidades humanas implica na matan¢ga dos mesmos, mas
mesmo isso foi legitimado por Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino, tendo em
vista que o sexto mandamento biblico (ndo mataras) ndo se aplicaria aos animais
(THOMAS, 2010, p. 28). Logo, nas palavras do Bispo Hopkins, o0 homem poderia
guiar as bestas “a qualquer espécie de morte que exija a necessidade” (THOMAS,
2010, p. 27). Se as escrituras e 0s ensinamentos teoldgicos do catolicismo a época
fossem levados a cabo, isso ainda poderia ser feito sem qualquer ressentimento ou

culpa, ndo apenas porque se tinha em mente que os animais foram criados
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exclusivamente para servirem as necessidades dos homens, sendo natural, assim, a
privacdo de suas vidas para isso, mas também porque qualquer sentimento de auto
penalizacdo por parte do homem poderia ser imediatamente amenizado diante da
ideia presente no periodo moderno de que “o sofrimento dos seres brutos ndo eram
como o do homem” (THOMAS, 2010, p.26)

E possivel notar, mesmo que a partir da leitura isolada de algumas partes das
escrituras, muitas disposicdes antropocéntricas, utilitaristas e voltadas a defesa da
singularidade do homem frente a outras espécies. E o caso, por exemplo, da criagéo
do homem a imagem de Deus, o Unico ser feito a imagem do artifice divino (Génesis,
I, 27), e da determinacao divina para que o homem submetesse e dominasse todos
0s seres que se arrastam pela terra (Génesis, |, 28). Contudo, as escrituras serviram
apenas como determinacéo geral. Todo o desenvolvimento do pensamento religioso
catdlico se deu em periodos posteriores por meio de interpretacdes dessas regras
gerais. Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino, sujeitos principais desta secéo,
nao apenas seguiram e confirmaram as regras gerais de natureza antropocéntrica,
utilitarista e de defesa da singularidade humana, como também atuaram para
justificar e engrossar estas ideias, oferecendo todo o detalhamento para a atuagao
do homem diante da natureza. Em conjunto, as teologias dos pais da igreja catdlica
serviram para legitimar, sob o argumento da especialidade humana, a posicdo do
homem no topo da hierarquia das espécies, a dominacdo e a utilizacao
indiscriminada de toda a criacdo para a satisfacdo das necessidades do homem,
ignorando as passagens biblicas que sugerem um comportamento responsavel

diante das criaturas de Deus.

3.5 FRANCISCO DE ASSIS: PROTETOR DE HOMENS E DOMINADOR DE
ANIMAIS?

Da Biblia se pode extrair muitos papéis de orientagdo para a agdo do homem
sobre a natureza, mas pelo menos dois se mostram mais robustos e se destacam
nas escrituras. O primeiro papel se baseia na ideia de que todas as criaturas foram
criadas por Deus para uso do homem. Sendo assim, seria absolutamente admissivel

fazer uso delas da maneira como o homem julgar necessério, ainda que isso se
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revele uma pratica cruel. As seguintes passagens biblicas contribuem para embasar
esta primeira orientagao: “Acaso Deus tem dé dos bois?” (Corintios, IX, 9) e “Se
encontrares no caminho, sobre uma arvore e na terra, um ninho de ave, e a mae
posta sobre os filhotes ou sobre 0s ovos, ndo a apanharas com os filhotes. Deixaras
partir a mae e s6 tomaras os filhotes” (Deuteronémio, XXIl, 6-7). O segundo papel,
por sua vez, ndo rompe com a dominacdo do homem, tampouco descarta o direito
gue o mesmo teria de fazer uso da criacdo para satisfazer as suas necessidades,
mas busca adotar um padrao mais respeitoso e responsavel em relacao aqueles que
também sdo obra de Deus. Essa orientacdo de comportamento pode ser
fundamentada em passagens, como: “Se vires o jumento de teu inimigo caindo sob a
carga, guarda-te de passar adiante: ajuda-o a descarregar’ e “o justo cuida das
necessidades de seu gado, mas cruéis sdo as entranhas do impio” (Provérbios, XIl,
10). E facil encontrar na Biblia fundamentos para esses dois padrdes de
comportamento, mas o0 material que embasa 0 primeiro papel é visivelmente muito
mais denso.

Como se procurou evidenciar na secdo anterior, as teologias de Santo
Agostinho e Sdo Tomas de Aquino se inclinam e se associam fortemente ao primeiro
papel, ndo necessariamente porque ndo se opde ao uso indiscriminado e a matanga
de animais, mas também e, principalmente, porque sdo profundamente omissas no
gue se refere aos cuidados que o homem deveria ter com a criacao. Eles, assim
como os tedlogos ingleses analisados por Thomas (2010, p.31), ignoraram as
passagens biblicas que sugerem a acdo responsavel do homem em relagdo a
criacdo divina. Mas, mesmo em periodos remotos da histéria, ao menos um
integrante da igreja catolica parece ter adotado uma visdo e comportamento mais
cuidadoso com as criaturas: Francisco de Assis. Procurar-se-a, nesta secao,
apresentar Francisco e expor seu modo de agir diante da natureza, de modo a
revelar suas ideias acerca da relagdo homem-natureza. Feito isso, espera-se
identificar qual papel de orientacdo do homem contido na Biblia foi adotado por
Francisco, podendo, a partir desse achado, definir se 0 seu pensamento rompeu ou
se aproximou do pensamento de Santo Agostinho e Tomas de Aquino.

Francisco teria nascido entre 1181 e 1182, na cidade italiana de Assis. Era
filho de Pedro Bernardone, um comerciante rico e de familia nobre. Desde muito
cedo, Francisco demonstrou ndo se interessar pelos negocios do pai. Ele se

interessou, de fato, pela cavalaria, mudando-se para Apulia a fim de se tornar



89

cavaleiro de um grande principe. Mas, em suas reflexdes, indagava-se se nédo
haveria uma atividade mais nobre do que a de cavaleiro. A resposta veio na igrejinha
de Sao Damido, quando diante da imagem do crucificado, Francisco ouve
nitidamente: “Francisco, ndo vés que minha casa esta se destruindo? Vai, pois, e
restaura-a para mim”. (LEGENDA, 2004, p.624). Francisco aceitou o chamado, mas
ainda ndo sabia como concretizar o novo caminho. Tudo teria ficado claro, quando,
na igreja de Porciuncula, Francisco ouviu o evangelho do envio apostolico, que dizia
0 seguinte: nao levem ouro ou prata, nem sacola ou alforje, nem pao nem bastao,
nem tenham tlnicas. Ele entendeu e desejou seguir uma vida sem luxos em prol dos
mais pobres, da mesma maneira como fez Jesus Cristo. Esse modo de vida
escolhido por Francisco foi prontamente aprovado pelo Papa. Nascia, assim, a
Ordem Franciscana. (FASSINI, 2005, p.38).

Francisco morreu em 1226 e dois anos depois foi canonizado pelo Papa
Gregorio I1X. Foi este mesmo Papa que encomendou a um dos companheiros do
santo, Frei Tomas de Celano, a “Primeira Vida”, uma narrativa da vida de Francisco.
Essa obra ainda foi complementada por Celano com novas historias, quase duas
décadas depois, recebendo a denominagdo de “Segunda Vida”. Mas Celano, a
despeito de ter sido o primeiro, ndo foi o Unico hagiégrafo do santo. O franciscano
Sao Boaventura também escreveu duas obras sobre ele: a “Legenda Menor” e a
“Legenda Maior”. Elas ficaram prontas em 1263 e anos depois foram devidamente
aprovadas. Ficou determinado, apds a aprovacdo, que somente as legendas de Sao
Boaventura deveriam ser seguidas pela Ordem. Esta determinacdo restringiu o
acesso, pelo menos até o final do século XVIII, as obras de Celano. Os hagiégrafos
de Francisco, em especial Celano e Sdo Boaventura, desempenharam um trabalho
descritivo da vida do santo que é central para entender o seu modo de pensar e agir.
E de conhecimento publico que Francisco produziu normativas, cartas, suplicas,
canticos e muitos outros textos, documentos pelos quais se pode extrair muitos
detalhes sobre o0 santo, mas no que se refere aos aspectos da relacdo de Francisco
com a natureza, a consulta das hagiografias € indispensavel, devido a riqueza de
material que elas oferecem sobre este tema.

Conforme argumenta Gongalves (2016), Francisco de Assis foi silencioso em
Seus escritos no que se refere ao seu contato com a fauna, sendo que o seu modo
exemplar de como agir diante dos animais foi tarefa principalmente desempenhada

pelas hagiografias. Uma das raras manifestacdes de Francisco se da na chamada
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“Regra Nao Bulada”. O santo determina aos irmaos, clérigos ou leigos, na sua
atividade pelo mundo, que “jamais tenham algum animal consigo ou com outros ou
de alguma forma”, destacando ainda que nao é “licito andar a cavalo, a ndo ser
coagidos por enfermidade ou grande necessidade” (FRANCISCO DE ASSIS, 2004c,
p.51). Francisco também se manifestou em louvores sobre a natureza. Nos
“Louvores para todas as horas”, ele louva todas as criaturas que ha no céu e sobre a
terra e debaixo da terra e no mar e tudo o que nele existe (FRANCISCO DE ASSIS,
2004b, p.127). Em outro material, a “Exortacéo ao louvor de Deus”, ele louva n&o
somente 0 céu e a terra, mas todos os rios (FRANCISCO DE ASSIS, 2004b, p.127).
Estas manifestaces de Francisco, no entanto, ndo repercutiram tanto quanto o seu
“Céntico do Irmao Sol”, também conhecido como “Cantico das Criaturas”. Foi neste
cantico que Francisco louvou toda a criacdo de Deus, o sol, a lua, as estrelas, o
vento, as nuvens, a agua, o fogo e a terra (FRANCISCO DE ASSIS, 2004a, p.123).
Em linhas gerais, louvou toda a natureza. Além disso, nesse cantico, o santo insere
uma forma peculiar de tratar os elementos da natureza. Ele chama o sol, a lua, o
vento, a agua e a terra de irmaos. A intencao parece ser a de demonstrar que todos
os elementos da natureza, assim como o homem, sdo obra do mesmo artifice.
Portanto, sendo também obras de Deus, sdo naturalmente dignos de respeito e
admiracdo. Esse modo de agir, respeitoso e contemplativo, aparece ainda com mais
nitidez nas hagiografias.

Celano e Sao Boaventura apresentam muitos relatos sobre o contato de
Francisco com os animais. Estes contatos ocorreram de maneira fortuita no caminho
ou nos locais pelos quais o santo passou a fim de realizar suas pregacdes. O
primeiro contato descrito na “Primeira Vida” de Celano se deu no Vale do Espoleto,
perto da cidade de Bevagna. De acordo com Celano (2004, p.225), Francisco
encontrou neste local uma multiddo de aves e correu com muita alegria para o
encontro delas. Aproximou-se delas, notou que estavam sem medo, cumprimentou-
as e pediu a elas que ouvissem a palavra de Deus. Francisco, entédo, teria pregado
para as aves e estas, a sua maneira, teriam demonstrado gostar do que foi

pronunciado pelo santo. Por fim, Francisco concedeu autorizagcdo para que elas

3 Francisco escreveu a “Regra Nao Bulada” de 1221 e a “Regra Bulada” de 1223. A primeira
€ denominada “Regra Nao Bulada”, porque néo recebeu a bula papal. Neste sentido, “Regra
Bulada” é a regra que recebeu a bula papal. A “Regra Bulada” de Francisco de Assis foi
apresentada e confirmada pelo Papa Hono6rio lll com a bula Solet Anuere, de 29 de
novembro de 1223.
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pudessem voar e seguir 0s seus caminhos. Depois dessa experiéncia com as aves
em Bevagna, o santo se julgou negligente por ndo ter pregado antes para as aves,
visto que elas ouviram a palavra de Deus com tanto respeito. “Dai para a frente,
passou a exortar com solicitude todos os passaros, animais, répteis e até as
criaturas inanimadas a louvarem e amarem o criador, ja que, por experiéncia propria,
comprovava todos os dias como obedeciam quando invocava o nome do Salvador”
(CELANO, 2004, p.225).

Conforme revela Sao Boaventura (2004, p.491), Francisco possuia afeto por
todas as criaturas, por menores que fossem, “todavia, abragava, com mais
intimidade e de modo mais doce, aquelas que, pela semelhanca natural e pela
significagdo da escritura, ostentam a piedosa mansidao de Cristo”. Celano (2004,
p.237) confirma as afirmacdes de S&o Boaventura a esse respeito, ao afirmar que
Francisco de fato “tinha uma predilecdo pelos cordeirinhos”, da mesma maneira
justificando isso com base na representacao biblica destes animais. Pelo menos dois
acontecimentos da vida de Francisco confirmam esse afeto especial pelos animais
mansos. Conta a narrativa que, a caminho de Osimo, Francisco avistou uma ovelha
no meio de um rebanho de cabras e bodes. Tocado com aquilo, ele questionou o
irmaéo que o acompanhava: “nao estas vendo essa ovelha mansa no meio das
cabras e bodes? Era desse jeito que nosso Senhor Jesus Cristo andava, manso e
humilde, no meio dos fariseus e dos principes”. Foi entdo que, com a contribuicdo de
um negociante, Francisco conseguiu retirar a ovelha do meio das cabras e bodes e,
no dia seguinte, confiou sua guarda a um convento de irmds em Sao Severino.
(CELANO, 2004, p.237-238). Em outro acontecimento, ocorrido no mosteiro de Séo
Verecundo, na diocese de Gubio, Francisco sentiu pena de um cordeirinho recém-
nascido que foi morto por uma porca. Francisco teria dito: “O irmao cordeirinho,
animal inocente, que sempre representa uma coisa Util para os homens!
Amaldicoada seja a cruel que te matou! Que dela nada comam nem homem nem
animal”. A partir daquele momento, a porca adoeceu e morreu trés dias depois.
(CELANO, 2004, p.359-360).

Outros relatos dao conta de que o respeito e admiracdo do santo nao se
restringiam aos animais, estendendo-se também as arvores, as plantas e as pedras.
Com relacédo as arvores, uma das recomendagfes de Francisco aos frades, para
guando estes viessem a cortar lenha para fazer fogo, era a de que as arvores nao

fossem cortadas por inteiro, de modo que elas pudessem retomar o seu crescimento
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no futuro. Ha relato de que também orientou o frade horteldo a ndo ocupar todo o
terreno da horta com plantas comestiveis, pois ali deveria haver lugar para as ervas
verdes que produziam as irmas flores e, de maneira geral, para todo o género de
ervas e plantas. Até mesmo as pedras, elementos naturais inanimados, foram dignas
do respeito de Francisco. De modo que Francisco fazia questao de dizer “exaltaste-
me sob os pés da pedra”, quando de fato, a passagem das escrituras dizia
“exaltaste-me sobre a pedra”. (COMPILACAOQ, 2004, p.773).

Celano e Sao Boaventura fizeram questdo de demonstrar que as criaturas
retribuiam a admiracdo, a reveréncia e o zelo de Francisco por elas. Em Siena, por
exemplo, Francisco recebeu de presente de um nobre um faisédo vivo, animal que se
afeicoou rapidamente pelo santo e ndo quis mais se separar dele. Por varias vezes o
animal teria sido posto em liberdade, mas sempre retornava rapidamente para
Francisco. Por fim, o faisdo foi entregue a um homem, mas o animal passou a
recusar qualquer alimentacao, reestabelecendo a normalidade somente diante de
Francisco. (SAO BOAVENTURA, 2004, p.494). Caso parecido teria ocorrido em
Grécio. Na ocasido, Francisco recebeu de um irm&o um filhote de lebre que havia
caido em uma armadilha. O santo ficou comovido com aquilo e disse: “Irma lebre,
vem ca. Como é que isso foi acontecer?” A lebre entado teria corrido para os bragos
de Francisco, que a acariciou e depois soltou. Mas toda a vez que a lebre era solta,
retornava ao colo do santo, até que ela foi solta em um bosque. (CELANO, 2004, p.
226). Caso ainda mais emblematico teria ocorrido em Alverne. La um falcédo
desenvolveu um forte laco de amizade com o santo, de modo que lhe prestava o
servi¢co de avisar, por meio do seu canto, a hora certa de acordar para 0s servigos
noturnos. Ele revela ainda que, quando Francisco ndo estava bem de saude, o
Falcdo, como se tivesse sido instruido por Deus, cantava apenas mais tarde, de
modo a n&o prejudica-lo (SAO BOAVENTURA, 2004, p.495).

Como se pode notar a partir destes escritos dos hagiégrafos, a relagdo entre
Francisco e as criaturas teria sido respeitosa e harmoniosa. Tanto que Francisco
preferia chamar as criaturas de irmas e irméaos, visto que elas, assim como o
homem, teriam sido obra do mesmo artifice. Apesar disso, Gongalves (2016, p.61)
argumenta que o fato de Francisco chamar as criaturas de irmas ou irmaos nao
significou de maneira nenhuma uma “equalizagao entre o estatuto do homem e de
outros animais”. De fato, expressodes utilizadas por Celano e Sdo Boaventura, como

“criaturas inferiores” e “criaturas irracionais”, pelo menos indiretamente, revelam a
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intengc&o de enquadrar o homem como um ser superior diante do resto da criacao de
Deus. Afinal, se as criaturas séo inferiores, séo inferiores a quem? Se as criaturas
s&o irracionais, s&o irracionais em relacdo a quem? E evidente que o objeto de
comparacao € o homem e a intencéo € a de posiciond-lo no topo de uma hierarquia
das criaturas. Esta mesma intencdo pode ser encontrada no pensamento de Santo
Agostinho e S8o Tomas de Aquino e tem como base a afirmacao biblica de que o
homem (e somente o homem) foi criado a imagem de Deus e que, portanto, é
peculiar e especial diante do resto da criagdo. Se em Santo Agostinho e em Sao
Tomés de Aquino a inteligéncia do homem e a sua posicao ereta foram argumentos
mais recorrentes para justificar a singularidade do homem diante das outras
criaturas, em Francisco de Assis a exclusividade da salvacdo da alma humana
parece ter sido tema mais presente. Ambos, porém, seguiram 0 mesmo caminho: a
defesa da singularidade do homem.

Fora o preceito biblico que afirma que o homem é semelhante a Deus, outra
passagem da Biblia foi seguida rigorosamente por Francisco: a que Deus concede
ao homem o direito de dominar todas as criaturas da terra e de submeté-las
(Génesis, I, 28). Nao sdo poucos os relatos nas hagiografias que comprovam isso.
Tem-se, por exemplo, o caso de uma cigarra que se acomodava em uma figueira, ao
lado da cela de Francisco, em Porcituncula. De acordo com Celano (2004, p.396), ela
pousava na mao do santo, cantava sob o seu comando, mostrava-se satisfeita em
se submeter as suas ordens e sO conseguiu seguir 0 seu caminho, quando
Francisco lhe deu permissao para isso. Em outro momento, Francisco tentou pregar
a palavra de Deus em Alviano, mas as pessoas ndo conseguiam ouvi-lo, por conta
da algazarra de um grupo de andorinhas que possuia ninhos naquele local.
Conforme relata Celano (2004, p.226), o santo teria dito as aves: “Minhas irmas
andorinhas, ja esta na hora de eu lhes falar também, porque até agora vocés ja
disseram o suficiente. Oucam a palavra de Deus e figuem quietas e caladas até o
fim do sermdo do Senhor”. As andorinhas teriam atendido prontamente o comando
de Francisco. Ha relato também de que Francisco, certa vez, teria surpreendido a
populacdo de Gubio ao controlar e amansar um lobo feroz que frequentemente
atacava nao apenas outros animais, mas também homens e mulheres (ATOS, 2004,
p. 960). Esta capacidade demonstrada por Francisco de dominar e controlar animais
fez Celano (2004, p.394) sugerir que o santo teria retornado ao estado de inocéncia

primitiva, condi¢cdo Pré-Queda, na qual Deus concedeu a Adao o dominio facil sobre
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todos os animais. A ideia do retorno de Francisco ao estado primitivo, ao que tudo
indica, ndo era somente aceita, mas desejavel pelos hagiégrafos, porque, conforme
argumenta Gongalves (2016, p.63), transmitia um “sinal de santidade” a Francisco.

O dominio exercido por Francisco, no entanto, ndo se deu somente sobre 0s
animais, mas também sobre o0 seu préprio corpo. Sempre que era acometido por
algum sentimento que pudesse leva-lo ao pecado, ele mesmo se punia fisicamente.
Certa vez, Francisco teria sentido a tentacdo da carne e, imediatamente, comecou a
chicotear-se com muita for¢a, usando uma corda (SAO BOAVENTURA, 2004, 468).
Fato curioso é que o santo chamava o seu corpo de “irméo burro” e Ihe dava um
tratamento rigoroso e cruel, dando a entender que esse tratamento era ou deveria
ser o mesmo oferecido a um burro. Certa vez, enquanto se punia com chicotadas,
ele disse: “irmao burro, é assim que te convém ficar, € assim que merece ser
acoitado” (SAO BOAVENTURA, 2004, p.468). Em outro momento, afirmou que o
“irmao burro” deve ser submetido a encargos laboriosos e frequentes chicotadas e,
ainda, deve ser alimentado com forragem vil (SAO BOAVENTURA, 2004, p. 469).

Essa passagem da hagiografia que trata do “irmdo burro” levanta duvidas
sobre o0 real comportamento de Francisco em relacdo aos animais. Sera que
Francisco poderia ser cruel em alguns casos, contra animais especificos? N&o
existem muitos pontos nas hagiografias que sugerem isso. Pelo contrario, 0s
hagiografos descrevem Francisco como um homem profundamente respeitoso e
cuidadoso com os animais. Contudo, ndo se pode ignorar o caso de Gubio, no qual
0 santo teria amaldicoado uma porca por ela ter matado um cordeirinho, levando-a a
morte trés dias depois (CELANO, 2004, p.359-360). Este relato, por si s0, revela
gue, em condicdo especifica, Francisco poderia ser cruel e profundamente rigoroso
contra um animal. Fortalece essa tese o fato de Francisco, assim como Santo
Agostinho e Sdo Tomas de Aquino, demonstrar ndo ser contra 0 Uuso, nem mesmo
contra a matanca de animais, desde que tal utilizag&o tivesse o proposito de atender
as necessidades humanas. Isso fica evidente ao se tomar conhecimento de que
Francisco também se alimentava de carne de animais (CELANO, 2004, p.221). Fora
isso, Francisco chegou a fazer uso de um jumento, certa vez, quando precisou se
dirigir a um eremitério (CELANO, 2004, p. 320), contrariando a sua propria
disposicdo da Regra ndo Bulada, na qual os irmaos, clérigos e leigos ndo deveriam
possuir ou andar a cavalo no curso de suas atividades pelo mundo (FRANCISCO DE
ASSIS, 2004c, p.51).
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Pode-se notar que os escritos de Francisco e, principalmente, as suas
hagiografias foram muito eficazes para construir a sua imagem como defensor da
natureza, tanto que o santo da igreja catdlica € conhecido atualmente como
padroeiro da ecologia e protetor dos animais. Essas mesmas fontes que foram
cruciais para a formacao da imagem contemporanea de Francisco oferecem material
para sustentar a afirmacdo de que Francisco ndo rompeu com o pensamento dos
pais da igreja catollica acerca da relacdo homem-natureza. Ainda que apareca de
maneira mais discreta e sutil, alguns gestos de Francisco apontam para uma Vvisao
antropocéntrica, utilitarista e voltada para a defesa da singularidade do homem
frente a outras espécies, em consonancia com o que pode ser encontrado nas
escrituras e nas teologias de Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino. Por
exemplo, apesar do respeito demonstrado pelos animais, pelas arvores, pelas
plantas, pelas pedras e até mesmo pelos vermes, em nenhum momento estes
elementos da natureza foram elevados pelo santo ao mesmo nivel dos homens.
Francisco optou por apresentar e enquadrar o homem como um ser especial,
absolutamente singular no mundo, a ponto de argumentar que este (e somente este)
usufruiria do beneficio da salvagdo da alma. Ele também ndo nega o direito divino
concedido ao homem por Deus para dominar todas as criaturas. Prova disso é que
ele mesmo exerceu o dominio sobre os animais e outros seres em diversos
momentos descritos nas suas hagiografias, ora determinando que silenciassem, ora
determinando que ficassem mansos, ora determinando o momento de partirem e, no
caso da porca de Gubio, decretando, inclusive, a sua morte. Do mesmo modo, nao
chega a romper com o utilitarismo de animais e outras espécies para satisfazer as
necessidades do homem, visto que Francisco, ainda que esporadicamente,
alimentava-se de carne e chegou certa vez a fazer uso de um jumento em uma de
suas andancas pelo mundo. Como se nota, as ac¢des atribuidas a Francisco, por um
lado, o distingue dos pais da igreja catélica, por revelar um padrdo de
comportamento mais respeitoso com os animais e todo o resto da criacéo; por outro,
0 aproxima de Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino, por revelar a semelhanca
de suas ideias sobre a relagdo homem e natureza. Em linhas gerais, o material
disponivel sobre Francisco indica maior alinhamento com o segundo papel de

orientacdo para a agdo do homem sobre a natureza descrito no inicio desta secao.
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3.6 O DISCURSO MODERNO DA IGREJA CATOLICA (PRE-FRANCISCO) SOBRE A
RELACAO HOMEM-NATUREZA: RUPTURA OU CONTINUACAQ?

Em secado anterior foi apresentado o discurso pré-moderno da igreja catdlica
acerca da relacdo homem-natureza, formado predominantemente pelos escritos de
Santo Agostinho e S&o Tomas de Aquino, principais interlocutores do catolicismo na
antiguidade e na idade média, respectivamente. Como se procurou demonstrar
naquelas passagens, esses tedlogos ndo apenas seguiram e confirmaram o
conteudo de natureza antropocéntrica, utilitarista e de defesa da singularidade
humana das escrituras, mas também atuaram para justificar e engrossar as referidas
concepcdes biblicas. Passado um longo periodo desde a antiguidade, a questéo
central que se coloca é a seguinte: o que mudou de 14 para ca? O discurso continua
antropocéntrico, utilitarista e voltado para a defesa da singularidade humana ou teria
ocorrido algum rompimento? Como se procurou demonstrar no capitulo Il, a igreja
catélica, ainda que de maneira indireta, estava pressionada nas primeiras décadas
da segunda metade dos anos 1960 a considerar a questdo ecologica. Resta saber
se, mediante esta pressao, a instituicdo cristad alterou ou ndo o seu discurso acerca
da relagdo homem-natureza, mais especificamente no que se refere a singularidade
humana, ao antropocentrismo e ao utilitarismo. Para oferecer respostas a esta
indagacao, tratar-se-a de analisar o discurso moderno da igreja catdlica (pre-
Francisco) em relacdo ao discurso pré-moderno da mesma instituicdo.

Neste primeiro momento, abordar-se-a a questao da singularidade humana. O
pensamento dos pais da igreja catélica (Agostinho e Aquino) a esse respeito, como
foi demonstrado anteriormente, é limpido. Interpretando fundamentalmente as
passagens biblicas de Génesis (I, 26-27), Aquino (1980) e Agostinho (2005)
concluiram que o homem se apresenta como um ser singular na terra, distinto de
todas as outras criaturas, isso porque, além de outras diferenciacdes, ele seria o
anico a possuir intelecto. O discurso moderno da igreja catélica (pré-Francisco)
preserva o entendimento dos religiosos pré-modernos. Jodo Paulo Il (1989, p.2)
confirma isso, quando declara que “o chamamento de Ad&o e Eva a participarem na
realizacdo do plano de Deus sobre a criacdo estimulava aquelas capacidades e
aqueles dotes que distinguem a pessoa humana de todas as demais criaturas”.
Paulo VI (1972, p.3), no mesmo sentido, parece concordar com 0 pensamento de

seus antecessores pré-modernos, assim como do pontifice que o sucedeu, quando
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diz que “o0 homem ¢é a primeira e a mais auténtica riqueza da Terra”. De todos os
entendimentos religiosos pré-modernos abordados nesta pesquisa, 0 relativo a
singularidade humana seguramente foi 0 mais preservado. Os religiosos modernos
da igreja catdlica (anteriores ao Papa Francisco) mantiveram-se fieis ao
entendimento veiculado pela igreja catdlica na antiguidade e na idade média.
Embora ndo se ofereca grandes detalhamentos como no passado, o entendimento
geral que foi disseminado pelos religiosos dessa instituicdo, sem levar em
consideracdo o papado de Francisco, foi de que o homem €, de fato, singular em
relacdo as outras espécies. Isso coloca em destaque, sobretudo, o preservacionismo
institucional, ou seja, a resisténcia as mudangas que se faz presente nesta
instituicao religiosa.

O antropocentrismo, por sua vez, manifesta-se inicialmente na Biblia, livro
sagrado dos catdlicos e religiosos adeptos ao cristianismo. Em especial, nas
seguintes passagens: “fagamos o homem a nossa imagem e semelhanca. Que ele
reine sobre os peixes do mar, sobre as aves do céu, sobre os animais domésticos e
sobre toda a terra, e sobre todos os répteis que se arrastam sobre a terra”
(GENESIS, I, 26); e “O céu € o céu do Senhor, mas a terra ele a deu aos filhos de
Adao” (Salmos, CXIll, 24 (16)). Como se pode notar a partir dessas passagens
biblicas, o homem é escolhido por Deus para ser senhor na Terra, recebendo a
autorizacdo divina para reinar sobre as demais criaturas. Agostinho (2005),
tampouco Aquino (1980), fogem do antropocentrismo e, especificamente, destes
escritos biblicos. A declaracdo que confirma isso com maior forca e rigor parte de
Aquino (1980), quando declara que plantas, animais e todos 0s outros seres teriam
sido criados por causa do homem. Existe, dessa maneira, um alinhamento preciso
entre o texto biblico e as interpretagcbes dos principais interlocutores da igreja
catolica no periodo pré-moderno.

Especificamente sobre as linhas mais gerais que denotam o
antropocentrismo, ndo se registrou inovag¢des no periodo moderno (Pré-Francisco).
Pretende-se dizer, com isso, que assim como a singularidade humana, o
posicionamento antropocéntrico em suas linhas mais gerais foi preservado pela
igreja catdlica no periodo moderno (Pré-Francisco). E facil perceber isso, quando se
analisa os documentos catolicos das ultimas décadas. Por exemplo, na Constituicdo
Pastoral Gaudium Et Spes de Paulo VI (1965, p.5), afirma-se que “tudo quanto existe

sobre a terra deve ser ordenado em fungdo do homem, como seu centro e seu
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termo”. Jodo Paulo Il (1989), mais tarde, reafirma o que foi escrito em 1965 na
Gaudium Et Spes, demonstrando concordancia com este conteiudo. Em outro
documento, usando palavras distintas para dizer a mesma coisa, Jodo Paulo Il
(2003, p.74) declara que o “homem esta efetivamente colocado no centro da criagéo,
como ministro do Criador”. Por sua vez, Bento XVI (2009) argumentou que nao se
deve considerar a natureza mais importante que a pessoa humana, sob o risco
desse posicionamento induzir a comportamentos neopagaos ou a um hovo
panteismo. O que se percebe, assim, recuperando esses posicionamentos de
religiosos catolicos modernos, € a auséncia de mudancas em relagdo ao texto
biblico e ao entendimento pré-moderno da igreja catdlica acerca do
antropocentrismo, pelo menos em suas linhas mais genéricas.

Mudancas de fato ocorreram em uma subcategoria do antropocentrismo,
chamada aqui de “dominacido”, apesar de nao ter sido de natureza estrutural.
Ressalta-se que “dominacao”, simplesmente pelo fato de ser enquadrada como
subcategoria, de maneira nenhuma se configura como um tema de menor
importancia, tampouco deixa de ser expressdo de um posicionamento
antropocéntrico. O assunto tem grande peso e aparece com muita forca na Biblia e
no discurso da igreja catdlica pré-moderna e moderna. Em uma passagem do
primeiro livro das escrituras, em especial, a dominacdo se manifesta de modo
completo. Em referéncia ao homem, diz-se: “Deus os abencgoou: frutificai — disse ele
— e multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a. Dominai sobre os peixes do mar,
sobre as aves do céu e sobre todos os animais que se arrastam sobre a terra”
(GENESIS, 1, 28). Em outra passagem do mesmo livro, ainda fazendo referéncia ao
homem, declara-se: “Vos sereis objeto de temor e de espanto para todo animal da
terra, toda ave do céu, tudo o que se arrasta sobre o solo e todos os peixes do mar:
eles vos sdo entregues nas maos” (GENESIS, IX, 2). Os mais influentes
interlocutores da igreja catdlica na antiguidade e na idade média — no caso, Santo
Agostinho e Sdo Tomas de Aquino - interpretaram essas passagens biblicas e
concluiram que a submissdo das criaturas ao homem é legitima. Conforme
argumentou Agostinho (2005), tal dominacdo ocorre porque 0s homens tém
inteligéncia e as outras criaturas ndao. Aguino (1980) ainda acresceu, corroborando
com essa ideia, que o imperfeito deve servir o perfeito, assim como 0s seres
superiores devem governar 0s seres inferiores. Percebe-se, desse modo, que as

passagens biblicas, assim como a igreja catdlica pré-moderna (Pré-Francisco),
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legitimaram a dominacdo e ndo se preocuparam em estabelecer explicitamente
limites para ela, dando margens para um comportamento social desregrado em
relacdo a natureza.

E especificamente no ponto que diz respeito aos limites da dominag&o
humana sobre as criaturas que se registra 0 que tem sido chamado aqui de
suavizagdo do discurso catélico sobre a relacdo homem-natureza. Mas, antes de
apresentar elementos que caracterizem essa suavizagdo, mostra-se importante
abordar algumas criticas de integrantes da igreja catélica que pavimentaram o
caminho para o novo entendimento acerca do tema dominacdo. Uma das criticas
mais contundentes foi de Jodo Paulo Il (1991, p.31), quando afirma que o homem
“‘pensa que pode dispor arbitrariamente da terra, submetendo-a sem reservas a sua
vontade, como se ela ndo possuisse uma forma prépria e um destino anterior que
Deus Ihe deu”. Em periodo muito proximo, em complemento ao que disse em 1991,
Jodo Paulo Il (1987, p.28) declarou que o homem “nao pode fazer-se impunemente
0 uso das diversas categorias de seres, vivos ou inanimados — animais, plantas e
elementos naturais — como se quiser (...) como se eles fossem inexauriveis”. Ele ndo
pode, em linhas gerais, como argumenta Jodo Paulo Il (1991), assumir o papel de
Deus na Terra. E chegado o momento, destaca Paulo VI (1970, p.3), de 0 homem
“‘dominar o seu proprio dominio”. Essas sdo apenas algumas criticas, possivelmente
as mais contundentes do periodo moderno (pré-Francisco), acerca da relacéo
homem e natureza. O seu teor, sobretudo, indica uma mudanca de rumos sobre o
tema dominacao em relacdo a tudo que foi veiculado pela igreja catolica no periodo
pré-moderno.

Os novos posicionamentos da igreja catdlica surgiram da reinterpretacdo de
passagens biblicas sobre dominacdo (GENESIS, |, 28; GENESIS, IX, 2;
ECLESIASTES, XVII, 3,4) e entraram em choque com o pensamento catolico pré-
moderno, mas sem romper estruturalmente com este. Se, no discurso pré-moderno,
os limites da dominacdo ndo foram explicitamente tratados; no discurso moderno
(pré-Francisco) eles estédo presentes. Jodo Paulo Il (1987), por exemplo, estabelece
uma restricdo a dominacao humana, quando diz que o dominio do homem n&o é um
poder absoluto, que lhe da o direito de usar e abusar das coisas. O absoluto
dominio, complementa Jodo Paulo Il (1987), coloca em risco a disponibilidade de
recursos naturais do quais as geracfes presentes necessitam e as geracdes futuras

precisardo. O mesmo Jodo Paulo Il (1989, p.2), poucos anos depois, declarou que o
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dominio do homem precisa se dar “com sabedoria e com amor”. Outro Papa - no
caso Paulo VI (1972) - no mesmo sentido, convidou os homens a reconhecerem que
seu império sobre a natureza deve seguir 0s preceitos de uma verdadeira ética.
Como se pode notar, por um lado, o discurso catélico moderno (pré-Francisco) nao
rompe com a dominacgdo. A submisséo das criaturas ao homem continua presente
nas manifestacées das mais altas autoridades da igreja catdlica. Por outro lado, ndo
se pode dizer que ndo houve nenhuma mudanca no discurso, mesmo que nao seja
estrutural. Isso porque em diversos momentos 0s principais representantes da
instituicdo catodlica reprimem o homem, cobrando-o respeito e responsabilidade no
curso de sua dominacdo da natureza. Portanto, € inegavel que alteracbes
ocorreram, mas elas, por si s6, ndo foram capazes de romper com o
antropocentrismo expresso no regime de dominagcdo. O que ocorreu, de fato, ndo
passou do que tem sido chamado aqui de suavizacdo do discurso catolico em
relacdo a dominacéo das criaturas. O que ndo deixa de indicar um caminho virtuoso
para mudancas estruturais no futuro.

Outro ponto a ser abordado sobre a relacgdo homem e natureza € o
utilitarismo. A Biblia sugere a utilizacdo de espécies vegetais e animais para
satisfazer as necessidades humanas em pelo menos duas passagens. A primeira
ocorre depois da criacdo do homem por Deus e diz respeito a utilizacdo de espécies
vegetais. Diz-se: “Eis que eu vos dou toda a erva que da semente sobre a terra, e
todas as arvores frutiferas que contém em si mesmas a sua semente, para que vos
sirvam de alimento” (GENESIS, I, 29). A segunda passagem, por sua vez, transcorre
depois da construcdo da chamada Arca de Noé e faz referéncia ao uso de animais
para atender necessidades do homem. Diz-se: “Tudo que se move e vive vos servira
de alimento; eu vos dou tudo isso, como vos dei a erva verde” GENESIS, IX, 3). As
passagens citadas acima sugerem que nao h& problema de o homem se utilizar de
outras espécies para garantir sua existéncia. Isso seria legitimo. Os pais da igreja
catélica, na condicdo de portadores do discurso desta instituicdo no periodo pré-
moderno, confirmaram que o homem, de fato, poderia se utilizar de todas as
espécies para satisfazer suas necessidades. Agostinho (2005) comprova isso,
gquando orienta que os bois, os cavalos e outros animais poderiam servir para o
trabalho, os suinos para a alimentacdo e das ovelhas poderia se aproveitar a |a.
Agostinho (2005) acrescenta, ainda, que os animais deveriam ser classificados da

seguinte maneira: Uteis, perigosos e supeérfluos, sendo os Uteis aqueles destinados a
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atender as necessidades humanas. Aquino (1980), por sua vez, procurando
demonstrar a naturalidade do ato, afirma que o homem, mesmo no paraiso, ja se
utilizava dos animais para extrair conhecimentos experimentais. Fica evidente,
assim, que o discurso da igreja catolica entre a antiguidade e a idade média seguiu
as linhas mestras do texto biblico. Acrescenta, apenas, uma espécie de cartilha com
mais detalhamentos sobre como o homem poderia se utilizar dos animais. Repete-se
na categoria utilitarismo, como ocorreu no caso da subcategoria dominacao, a
auséncia de orientacdes catdlicas sobre limites.

E especificamente neste ponto que ocorrem algumas mudancas, ainda que
ndo estruturais, no discurso catolico relativo a categoria utilitarismo. Mas essas
alteracbes nado foram imediatas. Paulo VI (1965), em meados dos anos 1960,
chegou a afirmar que o homem era o senhor de todas as criaturas terrenas e devia,
nessa condicdo, submeté-las e se servir delas. Em outra passagem, o mesmo Paulo
VI (1965, p.33) argumentou que “Deus destinou a terra com tudo o que ela contém
para uso de todos os homens e povos”. Pode-se notar que em nenhum momento foi
introduzida orientacdes sobre os limites de uso dos animais e vegetais pelo homem,
posicdo que guarda profunda similaridade com o posicionamento de seus
antecessores pré-modernos. As mudancas, de fato, ocorreram em periodos mais
recentes, principalmente no papado de Jodo Paulo Il. Apenas a partir deste periodo
a questdo da restricdo ao uso desordenado dos recursos comeca a ficar mais
aparente. Jodo Paulo Il (1987), por exemplo, oferece uma contribuicdo inédita a este
respeito, quando argumenta que a limitagdo para as agbes do homem diante da
natureza se expressa simbolicamente na proibicAo de comer o fruto da arvore
(GENESIS, I, 16-17). Procura, com isso, transmitir a ideia de que o homem néo
pode usar e abusar dos elementos naturais como bem entende, porque existem
limites que ndo podem ser ultrapassados. O mesmo Joédo Paulo Il (1989), agora em
outro momento, reforca o seu entendimento, alegando que o uso desordenado da
natureza, mesmo sob o argumento do progresso e bem-estar social, ndo resulta em
vantagens para a humanidade. Nota-se, assim, que, por um lado, ha uma
reprovacdo da igreja catélica moderna (pré-Francisco) quanto ao uso descomedido
de animais e vegetais; e, por outro lado, uma tentativa de impor limites ao homem
em seu contato com a natureza. Contudo, nem a igreja catdlica moderna (pré-
Francisco), nem a pré-moderna apresentam em seus discursos algo capaz de

romper com o utilitarismo. Sendo assim, plantas e animais permanecem
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absolutamente a disposicdo e nas maos do homem para lhe servir. O que ocorre,
portanto, no periodo pré-moderno, € apenas a suavizacdo do discurso catélico
acerca do utilitarismo.

Foi recuperado nesta secao o discurso antropocéntrico, utilitarista e de defesa
da singularidade humana da igreja catélica entre a antiguidade e a idade média. Isso
foi especialmente importante, pois permitiu a comparacao entre este e o discurso
moderno (pré-Francisco). Descobriu-se que ndo ocorreram tantas modificacdes em
relacdo ao pensamento disseminado no periodo pré-moderno pela instituicdo
catélica. O homem, no discurso moderno (Pré-Francisco), continua sendo
enquadrado como singular em relacdo as outras espécies e permanece sendo
tributario de legitimidade para dominar e utilizar-se das demais criaturas do planeta.
Foram registradas tdo somente mudancas pontuais no discurso. Elas se expressam
na introducdo de limites para a acdo humana - restricbes que no periodo pré-
moderno ndo estiveram presentes no discurso da igreja catblica - e afetaram
especificamente a subcategoria dominacdo da categoria antropocentrismo e a
categoria utilitarismo. Contudo, elas ndo foram estruturais, significaram apenas uma
espécie de suavizacdo do discurso catolico em relacdo ao discurso pré-moderno.
Sendo assim, elas foram incapazes de romper com as ideias tradicionais da igreja
catélica sobre a relacdo entre o homem e a natureza, embora tenham sido
notavelmente importantes para indicar novos caminhos para se pensar esta dificil

relacao.
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CAPITULO IV — PAPA FRANCISCO, LAUDATO SI' E SEUS FUNDAMENTOS

O capitulo IV se dedica a apresentar Jorge Mario Bergoglio, o Papa
Francisco, destacando suas caracteristicas, seu comportamento e suas influéncias,
bem como sua trajetéria até o mais alto posto da igreja catolica. Ademais,
apresentar-se-a a enciclica ambiental de autoria do Papa Francisco, denominada
Laudato Si’, e se buscara desvelar os fundamentos ético-ecoldgicos deste
documento, bem como as contribuices cientificas acerca do mesmo. Essa primeira
aproximacao permitira compreender melhor ndo somente o objeto de pesquisa desta
tese, que é a Laudato Si’, mas também o seu idealizador, o Papa Francisco. O
capitulo esta organizado em quatro se¢fes, que sao: 1) Surge Francisco: o Papa do
Fim do Mundo; 2) Laudato Si> Uma Apresentacao; 3) Etica Integral da Laudato Si”
Convergéncias e Divergéncias com as Novas Eticas Ecoldgicas; e 4) Contribuicdes

Cientificas sobre a Enciclica Laudato Si’.

4.1 SURGE FRANSCISCO, O PAPA DO FIM DO MUNDO

O mundo foi surpreendido em 2013 com a renuncia de Bento XVI ao cargo de
maior importancia da igreja catdlica: Bispo de Roma. Desde entdo, na iminéncia da
escolha de um novo Papa, aumentou potencialmente a expectativa da comunidade
catdlica e do publico em geral acerca do nome do novo pontifice. O contexto de
crise, marcado por escandalos sexuais e de corrucdo, além de conflitos internos,
exigia um nome forte, que pudesse estancar a crise e, assim, colocar a igreja
catélica em outro caminho. Diante disso, os cardeais optaram em conclave pelo
argentino Jorge Mario Bergoglio, entdo Bispo de Buenos Aires. O Papa do fim do
mundo, como foi chamado inicialmente pela midia, tdo logo assumiu as suas
fungbes, cativou os coracdes dos fieis catdlicos e até mesmo de pessoas de fora
dessa congregacao, por forca do seu notavel carisma. Fora isso, tem demonstrado
forte predisposicdo em reformar a igreja e suas praticas, atendendo a uma demanda
histérica da comunidade catolica. Entender quem €& Bergoglio, o que ele pensa,

como ele age, como ele chegou ao cargo mais importante da igreja catélica e como
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ele tem encaminhado as suas propostas de reforma para esta instituicdo religiosa
sao objetivos especificos desta secdo. Em ultima instancia, a ideia € compreender o
Papa que pode ter produzido um discurso disruptivo acerca da relacdo homem e
natureza e nao apenas uma réplica de discursos antropocéntricos, utilitaristas e de
defesa da singularidade humana veiculados no passado por integrantes maiorais da
igreja catolica.

Em 2005, poucos dias depois da morte de Joao Paulo IlI, foi escolhido por
meio de conclave o nhome de Bento XVI para ser o novo pontifice da igreja catélica.
A época, Joseph Ratzinger (Bento XVI) possuia 78 anos, idade teoricamente
avancada para assumir esta funcéo e pouco recorrente na histéria desta instituicao
religiosa. Nao por acaso, oito anos depois, mais especificamente em 11 de fevereiro
de 2013, o Papa informou a comunidade catdlica e ao publico em geral a sua
decisdo de renunciar ao ministério de Bispo de Roma e, complementarmente, que a
sede de Pedro ficaria vacante a partir das 20 horas do mesmo més e ano, devendo
ser convocado outro conclave para a eleicdo de um novo pontifice. Bento XVI
argumentou em sua carta de renuncia que a idade avancada (85 anos) o debilitou,
tornando-o incapaz de exercer adequadamente sua funcdo de lider maior da igreja
catblica. Esta justificativa foi muitas vezes contestada. Especula-se, por exemplo,
gue a renuncia tenha sido motivada por constrangimentos ao Papa gerados pelo
chamado Vatileaks — nome dado ao vazamento de documentos secretos da igreja
gue revelaram atos de corrupcdo -, escandalos sexuais envolvendo religiosos e,
ainda, por conflitos internos entre autoridades da instituicdo. Fato € que a renuncia
de Bento XVI surpreendeu a sociedade, muito em decorréncia de ser uma decisao
incomum nos ultimos séculos. Antes de Bento XVI, o ultimo papa a renunciar foi
Gregoério XIl, no distante ano de 1415.

O conclave para a eleicdo do sucessor de Bento XVI foi iniciado no dia 12 de
marco de 2013 e se estendeu até o dia seguinte. Desde a primeira votacdo, o
arcebispo de Buenos Aires, Jorge Mario Bergoglio, destacou-se no processo
eleitoral, recebendo os votos dos cardeais asiaticos, africanos, latino-americanos,
norte-americanos e inclusive de alguns italianos, embora neste primeiro momento
ndo tenha alcancado os dois ter¢cos de votos mais um necessarios para ser eleito
Papa. Ainda assim, demonstrou que sua candidatura era consistente e promissora.
Esta forca eleitoral, segundo revela Tornielli (2013), pode estar relacionada com o

papel desempenhado por Bergoglio em eventos importantes, como a reunido da
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Celam de Aparecida (2007) e os sinodos dos Bispos. Em 13 de marco de 2013,
segundo dia do conclave, Bergoglio continuou a se destacar na eleicao,
conquistando novos votos. Para Tornielli (2013), ainda no final do primeiro dia do
processo de escolha, o cardeal argentino desencadeou o efeito ratzinger, ou seja,
conquistou, de maneira progressiva, consensos. Ainda assim, a fumaca preta das 12
horas do segundo dia de votacédo indicava que a escolha ainda nao tinha sido feita.
Entretanto, logo a deciséo final foi tomada pelos cardeais. Precisamente as 19h05
horas do dia 13 de marco de 2013, a chaminé da Capela Sistina expeliu a fumaca
branca, anunciando que havia consenso sobre o nome do novo Papa. Estava eleito
Jorge Mario Bergoglio, aguele que se tornou o primeiro Papa jesuita e latino-
americano. ApGs o anuncio do resultado do conclave, a questdo imediata e mais
inquietante foi a seguinte: quem de fato € Jorge Mario Bergoglio, 0 novo pontifice?

Para lancar luz a esta questdo, mesmo porque € parte constitutiva importante
desta tese, dedicar-se-4 algumas linhas para apresentar de maneira sintética o
homem que, antes de ser o Papa, € simplesmente Jorge. Em sintese, Bergoglio
nasceu na cidade argentina de Buenos Aires, no dia 17 de dezembro de 1936, filho
de emigrantes piemonteses. Diplomou-se inicialmente como técnico quimico, mas
logo se enveredou para o caminho do sacerddcio. Antes de ser eleito Papa,
Bergoglio percorreu um longo caminho religioso. Foi inicialmente seminarista
diocesano de Villa Devoto e, depois disso, ocupou cargos e funcdes diversas na
igreja catdlica, como sacerdote, mestre de novigcos, paroco, provincial dos jesuitas,
bispo de Auca, arcebispo de Buenos Aires, até ser escolhido e nomeado cardeal em
21 de fevereiro de 2001 pelo Papa Joéo Paulo Il. Paralelamente, entre 1963 e 1970,
licenciou-se em filosofia e teologia pelo colégio Sdo José, em San Miguel, na
Argentina. Anos depois, mais especificamente em 1986, partiu para Alemanha, para
realizar o processo de doutoramento. Em se tratando, por fim, de seu perfil, tem sido
recorrentemente descrito como um homem simples, humano, solidario, simpatico, de
indole reservada, comportamento quase ascético, posicionamentos fortes e
profundamente preocupado com os mais pobres e necessitados da sociedade. (A
SANTA SE, 2020; TORNIELLI, 2013).

Bergoglio foi selecionado para ser Papa em um momento de profunda crise
na igreja catolica — provavelmente a maior desde a Reforma Protestante. Os maiores
abalos que levaram a esta situacdo delicada se deram a partir de 2010.

Especificamente naquele ano vieram a tona muitos casos de abusos sexuais de
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criangas cometidos por religiosos vinculados a igreja catélica em paises diversos,
como Holanda, Austria, Suica, Bélgica, Brasil, entre outros. Em 2012, ndo muito
tempo antes de Bergoglio ser eleito Papa, documentos secretos do Vaticano foram
vazados (Vatileaks) e revelaram uma ampla rede de corrup¢do nesta instituicdo
religiosa. Também pesou para a crise o conflito histdrico existente no interior da
igreja catdlica — que se aprofundou nas ultimas décadas — entre religiosos
tradicionalistas e religiosos progressistas. Os pensamentos destes dois grupos
colidem e muitas vezes se colocam em direcoes opostas em relacdo a diversos
assuntos espinhosos, como o aborto e a pena de morte. Esse conjunto de eventos
desencadeados ao longo de décadas, além de questbes histéricas, culminou com o
desgaste significativo da imagem da igreja catélica nas duas primeiras décadas do
seéculo XXI. Essa crise, em Ultima insténcia, manifesta-se também em numeros. No
Brasil, pais com a maior populagéo catélica do mundo, a igreja catolica perdeu, em
média, entre 2000 e 2010, 465 fiéis por dia; ou seja, quase 1,7 milhdes de catdblicos
em 10 anos (LEAL; THOME, 2012). O catolicismo também perdeu forca na América
Latina como um todo e na Europa. Especificamente na América Latina, entre 1970 e
2014, a representacdo de catdlicos na populagdo caiu de 92% para 69% (FAUS,
2014). Foi em meio a este cenario marcado por escandalos sexuais e financeiros,
conflitos internos e perda de fiéis que assumiu o posto de pontifice Jorge Mario
Bergoglio. Como se nota, o desafio e as responsabilidades do Papa a época de seu
ingresso eram relativamente grandes. Fazia-se necessario ndo apenas sanar ou
amenizar as crises, mas também estancar a perda de catdlicos pelo mundo. Diante
da complexa situacdo da igreja catolica, “todos diziam que o novo papa teria que ser
um santo — mas os olhares miravam para um executivo eficiente e politicamente
articulado, capaz de superar obstaculos utilizando o que a igreja chamaria de l6gica
do mundo” (BORBA, 2013). Entre o executivo eficiente e o santo, os cardeais
optaram em conclave pelo segundo perfil.

Desde a sua posse, Bergoglio demonstrou ser diferente dos Papas que o
antecederam em periodos mais recentes e, assim, correspondeu as fortes
expectativas da comunidade catélica e do publico geral em relacdo ao seu nome.
Por exemplo, Bento XVI — o Ultimo papa antes de Bergoglio — “ndo conseguiu, a
despeito de sua competéncia filosoéfica-teoldgica, cativar catdlicos e nao catélicos
pela via da simpatia” (NICOLINI, 2013, p.216). Bergoglio, ao contrario, muito devido

as suas atitudes e ao seu modo de ser, tem obtido éxito neste aspecto. Um dos seus
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primeiros atos — e talvez o mais sugestivo para compreender o seu modo de agir, de
ser e a sua linha de acdo a frente da igreja catolica — foi a adocdo do nome
Francisco em referéncia ao Santo Francisco de Assis. Tal escolha é repleta de
simbolismo e evidentemente ndo se deu por acaso. Francisco de Assis, 0 santo que
nasceu na idade média, era filho de Pedro Bernardone, um comerciante rico e de
familia nobre. Por ser rico, ele poderia tranquilamente levar uma vida sustentada por
muitas regalias, mas preferiu uma existéncia simples, sem luxos e em prol dos mais
pobres, seguindo com rigor os ensinamentos de Jesus Cristo. Ele fundou, inclusive,
a Ordem Franciscana que, até os dias atuais, espelha-se no seu modo de existéncia.
Bergoglio, ao assumir a denominacdo Francisco, alinhou-se automaticamente aos
principios gerais de conducao de vida de Francisco de Assis. Ele frequentemente da
mostras de que, de fato, quer trilhar este caminho. Conforme destaca Tornielli (2013,
p.22), ele € um papa que “recusa carrdoes e escolta, que prefere viajar com os irmaos
cardeais, que nao aceita as vestes enfeitadas com arminho, que ndo acredita ter
subido a um nivel tal que o impeca de arrumar a mala sozinho e pagar a conta da
casa do clero, como todos os outros hospedes”. Portanto, assim como fez o santo
Francisco de Assis, Bergoglio optou pelo caminho da simplicidade, mesmo depois de
2013, guando se tornou a maior autoridade da igreja catélica no mundo.

Fora isso, 0 papa Francisco tem demonstrado desde sua posse uma forte
predisposicdo a realizar mudangas na igreja catodlica, retomando uma tendéncia
reformadora que se fez presente no Concilio Vaticano Il, anunciado pelo pontifice
Joao XXIII em 1959 e realizado ao longo dos anos 1960. Os primeiros sinais deste
estilo reformista apareceram ainda em 2013, ano de sua posse como Bispo de
Roma. Em sua primeira comunicac¢ao na condi¢cdo de papa, Francisco manifestou o
seu desejo de que a igreja e povo caminhassem juntos (FRANCISCO, 2013a),
indicando que, em seu papado, ao contrario do que ocorreu em periodos anteriores,
buscar-se-ia uma aproximagao entre igreja e sociedade. A intengcdo de Francisco,
como ficou posteriormente evidente, era literalmente abrir as portas da igreja,
transformando-a em uma igreja profundamente acolhedora. Alguns dias depois do
primeiro pronunciamento, Francisco apresentou indicios de qual seria o foco e a
missdo da igreja catdlica durante o seu papado. Da sacada central da basilica
vaticana, em comunicagao para um grupo de jornalistas, Francisco revelou o seu
interesse por uma “igreja pobre para os pobres” (FRANCISCO, 2013b, p.2),
orientacdo compartilhada com Jodo XXIIl e que, conforme argumenta Aquino Janior
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(2016), compbe um movimento religioso catdlico muito mais amplo e antigo,
chamado ‘“igreja dos pobres” e/ou “opgdo pelos pobres”, que passa
fundamentalmente pela praxis da igreja catdlica latino-americana e caribenha e pela
teologia da libertacdo. A opcao pelos mais pobres foi devidamente oficializada na
Exortacdo Apostdlica Evangelii Gaudium, documento de autoria do papa Francisco e
publicado em 2013. Francisco (2013c, p.155) afirma inicialmente nesse documento
catdlico que, “no coragdo de Deus, ocupam lugar preferencialmente os pobres”,
fundamentando sua posicdo em uma passagem biblica, mais especificamente na
Segunda Epistola de Corintios (VIII, 9), na qual se diz: “Vés conheceis a bondade de
nosso Senhor Jesus Cristo. Sendo rico, se fez pobre por vos, a fim de vos
enriquecer por sua pobreza”. Em seguida, Francisco (2013c) declara que a opgao da
igreja a qual comanda é decisivamente pelos pobres e volta a asseverar que deseja
uma igreja pobre para os pobres.

Outro tema de profundo interesse de Francisco tem sido a questao ambiental.
Como se procurou demonstrar ao longo desta tese, a relagdo entre homem e
natureza é, por esséncia, conflituosa. O conflito faz parte desta relagcdo. Ocorre que
em periodos mais recentes o conflito se intensificou e os problemas de natureza
ambiental, em consequéncia disso, foram potencializados, ameag¢ando ndo somente
a existéncia de vida humana na terra, mas de todos os seres vivos. Francisco
(2013b, p.2) reconheceu tal cenario, quando disse que a “nossa relagdo com a
criacdo nao € muito boa”. Diante disso, sob inspiracdo de Francisco de Assis - 0
santo catolico amplamente conhecido pelos seus feitos ambientais - Francisco
passou a oferecer instrucbes a comunidade catélica e ao publico geral para o
estabelecimento de uma relacéo equilibrada entre os seres humanos e o ambiente
natural. Resulta desse interesse do papa pelo assunto a Carta Enciclica Laudato Si’,
popularmente conhecida como Enciclica Ambiental de Francisco, publicada no dia
24 de maio de 2015. Este documento catélico, o qual é objeto de estudo desta tese,
reune e apresenta o discurso da igreja catolica mais atual sobre a natureza e suas
relacdes. Ele serd devidamente apresentado na proxima secdo em momento mais
oportuno. Por ora, apenas € importante mencionar que a enciclica Laudato Si pode
ser considerada, a priori, mais uma das manifestagdes do interesse de Francisco em
reformar a igreja catdlica por meio de novos entendimentos para assuntos
tradicionais.

Este perfil reformador do novo papa, em parte materializado em suas
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escolhas pelos pobres e pela atuacdo em beneficio do meio ambiente, gera
inquietacdes acerca das origens do seu pensamento. Como revela Borguesi (2018),
Francisco sofreu multiplas influéncias ao longo da formacéo de seu pensamento,
oriundas ndo apenas de pensadores de sua regido de origem - a América Latina -
mas também de intelectuais da Europa. Ainda jovem, durante a década de 1960,
Bergoglio toma conhecimento, por meio de seu professor Miguel Angel Fiorito, da
obra La Dialectique des Exercices Spirituels de Saint Ignace de Loyola, do francés
Gaston Fessard, padre jesuita da Escola de Lion. Para Borguesi (2018, p.38), Fiorito
e Fessard possuem papel central na formacgéo do pensamento de Bergoglio, porque
o fizeram “intuir a polaridade, a oposicdo dos contrarios, que orienta o espirito
inaciano”. Além de Fessard, outro autor que influenciou profundamente Bergoglio foi
Michel de Certeau. O interesse de Francisco pelo autor tem estreita relacdo com o
seu foco de estudo: a mistica jesuita. Dentre outras obras, Certeau escreveu a
biografia de Pedro Favre, o companheiro de quarto de Inacio na Sorbonne que, para
Bergoglio, representa o ideal da vida jesuita. (BORGUESI, 2018). O modo de ser e
agir de Favre, a propoésito, encontra-se em grande medida espelhadas nas praticas
cotidianas de Francisco. Ainda que em menor intensidade, outros autores também
contribuiram para a formacdo do pensamento do novo papa. Conforme destaca
Borguesi (2018), Francisco extraiu de Romano Guardini a antropologia polar para
confirmar sua visdo dialética e antindbmica, e de Hans Urs Von Balthasar retirou a
ideia de unidade dos transcendentais.

Especificamente em relacéo as influéncias latino-americanas, além de Fiorito,
Borguesi (2018) destaca Lucio Gera e Alberto Methol Ferré. O primeiro deles,
também conhecido como padre Gera, fez parte de um grupo de tedlogos e
pensadores que concebeu a Teologia del Pueblo. Esta teologia, contida inicialmente
na Declaragdo do Episcopado Argentino em San Miguel (1969), mais
especificamente no documento VI sobre a pastoral popular, destacou-se por sua
preferéncia pelos pobres e por suas criticas em relacdo ao marxismo, chegando a
ser chamada por Borguesi (2018, p.68) de “Teologia da libertagdo sem marxismo”.
Borguesi (2018, p.68) afirma que “uma parte do documento, escrita pelo padre Lucio
Gera, representou a génese de uma versao tipicamente argentina da teologia pés-
Medellin e influenciou Bergoglio e outros jesuitas préximos a ele”. Outra influéncia
importante para a formacdo do pensamento do novo papa partiu de Methol Ferré, o
fundador das revistas Vispera (1967-1975) e Nexo (1955-1958), esta ultima, em
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especial, frequentemente consultada a época pelo atual pontifice. Bergoglio extraiu
de Methol Ferré conhecimentos sobre a dialética e sobre muitos outros assuntos
lendo seus artigos, embora sua fonte principal sobre o tema dialética seja mesmo
Gaston Fessard (BORGUESI, 2018). Em comum, Methol Ferré e Bergoglio
possuiam simpatia por autores como Guardini e Fessard, tanto que seus
diagnésticos criticos, assim como suas propostas de soluc¢des, mantinham profundo
alinhamento, uma consonéancia impressionante, criando entre eles uma grande
afinidade intelectual (BORGUESI, 2018). Como ficou evidente, o homem que hoje
ocupa 0 cargo mais importante da igreja catélica sofreu multiplas influéncias ao
longo do itinerario de formacéo de seu pensamento. Fontes latino-americanas, como
Fiorito, Gera e Methol Ferré, além de influéncias europeias, como Fessard e
Certeau, produziram em conjunto o modo de pensar e agir do novo papa, cuja forma
de pensamento fora considerada por muitos reformadora e/ou revolucionaria para o
momento atual.

Como se procurou demonstrar ao longo desta secéo, Jorge Mario Bergoglio, o
homem que atualmente ocupa o maior posto da igreja catélica, desde muito jovem
se enveredou pelo caminho religioso. Ocupou muitos cargos e funcdes na igreja,
mas optou por se vincular a ordem franciscana. De maneira surpreendente, foi
escolhido em conclave para ocupar a cadeira de Bento XVI, tornando-se o novo
Bispo de Roma. Algo inédito, visto que na historia da igreja catolica ndo ha registros
de papas latinos e jesuitas no seu principal posto. Assumiu a instituicdo em crise,
devido a conflitos internos, casos de corrupcdo e denuncias de abuso sexual
envolvendo integrantes da igreja. Mesmo diante deste cenério negativo, de profunda
desconfianca em relacdo a instituicdo catélica, Francisco tem obtido éxito em
contornar a situacéo, recuperando, pelo menos em parte, a imagem da igreja. Trata-
se de um homem simples e carismético. De algum modo, este comportamento
peculiar tem facilitado a dificil tarefa de encaminhar mudangas na tradicionalissima
igreja catdlica. Dentre elas, a declarada opc¢ao religiosa pelos pobres do mundo e a
reinterpretacdo das escrituras acerca da relacdo homem-natureza. Especificamente
em relacdo a questdo ambiental, Francisco publicou a Laudato Si’, documento que
foi recebido pela comunidade cientifica com grande euforia. Como esse documento
€ objeto de estudo nesta pesquisa, dedicar-se a proxima secao a conhecer o seu

conteudo.
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4.2 LAUDATO SI': UMA APRESENTACAO

O documento catodlico assinado pelo Papa Francisco e intitulado Laudato Si’
foi publicado no dia 24 de maio de 2015, mais precisamente no terceiro ano de seu
pontificado, pela Libreria Editrice Vaticana (Livraria Editora Vaticana), em 15 versdes
traduzidas a partir da edicdo original em Latim. Todas elas podem ser consultadas
através da internet pelo site do Vaticano: (vatican.va). A edicdo em portugués
disponibilizada pela igreja catdlica em Roma adota o portugués de Portugal e
contém, ao todo, 192 paginas, compondo 246 paragrafos. A edicdo da Laudato Si’
gue esta sendo utilizada nesta pesquisa é a da Editora Paulus em parceria com
Edicbes Loyola. Esta versdao nacional do documento apresenta alguns ajustes
discretos no texto em relacdo a versdo do Vaticano, sem prejuizo aparente de
significado, tornando o documento mais inteligivel para o leitor e pesquisador
brasileiro. Esta edicdo brasileira possui um total de 142 paginas e foi revisada por
Ivone de Andrade, Sirlene Prignolato e Vero Servigos Editoriais.

A expressdo Laudato Si’ que nomeia a carta enciclica de Francisco foi
extraida do famoso Cantico das Criaturas de Francisco de Assis, santo catolico
popularmente conhecido como padroeiro da ecologia e protetor dos animais. Neste
cantico, Francisco de Assis, por diversas vezes, recorre a expressao Laudato Si’
para louvar a criacdo de Deus, como o sol, a lua, as estrelas, o vento, as nuvens, a
agua, o fogo e a Mae Terra. Trata-se de uma expressao originaria de um dialeto
antigo, o Umbro, falado em uma regido especifica e também antiga da lItalia, a
Umbria, e significa “Louvado Sejas”. Por ser deste dialeto, o documento traz uma
inovacdo em relacdo a outras enciclicas, isso porque na maioria das vezes estas
cartas adotam titulos em Latim retirados da incipt (grupo das primeiras palavras do
manuscrito) do texto e ndo expressdes oriundas de outros idiomas, como € 0 caso
da Laudato Si".

Em termos de estrutura, a Carta Enciclica Laudato Si’ do Papa Francisco
encontra-se organizada da seguinte forma: depois da parte introdutéria, Francisco
faz uma resenha dos varios aspectos da chamada crise ecoldgica; em seguida, ele
retoma algumas argumentacfes que se originam na tradicdo judaico-cristd e que
estdo relacionadas com a questdo ambiental; em um terceiro momento, Francisco

procura chegar as raizes da situacdo atual, de modo a revelar ndo somente 0s
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sintomas, mas também as causas mais profundas da crise ecolégica; Depois disso,
Francisco se dedica a propor uma ecologia, no caso, a ecologia integral, na intencéo
de oferecer uma ldgica de se pensar e agir que integre todos os elementos da
natureza; Por fim, Francisco elenca algumas linhas de orientacdo e acao, além de
propor algumas linhas de maturacdo humana inspiradas na experiéncia espiritual
crista.

Em seu primeiro trecho, no comeco da parte introdutoria, Francisco (2015d)
recorda-se do Santo Francisco de Assis — o homem humilde, nascido em familia
rica, mas que preferiu uma existéncia simples e religiosa, ficando conhecido por se
comunicar de maneira muito respeitosa com as criaturas, a ponto de ser considerado
nos tempos modernos como padroeiro da ecologia e protetor dos animais. O
documento recorda especificamente das expressOes fraternais utilizadas por
Francisco de Assis para dirigir-se aos elementos da natureza, notadamente
presentes em seu famoso Cantico das Criaturas ou Cantico do Irm&o Sol. Foi neste
cantico que Francisco de Assis, além de louvar todos os elementos criados por
Deus, como o sol, a lua, as estrelas, o vento, as nuvens, a agua, o fogo e a terra,
dirige-se a eles como irmaos e irmas (FRANCISCO DE ASSIS, 2004a).

Nota-se que Francisco (2015d) apropria-se de algumas formas de tratamento
utilizadas pelo Santo Francisco de Assis ao longo da Laudato Si’. No segundo
paragrafo do texto, por exemplo, Francisco (2015d) usa a palavra irma para referir-
se a mae terra. Especificamente nesta passagem, Francisco (2015d) argumenta que
a irma terra clama contra o mal imposto pelo homem, emite uma espécie de grito por
salvacao. Sobre isso, Francisco (2015d, p.9) escreve o seguinte: “esta irma clama
contra o mal que lhe provocamos por causa do uso irresponsavel e do abuso dos
bens que Deus nela colocou”. Fica evidente neste trecho que Francisco (2015d),
assim como fizeram outros papas em periodos mais recentes, procura
responsabilizar o homem pelos males sofridos pelo meio ambiente. Para Francisco
(2015d), o problema estaria na postura que o homem assume diante da natureza.
Isso fica explicito quando ele afirma, referindo-se a natureza, que “crescemos
pensando que éramos seus proprietarios e dominadores, autorizados a saquea-la”
(FRANCISCO, 2015d, p.9). Ao final deste segundo paragrafo do texto, Francisco
(2015d) ainda afirma que o homem é parte da terra, rememorando uma passagem
do livro sagrado cristdo (Génesis, Il, 7).

Além de recuperar e utilizar esta forma de tratamento peculiar para referir-se



113

aos elementos da natureza, como irma e irmao, de certa forma inovando em relacéo
a outros papas da historia da igreja catdlica, Francisco (2015d) surpreende também
pela pretensdo de alcance do seu chamado. Francisco (2015d) lembra que em outra
ocasiao, em um contexto de crise nuclear, o Papa Jodo XXIll escreveu uma enciclica
e a dirigiu ao mundo catdlico e a todas as pessoas de boa vontade. Francisco
(2015d, p.10), por sua vez, dirigiu a Laudato Si’ ndo somente ao mundo catdlico e as
pessoas de boa vontade, mas “a cada pessoa que habita este planeta”. Percebe-se,
com isso, que O papa procurou atingir todas as pessoas, mesmo aquelas que
professam outras religibes. Este chamado abrangente do papa faz todo o sentido
guando se trata da questédo ecoldgica, isso porque todos, de um modo ou de outro,
usufruem de beneficios naturais e, portanto, deveriam estar interessados na
manutencdo das condi¢cdes naturais para a preservacao da existéncia humana e de
outras espécies no planeta.

Em um segundo momento da parte introdutéria, Francisco (2015d) reserva
uma parte consideravelmente curta para recuperar discursos ambientais de
antecessores do Papa Francisco. O documento recuperou os discursos do Papa
Paulo VI, nos quais ele prevé situacBes catastréficas para a natureza e para o
homem, caso uma mudanca de rumos ndo fosse empreendida; relembrou do
chamado do Papa Jodo Paulo Il & conversdo ecoldgica; e, mais do que isso,
destacou os esfor¢cos do Papa Bento XVI para promover o entendimento de que a
natureza € una e indivisivel. Francisco (2015d), ao apresentar estes
pronunciamentos ambientais de seus antecessores, busca estabelecer fundamentos
para subsidiar as discussdes que foram promovidas ao longo do documento e, além
disso, demonstrar que a igreja catolica, desde muito cedo, tem se preocupado com a
guestao ecoldgica.

Francisco (2015d, p.12) também reserva alguns paragrafos na introducao
para reconhecer o trabalho reflexivo de cientistas, filosofos, tedlogos e de
organizacdes sociais acerca de questdes relativas a natureza, reflexbes estas que,
conforme consta no documento, “enriqueceram o pensamento da igreja sobre estas
questdes”. Destaca, ainda, que outras igrejas e comunidades cristas, além da igreja
catélica, tém realizado profundas reflexdes sobre a tematica ambiental, citando,
como exemplo, o0s ensinamentos do Patriarca Ecuménico Bartolomeu.
(FRANCISCO, 2015d). Denota-se, com isso, 0 interesse em demonstrar que todos,

independentemente da posi¢cdo que ocupam na sociedade, sejam representantes da
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ciéncia ou de outras formas de pensamento, estdo reunidos por uma causa comum,
gue € a preocupacdo com a questao ambiental.

Para encerrar a parte inicial da Laudato Si’, Francisco (2015d, p.14) sente a
necessidade de invocar, nas suas palavras, “um modelo belo e motivador”, o modelo
do santo italiano do qual, no ato de sua instituicdo como papa, tomou 0 nome como
inspiracdo: Francisco de Assis. Francisco (2015d, p.14) entdo passa a justificar sua
escolha, alegando que Francisco de Assis € um “exemplo por exceléncia do cuidado
pelo que é fragil e por uma ecologia integral’”, sendo um homem que “manifestou
uma atencao especial pela criacdo de Deus” e sempre viveu com “simplicidade e
numa maravilhosa harmonia com Deus, com 0s outros, com a Natureza e consigo
mesmo”, considerando qualquer criatura como irma e tendo por ela lagcos de carinho.
Fora isso, Francisco (2015d) argumenta que, sendo fiel a Sagrada Escritura,
“propde-nos reconhecer a natureza como um livro espléndido onde Deus nos fala e
transmite algo da sua beleza e bondade”. Por fim, inspirado por este modelo de Séo
Francisco de se relacionar com a criacado de Deus, Francisco (2015d) faz um apelo
dirigido a toda familia humana, que € proteger a casa comum, buscando um
desenvolvimento sustentavel e integral.

Cabe destacar que Francisco (2015d) transmite, mesmo nesta parte
introdutoria da Laudato Si’, algumas mensagens importantes e que ddo o norte para
gue se possa compreender as suas posicoes ao longo do documento. Ele procura
inserir a ideia de que a terra esta passando por uma espécie de crise ecolbgica que
se funda na atividade humana. Ao mesmo tempo, atribui ao homem a
responsabilidade por reverter este problema, por meio da construcdo de
consciéncias e praticas pautadas no respeito a natureza. Para que o homem tenha
um modelo a seguir, Francisco (2015d) invoca o modelo de Francisco de Assis, 0
santo catolico da Antiguidade, famoso por sua relacdo amorosa com as criaturas de
Deus. Além disso, Francisco (2015d) recupera algumas manifestacfes religiosas
acerca da natureza de papas que o antecederam, como Paulo VI, Jodo Paulo Il e
Bento XVI, na intencdo de reforcar este modelo de Francisco de Assis, subsidiar
suas discussfes ao longo da Laudato Si’ e, ainda, para demonstrar aos criticos da
igreja catolica e ao publico geral que a instituicdo ha muitos anos tem se preocupado
com os problemas de ordem natural. Com isso, Francisco (2015d) encontra os
primeiros alicerces para propor, mais adiante, uma ecologia integral.

O capitulo | da Laudato Si’, por sua vez, dedica-se a apresentar uma resenha
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da situacdo ambiental do planeta, tendo como base a seguinte indagacéo, a qual
nomeia o capitulo inicial: o que esta acontecendo com nossa casa comum? Antes de
elencar e discutir alguns problemas ambientais assistidos na atualidade, Francisco
(2015d) destaca a aceleragdo das mudancas na humanidade, bem como a
intensificacdo do ritmo de vida e trabalho das pessoas. Para Francisco (2015d),
estas mudancas aceleradas contrastam com a lentiddo natural da evolucao bioldgica
e, quando n&o sdo orientadas para 0 bem comum, convertem-se na deterioracdo do
mundo. Conforme destaca Francisco (2015d), uma parte da sociedade tem notado
os efeitos desta problematica e por isso mesmo estdo mais conscientes da
necessidade de se preservar a natureza.

Em um segundo momento do Capitulo | da Laudato Si’, Francisco (2015d)
aponta os problemas ambientais sofridos na atualidade. Inicialmente, Francisco
(2015d) aborda a questdo da poluicdo, ligando esta a questdo da cultura do
descarte, e argumentando que esta € causadora ndo somente de doencas graves,
mas também de mortes prematuras pelo mundo. Em seguida, Francisco (2015d)
aborda a questdo das mudancas climéaticas, destacando o aquecimento global e os
problemas que podem estar associados a ele, como a elevacado do nivel do mar e o
aumento de eventos meteoroldgicos extremos. Para Francisco (2015d, p.23), por ser
a mudanca climatica um “problema global com graves implicacbes ambientais,
sociais, econdmicas, distributivas e politicas”, ela constitui “um dos principais
desafios da humanidade”. Depois disso, Francisco (2015d) trata da questdo do
esgotamento dos recursos naturais. Dedica-se, em um primeiro momento, a questao
da agua, argumentando que este recurso, que é finito, encontra-se parcialmente
escasso em algumas partes do mundo, como a Africa, e que pode, em poucas
décadas, escassear ainda mais e em um nivel mais generalizado, causando uma
crise aguda de abastecimento que, em Ultima insténcia, pode gerar conflitos sociais
graves. Para Francisco (2015d), a questao da perda da biodiversidade ndo € menos
importante, porque o desmatamento ou a insercao de florestas exoéticas implica no
desaparecimento de espécies vegetais e animais que habitam estes locais e isso,
por sua vez, reduz a possibilidade humana de usufruir dos beneficios presentes e
futuros da natureza, incluindo a produg¢ao de medicamentos para a cura de algumas
doencas. Ao final do capitulo | da Laudato Si’, Francisco (2015d) conclui que, apesar
da situacao critica e visivel de degradacdo ambiental exposta no documento, nota

certa fraqueza no que se refere a reagdo politica internacional, assim como a
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caréncia de liderangcas capazes de conduzir para caminhos mais virtuosos em
termos de respeito ao meio ambiente.

O capitulo Il da Laudato Si’ se ocupa de demonstrar como as convic¢cdes da
fé oferecem aos cristdos “motivacdes altas para cuidar da natureza e dos irmaos e
irm&s mais frageis”. Francisco (2015d) inicia argumentando que “nenhuma sabedoria
pode ser transcurada, nem sequer a sabedoria religiosa com sua linguagem propria”.
Isso porque a religido catolica, assim como outras sabedorias, como a ciéncia, na
visdo de Francisco (2015d), séo cruciais para criacdo de uma ecologia capaz de
reparar o que foi destruido.

Depois desta primeira argumentacdo, Francisco (2015d) continua o capitulo I
apresentando algumas passagens biblicas do Ilivro de Génesis. Mais
especificamente duas passagens do livro sagrado dos cristdos: aquela que revela
gue o homem foi criado & imagem e a semelhanca de Deus (Génesis, |, 26); e
aguela que o Criador considerou a sua criacdo muito boa (Génesis, 1, 26). Francisco
(2015d), baseado nestas passagens, conclui que cada pessoa humana possui uma
dignidade imensa, fruto do amor que Deus tem pelo ser humano. Mais adiante,
ainda tratando da questédo da dignidade, Francisco (2015d) procurou defender que,
em relagéo a todos os outros seres vivos, o ser humano tem um valor peculiar. Esta
diferenciacdo em relacdo as demais criaturas, entretanto, ndo se apresenta como
gratuita. Conforme argumenta Francisco (2015d, p.58), o fato de ser especial implica
em uma “tremenda responsabilidade”, isso porque Deus teria concedido ao homem
o papel de cultivar e guardar o jardim do mundo (Génesis, I, 15).

Conforme se permiti extrair da Laudato Si no capitulo Il, o homem néo estaria
cumprindo adequadamente o seu papel, aquele mesmo atribuido por Deus.
Diferentemente do passado, agora ndo h& mais harmonia entre o Criador, a
humanidade e a criacdo, isso porque o homem teria pretendido ocupar o lugar de
Deus (FRANCISCO, 2015d). Decorre deste fato a distorcdo da natureza de alguns
mandatos, como o da dominacao da terra (Génesis, |, 28) e do cultivo e guarda da
mesma (Génesis, lll, 17-19). Foi dito, em acusacdo contra o pensamento judaico-
cristdo, que “a narragdo de Génesis, que convida a dominar a terra (Génesis, |, 28),
favoreceria a exploragéo selvagem da natureza, apresentando uma imagem do ser
humano como dominador e devastador’. Sobre este ponto, Francisco (2015d, p.46)
é taxativo, afirmando que esta “ndao é uma interpretacao correta da biblia”. Francisco

(2015d, p.46) argumenta que, ao contrario disso, € preciso “ler os textos biblicos no
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seu contexto, com uma justa hermenéutica, e lembrar que nos convidam a cultivar e
guardar o jardim do mundo (Génesis, Il, 15)". Deste modo, deve-se “decididamente
rejeitar que, do fato de ser criados a imagem de Deus e do mandato de dominar a
terra, se deduza um dominio absoluto sobre as outras criaturas” (FRANCISCO,
2015d, p.46).

Com relacdo a questdo do dominio das criaturas de Deus, o caminho
escolhido pela igreja na atualidade parece ser outro. Conforme afirma Francisco
(2015d, p.47): “hoje, a igreja ndo diz, de forma simplista, que as outras criaturas
estdo subordinadas ao bem do ser humano, como se n&o tivessem valor em si
mesmas e fosse possivel dispor delas a nossa vontade”. Para Francisco (2015d,
p.54) “é errado pensar que 0s outros seres vivos devam ser considerados meros
objetos submetidos ao dominio arbitrario do ser humano”. Apesar destas
colocagbes, que reconhecem o valor das outras criaturas, Francisco (2015) faz
guestdo de enfatizar que o ser humano, em relacdo as outras espécies, tem valor
peculiar, colocando-o no topo da hierarquia das criaturas da terra.

Francisco (2015d) dedica o terceiro capitulo da Laudato Si’ a reconhecer a
raiz humana da crise ecologica, bem como para tratar do que se denomina
paradigma tecnocratico dominante. Em um primeiro momento, Francisco (2015d)
reconhece que a ciéncia e a tecnologia séo frutos da inteligéncia humana e que elas,
uma vez bem orientadas, podem trazer muitas melhorias para a qualidade de vida
humana. Francisco (2015d) cita como exemplo os objetos de uso doméstico, os
meios de transporte, as pontes, os edificios e 0s espagos publicos. Ao mesmo
tempo, Francisco (2015d) destaca que a ciéncia e tecnologia oferecem aqueles que
a controlam por meio do conhecimento e/ou do poder econdmico um poder imenso.
Poder que, se mal usado, pode voltar-se contra o género humano. Francisco (2015d)
menciona, a titulo de exemplo, o langcamento de bombas atémicas no século XX,
assim como a ostentagao tecnoldgica levada a cabo pelo nazismo e socialismo, que
culminou com o exterminio de vidas humanas. Para Francisco (2015d), o ser
humano n&o estaria preparado para se utilizar deste poder, uma vez que 0
desenvolvimento humano relativo as responsabilidades, aos valores e a consciéncia
ndo acompanhou o crescimento tecnoldgico. Ainda falta ao homem, continua
Francisco (2015d, p.67), “uma ética sdlida, uma cultura e uma espiritualidade que lhe
ponham realmente um limite e o contenham dentro de um licido dominio de si”.

De acordo com Francisco (2015d, p.68), o problema maior vem “do modo
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como realmente a humanidade assumiu a tecnologia e o seu desenvolvimento
juntamente com um paradigma homogéneo e unidimensional”’. Este modelo levou a
uma ruptura com o modelo tradicional que regia as relacbes entre homem e
natureza. Se por muito tempo, conforme afirma Francisco (2015d), o homem se
conformou em receber o que a realidade |he podia naturalmente oferecer; agora ele
simplesmente ignora os limites da realidade em um caminho de crescimento infinito
ou ilimitado. Francisco (2015d, p.69) complementa destacando que na origem de
muitas dificuldades atuais, dentre elas a degradacdo do meio ambiente, estd um
“paradigma de compreensdo que condiciona a vida das pessoas e o funcionamento
da sociedade”. A este modelo Francisco (2015d) deu o nome de paradigma
tecnocratico. Por fim, Franscisco (2015d) argumenta que € preciso apresentar
resisténcia ao avango deste modelo, mas, para isso, seria preciso pensar diferente e
ampliar o olhar. Frear o paradigma tecnocratico seria possivel, segundo Francisco
(2015d, p.71), pois “a liberdade humana € capaz de limitar a técnica, orienta-la e
coloca-la a servico de outro tipo de progresso, mais saudavel, mais humano, mais
social, mais integral”.

Ainda no capitulo Il da Laudato Si’, o Papa Francisco retoma a discussao
acerca do antropocentrismo e da dominacdo da natureza iniciada no capitulo II.
Desta vez, o Papa reconhece um equivoco histérico na apresentacdo da

antropologia crista. A este respeito, Francisco (2015, p.74), afirma o seguinte:

Uma apresentacdo inadequada da antropologia cristd acabou
promovendo uma concepc¢ao errada da relacdo do ser humano com
0 mundo. Muitas vezes foi transmitido um sonho prometeico de
dominio sobre o0 mundo, que provocou a impressao de que cuidado
da natureza fosse atividade dos fracos. Mas a interpretacdo correta
do conceito de ser humano como senhor do universo é entendé-lo no
sentido de administrador responsavel.

Cabe destacar, porém, que do mesmo modo que o0 antropocentrismo, 0 papa
rejeita o biocentrismo. Francisco (2015d, p.75) argumenta que um “antropocentrismo
desordenado ndo deve necessariamente ser substituido por um biocentrismo,
porque isso implicaria introduzir um novo desequilibrio que ndo soO resolvera os
problemas existentes, mas acrescentara outros”. Na perspectiva de Francisco
(2015d), neste mundo onde tudo esta conectado, o homem nédo pode se colocar

como dominador absoluto, tampouco pode ser colocado como mais um entre as
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outras espécies. Do mesmo modo que o homem n&o pode assumir o papel de Deus,
ele também nado poderia, segundo Francisco (2015d), ser privado de suas
responsabilidades como administrador responsavel da terra. Igualar o homem aos
demais seres, sem reconhecer o seu valor peculiar, prejudicaria a sua nocao de
responsabilidade acerca do seu papel de cuidador responsavel da natureza.

Em seguida, no quarto capitulo, a Laudato Si’ apresenta elementos de
reflexdo acerca do que se chama de ecologia integral. Francisco (2015d, p. 85)
enfatiza, logo no primeiro momento, que “tudo esta interligado”, “aspectos fisicos,
quimicos e bioldgicos”, de modo que “as espécies vivas formam uma trama que
nunca acabaremos de individuar e compreender’. O homem, nesta Otica, nao
escapa desta trama, ele € parte dela. Francisco (2015d, p.86) argumenta que 0s
seres humanos ndo estdo separados da natureza, pelo contrario, afirma que
estamos “incluidos nela, somos parte dela e compenetramo-nos”. Disso brota a
necessidade de um olhar mais abrangente sobre as coisas. Para Francisco (2015d,
p. 86) “é fundamental buscar solugdes integrais que considerem as interacbes dos
sistemas naturais entre si e com os sistemas sociais”. O restante do quarto capitulo
da Laudato Si’ expde 0s requisitos necessarios para se atingir uma ecologia integral.
Além da questdo ambiental, Francisco (2015d) trata da questdo da ecologia
econdmica, da ecologia social, da ecologia cultural, da ecologia da vida cotidiana, do
principio do bem comum e da justica intergeracional. Em sintese, Francisco (2015d)
defende que é preciso considerar a realidade de maneira mais ampla (de maneira
integral), de modo que, a partir da ampliagao deste olhar, promova-se o bem comum
e 0 respeito aos saberes distintos, as comunidades locais e suas culturas, bem como
as futuras geracoes.

Depois disso, no penultimo capitulo, Francisco (2015d, p.99) procura, nos
seus termos, “delinear grandes percursos de didlogo”, a fim de contribuir para a
saida da “espiral de autodestruicdo” dos ultimos tempos. O capitulo é organizado em
cinco partes. Em primeiro lugar, ao tratar a questdo do meio ambiente na politica
internacional, Francisco (2015d, p.99) adverte que, em razdo da interdependéncia,
faz-se necessario “partir de uma perspectiva global e ndo apenas para a defesa dos
interesses de alguns paises”. Em seguida, entra-se na questdo das politicas
nacionais e locais. Referente a isso, Francisco (2015d, p.105) argumenta que a
estrutura politica e institucional, além de evitar malversagdes, deve “incentivar as

boas praticas, estimular a criatividade que busca novos caminhos, facilitar as



120

J

iniciativas pessoais e coletivas”. A terceira parte do quinto capitulo da Laudato Si
aborda a questdo da transparéncia nos processos decisorios. Quanto a isso,
Francisco (2015d, p.108) defende que o estudo de impacto ambiental de
empreendimentos seja “interdisciplinar, transparente e independente de qualquer
pressdo econdmica ou politica”, garantindo a participagao de todos os atores sociais
no processo, em especial dos moradores locais, de modo que ao final do estudo
todos possam conhecer adequadamente os riscos e as possiblidades envolvidas no
empreendimento. Logo depois, a Laudato Si’ apresenta o dialogo com a politica e
economia. Francisco (2015d, p.111), em relacdo a este ponto, € muito enfatico ao
afirmar que “a politica ndo pode submeter-se a economia, e esta ndo deve
submeter-se aos ditames e ao paradigma eficientista da tecnocracia”. Sera preciso,
nos termos de Francisco (2015d, p.112), “abrir caminho a oportunidades diferentes
gue nao implicam frear a criatividade humana nem o seu sonho de progresso, mas
orientar essa energia por novos canais”. Ao final, mais especificamente na ultima
parte do quinto capitulo da Laudato Si’, Francisco (2015d) argumenta que as
ciéncias, as religibes e os movimentos ecologistas, em vez de se isolarem, deveriam
estabelecer didlogos, visando o bem comum.

Para encerrar a Laudato Si’, Francisco (2015d) aborda algumas questdes
importantes, como o0 consumismo e a educacao ecoldgica. Em relacdo ao primeiro
tema, Francisco (2015d) afirma que “o mercado tende a criar um mecanismo
consumista compulsivo para vender seus produtos” e “as pessoas acabam sendo
arrastadas pelo turbilhdo de compras e gastos supérfluos”. Francisco (2015d) vé
uma saida para o problema na mudanca de estilo de vida das pessoas, visto que
isso poderia incitar, consequentemente, mudangcas no processo produtivo das
fabricas. Em outro momento, Francisco (2015d) aborda a questdo da educacao,
destacando que esta ndo pode se limitar a informar, mas sim atuar para maturar
habitos. E preciso que a educacéo seja capaz de motivar as pessoas para o cuidado
da criacdo, de modo que isso possa se tornar um estilo de vida (FRANCISCO,
2015d). Por fim, na direcdo das linhas finais da Laudato Si’, Francisco (2015d)
reconhece que alguns cristdos burlam as preocupacdes ecoldgicas, enquanto outros
simplesmente agem de maneira passiva em relacéo a elas, e que, em razao disso,
faz-se necessario uma conversao ecoldgica, seguindo o modelo herdado de Sé&o
Francisco de Assis.

Como é possivel notar nesta apresentacao, Francisco (2015d) discute na
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Laudato Si’ diversos temas relativos a relagdo homem-natureza, seguindo uma
metodologia que compreende um ritual investigativo, normativo, reflexivo e
propositivo. Francisco (2015d) investiga a situacdo atual do meio ambiente e a raiz
da chamada crise ecolédgica, mas, além disso, apresenta normativas, reflexdes e
proposicdes para um relacionamento equilibrado entre homem e a natureza. Ao
longo da Laudato Si’, Francisco (2015d) adota posicionamentos corajosos, criticando
0 paradigma tecnocratico, a tecnologia e as formas que se originam dela, além do
antropocentrismo e do biocentrismo, da cultura do descarte e o consumismo. Além
disso, Francisco (2015d) defende algumas ideias na Laudato Si’, como a dignidade
especial do homem e o valor proprio de cada criatura, o direito de utilizacdo de
outras espécies vegetais e animais para fins de manutencdo das vidas humanas
(utilitarismo), o enquadramento do homem como administrador responsavel da casa
comum, a integralidade da ecologia, o desenvolvimento sustentavel e a necessidade

de uma conversao ecoldgica.

4.3 ETICA INTEGRAL DA LAUDATO SI' CONVERGENCIAS E DIVERGENCIAS
COM AS NOVAS ETICAS ECOLOGICAS

O problema ecoldgico tornou-se mais agudo e evidente nas Ultimas décadas.
Fala-se, inclusive, na existéncia de uma crise ambiental. Fato é que diante deste
novo cenario, no qual mais do que nunca 0s recursos naturais estdo ameacados,
surgem novas éticas ecologicas, agora voltadas a romper com a ética tradicional, de
modo a estabelecer uma relacdo mais equilibrada entre homem e natureza. Dentre
elas estdo a ética ecocéntrica e a ética biocéntrica. Estas éticas estdo em
permanente confronto com a ética ambiental antropocéntrica, buscando ocupar
espacos que ainda sdo ocupados por este paradigma tradicional. Busca-se, nesta
secao, analisar algumas ideias centrais da Laudato Si’ a luz destas novas éticas
ecoldgicas, para assim descobrir pontos de convergéncia e divergéncia entre elas.

Antes de abordar as novas ecologias e 0s pontos especificos de suas éticas
ecologicas, mostra-se importante discorrer, ainda que brevemente, acerca da
ecologia ambiental tradicional, também chamada de ecologia superficial ou rasa. De
acordo com Capra (2006, p.25), a ecologia rasa € antropocéntrica, ou centralizada

no ser humano. Ela vé os seres humanos como situados acima ou fora da natureza,
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como a fonte de todos os valores, e atribui apenas um valor instrumental, ou de
“‘uso”, a natureza”. A expressao — no caso, “ecologia superficial” — foi formulada nos
anos 1970 por Arne Naess, na intencdo de compara-la a ecologia profunda. Para
Naess (2007, p.98), a ecologia rasa, como 0 nome sugere, € limitada, pois se
restringe ao combate da “contaminacdo e o esgotamento dos recursos naturais” e
visa apenas “a saude e a vida opulenta dos habitantes dos paises desenvolvidos”,
mesmo existindo preocupacfes mais profundas a serem consideradas. Ademais, a
ecologia rasa estaria a servi¢co do status quo e de seus financiadores, no caso, as
industrias e os modelos politicos (RIZZO, 2007). Por isso mesmo, “promove
correcdes tecnoldgicas com base nos mesmos valores e métodos orientados para o
consumo, na economia industrial” (MURAD, 2020, p.40). Faltaria a ecologia
superficial um alcance maior na consideracao da problematica ambiental.

Por sua vez, a ecologia profunda — uma expresséo da ética ecocéntrica —
difere radicalmente da ecologia superficial. Ela surge precipuamente nos anos 1950,
exatamente no vacuo de existéncia de uma Etica da Terra - para utilizar exatamente
a expressao que denomina o texto mais célebre de Aldo Leopold - e se desenvolve
nos anos 1970 com Arne Naess e outras contribuicdes. Em A Sand County Almanac,
no qual esta inserido a Land Ethic, Leopold (1949 apud FERRY, 2009) afirma que na
metade no século XX ainda n&o existia uma ética tratando dos animais e das
plantas. A terra, na concepcao de Leopold (1949 apud FERRY, 2009, p.122), era
“sempre tratada como propriedade” e a relagdo com ela de natureza estritamente
econbmica. Era preciso, assim, de uma nova ética, a qual pudesse substituir a ética
tradicional. A ecologia profunda e sua ética ecocéntrica surgem na esteira desta
necessidade. Trata-se, em linhas gerais, de uma visao que tem como central a terra
(ecossistema) e ndo o homem. Tem, segundo Capra (2006, p.25), “uma visdo de
mundo holistica, que concebe o mundo como um todo integrado, e ndo como uma
colecdo de partes dissociadas”. Além disso, a percepgdo da ecologia profunda
‘reconhece a interdependéncia fundamental de todos os fendmenos, e o fato de,
enquanto individuos e sociedades, estarmos todos encaixados NOS processos
ciclicos da natureza” (CAPRA, 2006, p.25). Em sintese, conforme destaca Capra
(2006, p.26), ela “faz perguntas profundas a respeito dos proprios fundamentos da
nossa visdo de mundo e do nosso modo de vida, [..] e questiona todo esse
paradigma numa perspectiva ecoldgica”. Trata-se de uma ecologia de amplo

alcance, que contrasta com a visao limitada e antropocéntrica da ética ambiental
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tradicional.

A terceira ética aqui abordada, denominada ética biocéntrica, foi desenvolvida
por Paul Taylor na década de 1980. Lourenco e Oliveira (2019, p.12) definem a ética
biocéntrica como aquela “centrada na vida independente de categorizacdes e
abrange todos o0s seres vivos, expandindo, portanto, para além do critério da
senciéncia, de maneira a asseverar que todo vivente tem valor em si,
intrinseco/inerente e ndo mero valor instrumental”. O nucleo moral desta ética, de
acordo com Silva e Rech (2017), é a reveréncia a vida, em todas as suas formas.
Neste ponto particular se distingue da ética superficial, que tem como referéncia o
homem; e da ética ecocéntrica, que coloca a terra no centro de tudo. Neste caso,
tem em comum com a ética ecocéntrica a rejeicdo ao antropocentrismo. Ao mesmo
tempo, distingue da ética ecocéntrica por ter uma visdo individualista, focada no
valor individual de cada vida humana e ndo humana; e ndo holistica, focada no
ecossistema global. Tem uma viséo de que o ser humano, dada as suas condi¢des
de liberdade e racionalidade, € um agente moral, e, por isso, deve cumprir
obrigacdes em relacéo a preservacao da populacdo de espécies animais e vegetais
(FELIPE, 2009).

Depois dessa apresentagcédo das ecologias, passa-se agora a analisar alguns
pontos centrais da ética ecoldgica da Laudato Si’, a ecologia integral, a luz dos
principios das novas ecologias, a fim de encontrar pontos de convergéncia e
divergéncia entre elas. Esta tarefa pode revelar algo acerca dos fundamentos ético-
ecoldgicos da carta enciclica Laudato Si’ sobre a relagdo homem-natureza. Deter-se-
a, mais especificamente, nos seguintes pontos: a) a situacdo atual do meio
ambiente; b) o modelo de desenvolvimento; ¢) antropocentrismo; d) singularidade

humana; e) utilitarismo; f) interdependéncia; e g) conscientizacéo ecoldgica.

a) A Situacao Atual do Meio Ambiente:

Dedica-se na Laudato Si’ um capitulo inteiro para responder a seguinte
pergunta: 0 que estd acontecendo com nossa casa comum? Essa pergunta
envolveu ndo somente elencar os problemas ambientais da atualidade, mas também
um esforco investigativo para compreender as causas desta problematica. De modo
geral, como se buscara demonstrar nos paragrafos seguintes, Francisco (2015d) faz

uma leitura lacida da situacao atual do planeta, listando os principais problemas que
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afligem os seres vivos nos dias atuais e destacando a causa central da existéncia
destas dificuldades.

Francisco (2015d) defende, logo no primeiro momento, que a aceleracao das
mudanc¢as na humanidade e no planeta, somada a intensificagdo dos ritmos de vida
e trabalho, tém levado, em Ultima instancia, & deterioracdo ambiental. Francisco
(2015d) ndo condena as mudancas, pois elas, na visdo dele, fazem parte da
dindmica dos sistemas complexos, mas destaca que elas, sob a acdo humana,
ganham uma velocidade que contrasta com a lentiddo natural da evolugdo
ecolégica. Em situagBes como essa, no qual se tem um descompasso entre 0 ritmo
de extracdo/depredacdo e o ritmo de regeneracdo da natureza, a consequéncia
imediata é o aparecimento de problemas ambientais. Para Francisco (2015d), a
mudanca passa a ser preocupante precisamente neste ponto, quando ela se
transforma em deterioragdo do mundo. A isso soma-se, conforme destaca Francisco
(2015d, p.19), o fato de os objetivos destas mudancas nao estarem orientados para
‘0 bem comum e para o desenvolvimento sustentavel e integral”.

Sobre a deterioracdo do mundo, o homem, na Carta Enciclica Laudato S/’
recebe destaque, pois é apontado como a causa deste problema. E ele que, além de
conceber os sistemas complexos modernos, apropria-se deles para impor ao mundo
uma logica de apropriacdo da natureza que culmina em sua constante destruicao.
Este entendimento de que os problemas ambientais pelos quais a sociedade tem
sofrido tem como causa a acdo humana, aparece em muitas partes do documento.
Em um ponto especifico da Laudato Si’, ainda no seu primeiro capitulo, Francisco
(2015d, p.9) afirma que a irma (no caso a casa comum) “clama contra o mal que lhe
provocamos por causa do uso irresponsavel e do abuso dos bens que Deus nela
colocou”. Mais adiante, Francisco (2015) retoma o tema, denominando o capitulo Il
da carta enciclica de “A Raiz Humana da Crise Ecoldgica”. Logo na primeira linha
desta parte do documento, Francisco (2015d, p.65) reafirma o seu entendimento
sobre o papel do homem na destruicdo ambiental, quando escreve que “para nada
serviria descrever os sintomas, se nédo reconhecéssemos a raiz humana da crise
ecologica”.

Em sintese, o Papa observa uma aceleracdo das mudancas no periodo
moderno, fato que culmina em um descompasso entre 0 ritmo de
extracdo/depredacédo natural e o ritmo de regeneracdo da natureza. Esta aceleracao

das mudancas no mundo se funda no homem, que as promove por meio de
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sistemas complexos que ele mesmo concebeu. Sendo assim, a crise ecoldgica tem
uma raiz humana.

Depois de revelar este suposto mecanismo que culmina na destruicéo
ambiental, Francisco (2015d) procede com o diagnéstico da situacdo do planeta na
atualidade, elencando os problemas gerados pela acdo humana. Ele faz uma licida
leitura dos problemas ambientais sofridos nos dias atuais pela humanidade e demais
seres vivos. Tem, com isso, como faz questdo de enfatizar, a pretensao de “tomar
dolorosa consciéncia, ousar transformar em sofrimento pessoal aquilo que acontece
ao mundo e, assim, reconhecer a contribuicio que cada um I|he pode dar”
(FRANCISCO, 2015d, p.20). Em sintese, o papa busca incitar a mudanca de rumos
na relacdo homem-natureza por meio de um método que se resumo em apresentar o
estado real das coisas, promover a reflexdo a partir disso e, por fim, levar a acao
(ver, julgar e agir). N&o se pretende abordar todos os problemas ambientais listados
na Laudato Si’. Busca-se destacar apenas alguns, mais especificamente aqueles
gue, além de estarem em destague na Carta Enciclica, representam problemas de
grande complexidade e preocupacdo nos dias atuais. A saber, a poluicdo e as
mudancas climaticas; a questdo da agua; e a perda da biodiversidade. Espera-se,
com isso, demonstrar a lucidez do diagnostico do papa acerca da situagdo atual do
planeta.

O papa trata da questdo da poluicdo a partir de trés categorias, que sao a
poluicdo atmosférica, a poluicdo produzida por residuos e a cultura do descarte.

Sobre o primeiro tema, Francisco (2015d, p.20) se manifesta alegando que:

A exposicdo aos poluentes atmosféricos produz uma vasta gama de
efeitos sobre a salde, particularmente dos mais pobres, e provoca
milhBes de mortes prematuras. Adoecem, por exemplo, por causa da
inalacdo de elevadas quantidades de fumo produzido pelos
combustiveis utilizados para cozinhar ou aquecer-se. A isto vem
juntar-se a poluicdo que afeta a todos, causada pelo transporte,
pelos fumos da indulstria, pelas descargas de substancias que
contribuem para acidificacdo do solo e da &gua, pelos fertilizantes,
inseticidas, fungicidas, pesticidas e agrotéxicos em geral.

Outro tema tratado, no caso, a poluicdo produzida pelos residuos sdlidos, na
perspectiva de Francisco (2015d), ndo é menos dramatico do que a poluicédo
atmosférica. Ela, do mesmo modo, produz um cenério fisico desolador e uma

condicdo negativa para aqueles que dependem do meio ambiente para manter as
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suas vidas em niveis adequados de qualidade. Francisco (2015d, p.20) busca
descrever esta situacdo calamitosa gerada pelos residuos sdlidos em algumas

linhas:

Produzem-se anualmente centenas de milhdes de toneladas de
residuos, muitos deles ndo biodegradaveis: residuos domésticos e
comerciais, detritos de demoli¢cdes, residuos clinicos, eletrdnicos e
industriais, residuos altamente toxicos e radioativos. A terra, nossa
casa, parece transformar-se cada vez mais num imenso depdsito de
lixo. Em muitos lugares do planeta, os idosos recordam com saudade
as paisagens de outrora, que agora veem submersas de lixo. Tanto
os residuos industriais como os produtos quimicos utilizados nas
cidades e nos campos podem produzir um efeito de bioacumulacdo
nos organismos dos moradores nas areas limitrofes, que se verifica
mesmo quando é baixo o nivel de presenca de um elemento toxico
num lugar.

Para Francisco (2015d), a poluicdo atmosférica e a poluicdo provocada por
residuos sélidos estdo intimamente ligadas a cultura do descarte. O papa da a
entender que boa parte daquilo que se produz no mundo € descartado sem ser
devidamente tratado, tornando-se lixo e alimentando o problema ambiental da
poluicdo. Francisco (2015d, p.21) cita, inclusive, uma situacdo especifica, quando
afirma que “a maior parte do papel produzido se desperdica sem ser reciclado”. Para
ele, o sistema industrial ainda “ndo desenvolveu a capacidade de absorver e
reutilizar residuos e escorias”, tampouco desenvolveu um modelo de produgcido que
“assegure recursos para todos e para as geracoes futuras e que exige limitar, o mais
possivel, 0 uso dos recursos nao renovaveis, moderando 0 seu consumo,
maximizando a eficiéncia no seu aproveitamento, reutilizando e reciclando-os”
(FRANCISCO, 2015d, p.21). O ecossistema tem feito a sua parte, eliminando por
meio de um processo natural grande parte dos residuos gerados pela sociedade
moderna, mas isso nitidamente ndo tem sido o bastante para evitar os problemas de
poluicéo.

Outro problema que, em alguma medida, esta relacionado com a polui¢éo € a
mudancga climética. Francisco (2015d) chama a atencéo para o aquecimento global
em tempos recentes e relaciona este problema a alta concentracdo de gases com
efeito de estufa (anidrido carbdnico, metano, 6xido de ozoto e outros). De acordo
com Francisco (2015d p.22), a concentracao de gases na atmosfera é preocupante,

pois “impede que o calor dos raios solares refletidos pela terra se dilua no espaco”.
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Além disso, ha fatores que agravam a situacdo, como o modelo de desenvolvimento
baseado no uso intensivo de combustiveis fosseis e o desflorestamento
(FRANCISCO, 2015d). As mudancas climaticas, segundo Francisco (2015d, p. 23),
“sdo um problema global com graves implicagbes ambientais, sociais, econdémicas,
distributivas e politicas, constituindo atualmente um dos principais desafios para a
humanidade”.

O segundo tema tratado no diagnoéstico da Laudato Si’ acerca da situacao
atual do planeta é a 4gua. Esta questéo, de acordo com Francisco (2015d), tem uma
importancia especial, pois se trata de um recurso indispensavel para a vida humana
e para sustentar os ecossistemas terrestres e aquaticos. Para Francisco (2015d,

p.21-22), a probleméatica na qual se inscreve a questdo da agua € a seguinte:

A disponibilidade de agua manteve-se relativamente constante
durante muito tempo, mas agora, em muitos lugares, a procura
excede a oferta sustentavel, com graves consequéncias a curto e
longo prazo. Grandes cidades, que dependem de importantes
reservas hidricas, sofrem periodos de caréncia do recurso, que, nos
momentos criticos, nem sempre se administra com um gestao
adequada e com imparcialidade. A pobreza da agua publica verifica-
se especialmente na Africa, onde grandes setores da populacéo nio
tém acesso a agua potavel segura, ou sofrem secas que tornam
dificil a producédo de alimento. Em alguns paises, ha regides com
abundéncia de agua, enquanto outras sofrem de grave escassez. Um
problema particularmente sério é o da qualidade da agua para os
pobres, que diariamente ceifa muitas vidas. Entre os pobres, sdo
frequentes as doengas relacionadas com a &gua, incluindo as
causadas por microorganismos e substancias quimicas. A diarreia e
a coOlera, devidas a servicos de higiene e reservas de &agua
inadequados, constituem um fator significativo de sofrimento e
mortalidade infantil.

Em meio a esta situagdo, na qual se destaca o problema da escassez e/ou da
ma qualidade da agua em pontos especificos do mundo, geralmente em regibes
mais pobres, Francisco (2015d) observa uma tendéncia de privatizacdo deste
recurso, o que ameaca ainda mais as pessoas carentes. Diante disso, Francisco
(2015d, p.25) lembra, a um s6 tempo, que a agua potavel € um “direito humano
essencial” e que o mundo tem “uma grave divida social para com os pobres que nao
tem acesso a agua potavel’. Francisco (2015d, p.26) observa que, mesmo diante
deste contexto, “nota-se um desperdicio de 4gua ndo s6 nos paises desenvolvidos,

mas também naqueles em vias de desenvolvimento que possuem grandes
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reservas”. Para encerrar a discussao sobre o tema, Francisco (2015d) faz questao
de assinalar que alguns estudos, mesmo sem citar quais, apontam para o risco de
uma escassez aguda de agua nas proximas décadas, caso nenhuma medida
urgente seja adotada para resolver o problema.

Por Ultimo, mas ndo menos importante, estd a questdo da perda da
biodiversidade. O papa procura relacionar a depredacdo das florestas com a
extincdo de espécies. A este respeito, Francisco (2015d, p.26) destaca que a perda
de florestas e bosques implica simultaneamente perda de espécies que poderiam
constituir, no futuro, recursos extremamente importantes ndo s6 para a alimentacéo,
mas também para a cura de doencas e varios servicos. Esse processo de
desflorestamento e consequente desaparecimento de formas diversas de vida
significaria um grande prejuizo para a humanidade, isso porque, segundo Francisco
(2015d, p.26), as diferentes espécies contém genes que podem ser recursos-chave
para resolver, no futuro, alguma necessidade humana ou regular algum problema
ambiental”. Deve-se reconhecer, deste modo, o valor que cada ser tem. Para
Francisco (2015d), além dos mamiferos e de uma ave, por exemplo, deve-se notar
gue dos fungos, das algas, dos vermes, dos pequenos insetos, dos répteis e de uma
variedade enorme de microrganismos dependem o bom funcionamento do
ecossistema.

O papa faz questdo de afirmar que grande parte da culpa pela extincdo de
espécies se deve a acao humana. Referindo-se as espécies vegetais e animais
extintas, Francisco (2015d, p.27) diz: “a grande maioria delas extingue-se por razdes
que tém a ver com alguma atividade humana”. O problema estaria na intervengao
humana por meio da tecnologia e a servico da légica econbmica e de consumo

atuais. Sobre isso, Francisco (2015d, p. 27) menciona o seguinte:

Sao louvaveis e, as vezes, admiraveis os esforcos de cientistas e
técnicos que procuram dar solugdo aos problemas criados pelo ser
humano. Mas, contemplando o mundo, damo-nos conta de que este
nivel de intervencdo humana, muitas vezes a servi¢o da financa e do
consumismo, faz com que esta terra onde vivemos se torne
realmente menos rica e bela, cada vez mais limitada e cinzenta,
engquanto ao mesmo tempo o desenvolvimento da tecnologia e das
ofertas de consumo continua a avangar sem limites.

O papa reconhece que alguns paises fizeram progressos no que se refere a

conservagao de ambientes, tanto na terra quanto nos oceanos, mas defende mais
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investimento em pesquisas, a fim de se entender cada vez mais o comportamento
dos ecossistemas e analisar adequadamente as diferentes variaveis de impacto
sobre eles (FRANCISCO, 2015d). Isso seria necessario principalmente porque
algumas é&reas requerem cuidados especiais, pela sua importancia para o
ecossistema mundial, como é o caso da Amazobnia e da bacia fluvial do Congo
(FRANCISCO, 2015d). De acordo com o papa, “a importancia destes lugares para o
conjunto do planeta e para o futuro da humanidade ndo se pode ignorar”
(FRANCISCO, 2015d, p.29).

Esta interpretacdo da situacdo atual do meio ambiente levada a cabo por
Francisco (2015d) converge com a ética ecocéntrica da deep ecology. O 5° principio
da plataforma da ecologia profunda defende que a atual interferéncia humana no
mundo ndo-humano é excessiva e a situacdo esta piorando aceleradamente
(NAESS; SESSIONS, 1986). Francisco (2015d), em sintonia com a Deep Ecology,
também tem este entendimento. O Papa ndo esconde que 0s problemas ambientais
pelo quais a humanidade e os demais seres vivos atravessam sao oriundos da
interferéncia humana na natureza. Isso fica evidente logo no inicio da Laudato Si,
quando Francisco (2015d, p.9) afirma que “esta irma (no caso, a Terra) clama contra
o0 mal que Ihe provocamos por causa do uso irresponsavel e do abuso dos bens que
Deus nela colocou”. Além disso, Francisco (2015d) confirma que a situacdo da
nossa casa comum esta piorando, quando diz que: “nunca maltratamos e ferimos
nossa casa comum como nos ultimos dois séculos”. Como se nota, tanto a ecologia
integral da Laudato Si’, quanto a ecologia profunda, fazem um diagndstico
preocupante da situacdo atual do meio ambiente e relacionam este status quo a
acdo humana. Sendo assim, pelo menos neste aspecto, estas duas éticas
ecoldgicas possuem a mesma interpretacao.

Contudo, ecologia integral e ecologia profunda discordam no que se refere a
reducao populacional. De acordo com Naess e Sessions (1986), o desenvolvimento
da vida ndo humana exige a diminuicdo substancial da populacdo humana.
Francisco (2015d, p.34) se coloca em oposicado a esta ideia e a critica: “em vez de
resolver os problemas dos pobres e pensar num mundo diferente, alguns se limitam
a propor uma reducgao de natalidade”. Em seguida, Francisco (2015d, p.34) adverte
que “o crescimento demografico € plenamente compativel com um desenvolvimento
integral e solidarioc” e complementa argumentando que “culpar o incremento

demografico em vez do consumismo exacerbado e seletivo de alguns é uma forma
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de nao enfrentar os problemas” (FRANCISCO, 2015, p.34-35).

b) O modelo de desenvolvimento: Francisco (2015d), no capitulo I, elogia
a ciéncia e a tecnologia, como fruto da criatividade humana. Sem elas, destaca o
papa, ndo existiria a “maquina a vapor, a ferrovia, o telégrafo, a eletricidade, o
automovel” (FRANCISCO, 2015d, p.65). A tecnologia “deu remédio a inuUmeros
males que afligiam e limitavam o ser humano”. Por isso tudo, Francisco (2015d,
p.66) julga correto “apreciar e agradecer os progressos alcangados especialmente
na medicina, na engenharia e nas comunica¢gbes”. Em um segundo momento,
Francisco (2015d, p.68) destaca que o problema fundamental € ‘0 modo como
realmente a humanidade assumiu a tecnologia e o seu desenvolvimento juntamente
com um paradigma homogéneo e unidimensional”. Mergulhado neste modelo, o que
interessa para o0 homem é “extrair o maximo possivel de coisas”, visando um
“crescimento infinito ou ilimitado”, apoiado na “mentira da disponibilidade infinita dos
bens do planeta” (FRANCISCO, 2015d, p.68). Um dos principais problemas derivado
deste modelo tem sido a producéo exacerbada e o consumismo. Francisco (2015d,
p.119) destaca que “o mercado tende a criar um mecanismo consumista compulsivo
para vender seus produtos, as pessoas acabam sendo arrastadas pelo turbilhdo de
compras e gastos supérfluos” e acresce que “o consumismo obsessivo € o reflexo
subjetivo do paradigma tecnoeconémico”. Diante disso, Francisco (2015d, p.112)
conclui que “reduzir determinado ritmo de produgcédo e consumo pode dar lugar a
outra modalidade de progresso e desenvolvimento”. Mas, antes disso, afirma que
seria preciso resistir ao paradigma tecnocratico, ampliando o olhar, de modo que o
ser humano, por meio de sua liberdade, seja capaz de “limitar a técnica, orienta-la e
coloca-la ao servico de outro tipo de progresso, mais saudavel, mais humano, mais
social, mais integral” (FRANCISCO, 2015d, p.71).

A ética ecocéntrica, por meio da ecologia profunda, aproxima-se da ecologia
integral da Laudato Si’ em relacdo a rejeicdo a este modelo de desenvolvimento
baseado no paradigma tradicional. Como argumenta Capra (2006), o mundo esta
diante de um novo paradigma, mas o velho paradigma ainda estd em acao, embora
esteja retrocedendo. A superacdo do paradigma tradicional envolve o
questionamento de ideias antigas, como “a visdo do universo como um sistema
mecanico composto de blocos de construcao elementares, a visdo do corpo humano

como uma maquina, a visdo da vida em sociedade como uma luta competitiva pela
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existéncia e a crenga no progresso material ilimitado” (CAPRA, 2006, p.25). A deep
ecology, que na visdo de Capra (2006) se apresenta como 0 novo paradigma,
guestiona grande parte destas ideias. Conforme argumenta Rozzi (2007, p.103), ao
contrario da ecologia superficial, que “ndo questiona o status quo ou 0 modelo de
vida dominante da sociedade industrial”’, a ecologia profunda questiona o estilo de
vida empobrecido, acumulativo e competitivo, que desvincula os seres humanos
entre si, assim como as suas relagdes com os outros. De maneira geral, deep
ecology e sua ética ecocéntrica criticam o0s pressupostos metafisicos, sistemas
politicos, estilos de vida e valores éticos da sociedade industrial (ROZZI, 2007).
Pode-se notar, a partir desta exposicdo, que a ecologia integral e a ecologia
profunda tem em comum esta posicdo de questionamento acerca do modelo de
desenvolvimento dominante nos dias atuais.

c) Antropocentrismo: antes de entrar na discusséao acerca deste tema, cabe
alguns comentarios sobre o0 antropocentrismo classico. Isso € importante porque, em
grande medida, os principios que formam as éticas ecologicas surgiram
precisamente para oferecer um modo alternativo de relacdo com a natureza. Para
fins de esclarecimento, antropocentrismo nada mais é do que a posicdo humana de
colocar-se no centro do universo, acima de todas as demais criaturas, como plantas,
animais e outros seres Vivos.

De fato, o antropocentrismo tem raizes profundas. Platdo e Aristoteles
privilegiaram o homem em suas analises ao aproximé-lo de Deus. O homem, nesta
hierarquia dos seres, estaria posicionado abaixo de Deus, mas acima de todas o0s
outros seres vivos. O antropocentrismo, entretanto, aparece ainda com mais nitidez
no judaismo/cristianismo. Em algumas passagens do livro sagrado cristdo (a Biblia),
isso fica evidente. De acordo com as escrituras, Deus criou o0 homem a sua imagem
(Génesis, I, 27) e lhe concedeu dominio sobre todas as outras criaturas da terra
(Génesis, I, 28). Como se pode rapidamente notar, o homem foi posicionado no
centro de tudo, nada menos do que um escolhido de Deus para definir os destinos
da criacéo divina. De acordo com Oliveira (2013, p.153), “essa autointerpretacéo de
dominador que o homem moderno ainda possui de si mesmo foi 0 que proporcionou
tamanho desenvolvimento da sociedade de consumo”. A situag&o a qual se encontra
a natureza nos dias atuais tem pelo menos em parte relacdo com este
antropocentrismo despotico que se funda em periodos longinquos da historia.

A Laudato Si’, fundamentada na ética da integralidade que adota, reage a
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este antropocentrismo despético. Primeiro, na evidente intengcdo de colocar o
homem em seu devido lugar, Francisco (2015d, p.46) afirma: “ndo somos Deus”.
Essa afirmacdo se mostrou necesséria, segundo Francisco (2015d), porque o
homem destruiu a harmonia entre o Criador, a humanidade e toda a criacdo ao
querer ocupar o lugar de Deus, ignorando o fato de que séo criaturas limitadas. Para
Francisco (2015d, p.46), deve-se “rejeitar que, do fato de ser criados a imagem de
Deus e do mandato de dominar a terra, se deduza um dominio absoluto sobre as
outras criaturas”. Em seguida, depois de apresentar algumas passagens biblicas que
sugerem cuidado com a natureza, Francisco (2015d, p.47) é taxativo ao dizer que “a
Biblia ndo da lugar a um antropocentrismo despético, que se desinteressa das
outras criaturas”.

Francisco (2015d), como se pode notar no paragrafo anterior, reage ao
antropocentrismo, mas nao se pode dizer que a Laudato Si’foi capaz de romper com
ele de maneira absoluta. Ainda que de maneira mais sutil do que antes, o seu
discurso ainda permanece ancorado na ideia de que o homem é o centro da criacéo.
Para perceber isso, torna-se necessario observar as entrelinhas do discurso do papa
Francisco neste documento. Por exemplo, quando Francisco (2015d, p.45) afirma
que “nao somos Deus”, ele esta retirando do homem uma fungao divina, mas néo o
protagonismo na terra; quando se argumenta que o homem néo pode ter dominio
absoluto sobre as outras criaturas (FRANCISCO, 2015d, p.46), ndo esta sendo
afirmado que o homem néo tem direito a algum dominio sobre a criacdo. O que
mudou, de fato, foi o enquadramento em relacdo ao papel do homem em relagao
aos demais seres da terra. Para Francisco (2015d, p.74), a interpretacao correta do
conceito de ser humano como senhor do universo é entendé-lo no sentido de
administrador responsavel’. Nesta interpretacdo, o homem € apresentado por
Francisco (2015d) ndo como dominador inconsequente, mas como um dominador
respeitoso. De acordo com Francisco (2015d), o seu papel se resumiria em cultivar e
guardar o jardim do mundo, no qual cultivar significa lavrar ou trabalhar o terreno e
guardar significa proteger, cuidar, preservar, velar. Cabe destacar que este novo
enquadramento do homem como administrador responsavel do mundo, encontrado
na Laudato Si’, foi baseado, forcosamente, em passagem do livro de Génesis (ll,
15), na qual consta que “O Senhor Deus tomou 0 homem e o colocou no jardim do
Eden, para cultivar o solo e o guardar’.

Em relacdo ao tema centralidade na terra, a ética ecolédgica da integralidade
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contida na Laudato Si’ difere de outras éticas, como a biocéntrica e ecocéntrica. Em
vez de posicionar o homem no centro de tudo, como ainda faz, embora de maneira
mais sutil, a Laudato Si’, o biocentrismo tem como referéncia principal a vida, seja
humana ou ndo humana; enquanto, por sua vez, a ética ecocéntrica coloca em
posicdo central a terra. Portanto, enquanto o biocentrismo e o ecocentrismo se
mantém afastados do antropocentrismo por suas posturas éticas, a ética da ecologia
integral adotada na Laudato Si’ ainda se mantém, mesmo que por lacos mais frageis
do que antes, agarrada a ele. Esta vinculagdo entre a ética da ecologia integral da
Laudato Si’ e o antropocentrismo ainda fica mais nitida nas discussdes sobre
singularidade humana e utilitarismo, temas que serdo apresentados na sequéncia.

d) Singularidade Humana: muitas passagens da Laudato Si’ atribuem ao
homem uma dignidade especial ou um valor peculiar. Rememorando as escrituras,
Francisco (2015d, p.44) cita a passagem de Génesis (I, 26), na qual se revela que o
homem foi feito a imagem e a semelhanca de Deus e atribui a isso a “imensa
dignidade de cada pessoa humana”. Em seguida, Francisco (2015d) recorda-se de
uma passagem escrita por Sao Jodo Paulo I, na qual ele afirma que o Criador tem
um amor muito especial pelo ser humano, o que lhe concede uma dignidade infinita.
Em outro trecho, Francisco (2015d, p.58) é ainda mais direto, argumentando que
nao se pode “igualar todos os seres vivos e tirar ao ser humano aquele valor
peculiar’. Como se percebe, Francisco (2015d) defende a ideia de que o homem é
singular em relacdo a outras espécies, isso porque foi feito a imagem e a
semelhangca de Deus e, por isso mesmo, em termos de valor, estaria acima de
gualquer ser existente na terra. Isso ndo quer dizer — € bom que se diga — que
Francisco (2015d) ndo atribua valor a outras formas de vida. Ao contrario disso,
Francisco (2015d, p.47,54) argumenta que “os outros seres vivos tém um valor
préprio diante de Deus” e consequentemente repudia a ideia de os mesmos serem
tratados como “meros objetos”. Estes seres, na concepg¢do de Francisco (2015),
apenas ndo estdo acima do homem na hierarquia da terra, mas certamente tem o
seu valor por serem criaturas de Deus.

Esta ideia sustentada pela Laudato Si’ de que o homem tem um valor especial
em relacdo aos outros seres ndo é admitida pela ética ecocéntrica. A ecologia
profunda (Deep Ecology) - uma das vertentes do ecocentrismo — defende o principio
da igualdade biosférica. Naess e Sessions (1986), o pai da ecologia profunda,

argumenta que o bem-estar e o florescimento da vida humana e ndo humana na
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terra tém valor em si mesmos e ressalta que estes valores sdo independentes da
utilidade do mundo ndo humano para propdsitos humanos. Deve-se deixar todos 0s
seres “viver e florescer” em condi¢des de igualdade (NAESS, 2007, p.99). A ecologia
profunda, ao seguir o principio da igualdade biosférica, ndo faz nenhuma distingéo
entre os seres. De acordo com Capra (2006, p.26), a ecologia profunda “reconhece o
valor intrinseco de todos os seres vivos e concebe os seres humanos apenas como
um fio particular na teia da vida”. Isso nao significa, destaca Rozzi (2007), que os
interesses do ser humano estdo abaixo dos interesses dos demais seres vivos. O
ser humano, assim como 0s outros seres, desempenha um papel ecoldgico
fundamental. Todos sdo iguais e contribuem de sua maneira particular para a
continuidade da vida na terra.

Da mesma maneira, a ética biocéntrica rejeita o protagonismo e o valor
especial do homem na terra. De acordo com Taylor (1986, p. 45), “Nenhuma coisa
viva € considerada inerentemente superior ou inferior a qualquer outra, pois a
perspectiva biocéntrica exclui o especismo, ou seja, a parcialidade na consideracao
do valor das espécies”. Todas, complementa Taylor (1986, p.46), “séo julgadas
igualmente merecedoras de consideragao e preocupagao moral”’. Como se nota, o
posicionamento da ética biocéntrica sobre a questdo do valor das espécies se
assemelha a posicao da ética ecocéntrica. Mas, ainda assim, existe uma diferenca.
O biocentrismo se diferencia do ecocentrismo a medida em que opta por considerar
o valor individual de cada ser na terra em vez de considerar o valor do conjunto das
espécies. Adota uma visdo da parte e ndo do todo. Em relacdo a isso, Silva e Rech
(2017, p.23) destaca que “a visao biocéntrica funda-se no valor individual de cada
vida humana ou ndo humana, em detrimento da visdo holistica de um ecossistema
globlal”. Na ética biocéntrica, o homem deve atuar como agente moral, tendo o dever
de proteger, além do ser humano, as demais formas de vida na terra, buscando
cumprir o “direito fundamental das outras espécies de vida e o de ndo terem sua
evolucgao prépria interrompida por agcdées humanas” (FELIPE, 2009, p.5).

Francisco (2015d) ndo esconde essa notavel divergéncia existente entre a
ecologia integral da Laudato Si’ e as novas ecologias, inclusive tece algumas criticas
diretas ou indiretas as correntes que ignoram o protagonismo do homem na terra.
Em uma delas, talvez a mais enfatica, Francisco (2015d, p.58) alega que “as vezes,
nota-se a obsessao de negar qualquer preeminéncia a pessoa humana, conduzindo-

se uma luta em prol das outras espécies que nao se vé na hora de defender igual
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dignidade entre os seres humanos”. Para complementar, Francisco (2015d, p.74)
argumenta que “quando a pessoa humana é considerada apenas mais um ser entre
outros, que provém de jogos do acaso ou de um determinismo fisico, ‘corre o risco

de atenuar-se, nas consciéncias, a no¢ao de responsabilidade™. Por fim, Francisco
(2015d, p.75) é ainda mais direto, ao afirmar que “um antropocentrismo desordenado
ndo deve necessariamente ser substituido por um biocentrismo, porque isso
implicaria introduzir um novo desequilibrio que ndo s6 néo resolvera os problemas
existentes, mas acrescentara outros”.

e) Utilitarismo: Antes de tratar do utilitarismo é importante apresentar o que
se entende pelo termo. Utilitarismo, aqui, é entendido como a posicdo humana de
colocar todas as criaturas, como plantas, animais e outros seres vivos a diSposi¢ao
de seus interesses particulares.

A ética ecoldgica adotada na Laudato Si’ se aproxima da ética ecocéntrica no
gue se refere a utilizacédo de outras formas de vida pelos seres humanos. Tanto uma
guanto a outra estabelecem restricbes a este uso, em linha contra uma abordagem
humana excessivamente destrutiva para a natureza. A Laudato Si’ defende o “uso
responsavel das coisas” (FRANCISCO, 2015d, p.47), reconhece que o ser humano
pode “intervir no mundo vegetal e animal e fazer uso dele quando é necessario para
a sua vida (FRANCISCO, 2015d, p. 81) e adverte que “o catecismo ensina que as
experimentagdes com animais sé sao legitimas ‘desde que n&o ultrapassem os
limites do razoavel e contribuam para curar ou poupar vidas humanas’.
(FRANCISCO, 2015d, p.81). No mesmo sentido, Naess e Sessions (1986) defendem
gue os seres humanos nao tém o direito de reduzir a riqueza e a diversidade das
formas de vida, exceto para satisfazer suas necessidades vitais.

A ética biocéntrica, por sua vez, no que se refere a utilizacao de outras formas
de vida, difere radicalmente da ética integral da Laudato Si’, e € mais restritiva do
que a ética ecocéntrica. Parte do principio de que “é possivel a humanos tratar mal
animais ndo-humanos e plantas e que por isso mesmo € seu dever nao trata-los de
modo que lhes possa fazer mal” (FELIPE, 2009, p.10). Por isso que existe, nesta
ética, o principio da ndo-maleficéncia, que “inclui ndo matar um individuo animal ou
planta, ndo destruir espécies ou comunidades bidticas nem fazer qualquer coisa que
as prive das condigdes necessarias a seu bem especifico” (FELIPE, 2009, p.19). Em
suma, nao se deve interferir, tampouco matar um animal ou planta. Contudo, ha

algumas excec¢fes. Em alguns casos, como por exemplo na realocagcédo de animais
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em extingdo, considera-se legitimo estabelecer algum grau de interagdo. Em outros
casos, admite-se até a morte de animais, mas de maneira muito restritiva. Admite-se
esta pratica apenas em casos extremos, como por exemplo em situacbes de
escassez absoluta de alimentos ou entdo para autodefesa (FELIPE, 2009). Fora
estas excec¢0Oes, qualquer outra interferéncia que cause mal as plantas e aos animais
esta em dissonancia com a ética biocéntrica.

f) Interdependéncia: a Laudato Si’ adota o principio do paradigma ecoldgico
da interdependéncia: a ideia de que tudo esta conectado. Por diversas vezes ao
longo do texto, Francisco (2015d) repete esta expresséo, na evidente intengéo de
reforca-la como um pilar da enciclica Laudato Si’. Tanto é que, ainda na parte
introdutdria, de modo explicito, Francisco (2015d, p.17) adota a “convicgdo de que
tudo esta estreitamente interligado no mundo” como um dos eixos do documento.
Em um esforco para demonstrar que tudo estd em conexdo, Francisco (2015d)

expde que:

O tempo e 0 espagco ndo sdo independentes entre si; nem o0s
préprios atomos ou as particulas subatdbmicas se podem considerar
separadamente. Assim como 0s varios componentes do planeta —
fisicos, quimicos e bioldégicos — estdo relacionados entre si, assim
também as espécies vivas formam uma trama que nunca
acabaremos de individuar e compreender.

Francisco (2015d), dando sentido ao adjetivo “integral” da ecologia que adota,
conecta também a natureza com a sociedade. Esta acdo se contrapde a ideia
tradicional de separacao entre homem e natureza, presentes no passado, ainda que
de modo indireto, na filosofia de René Descartes e Francis Bacon e no cristianismo.
Francisco (2015d, p.86) argumenta que “quando falamos de ‘meio ambiente’,
fazemos referéncia também a uma particular relacéo: a relacdo entre natureza e a
sociedade que a habita”. Em seguida, destaca que “isto impede-nos de considerar a
natureza como algo separado de nés ou como uma mera moldura da nossa vida
(FRANCISCO, 2015, p.86). Por fim, na intengdo de redefinir o modo de pensar a
crise ecoldgica, alega que “n&o ha duas crises separadas: uma ambiental e outra
social; mas uma unica e complexa crise socioambiental”.

Em meio a crise ecoldgica, haveria um clamor da terra, mas também dos
pobres. Fica evidente na Laudato Si’ a preocupacdo com as populacdes carentes.

Segundo levantamento realizado por Ferraro (2016), em pelo menos vinte momentos
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da carta enciclica foram usadas expressdes relacionadas aos menos favorecidos,
como “pobres do mundo”, “descartados”, “desfavorecidos” e frageis. Em um destes
momentos, como se podera observar na sequéncia desta frase, Francisco (2015d,
p.33) utiliza uma destas expressfes, buscando incorporar a crise ecologica a

questdo do sofrimento humano.

O ambiente humano e o ambiente natural degradam-se em conjunto;
e ndo podemos enfrentar adequadamente a degradacdo ambiental,
se ndo prestarmos atencdo as causas que tém a ver com a
degradacdo humana e social. De fato, a deterioracdo do meio
ambiente e a da sociedade afetam de modo especial os mais frageis
do planeta: ‘tanto a experiéncia comum da vida cotidiana como a
investigacdo cientifica demonstram que os efeitos mais graves de
todas as agressGes ambientais recaem sobre as pessoas mais
pobres’. Por exemplo, o esgotamento das reservas ictiicas prejudica
especialmente as pessoas que vivem da pesca artesanal e nédo
possuem nenhuma maneira de substitui-la, a poluicdo da agua afeta
particularmente os mais pobres que ndo tém possibilidades de
comprar agua engarrafada, e a elevacdo do nivel do mar afeta
principalmente as populacdes costeiras mais pobres que ndo tém
para onde se transferir. ‘O impacto dos desequilibrios atuais
manifesta-se também na morte prematura de muitos pobres, nos
conflitos gerados pela falta de recursos e em muitos outros
problemas que nao tém espaco suficiente nas agendas mundiais’.

Ha quem defenda que existe na Laudato Si’ uma referéncia indireta ao livro
“Ecologia: Grito da Terra, Grito dos Pobres”, de Leonardo Boff (ELIZALDE, 2015;
MACANEIRO, 2016). Boff (2004) argumenta que existe, por um lado, o grito do
oprimido; e por outro, o grito da Terra. Estes dois gritos estariam intimamente
relacionados. De acordo com Boff (2004, p.12), “a légica que explora as classes e
submete 0s povos aos interesses de uns poucos paises ricos e poderosos € a
mesma que depreda a Terra e espolia suas riquezas, sem solidariedade para com o
restante da humanidade e para com as geragdes futuras”. Aproximando-se de Boff
(2004), Francisco (2015d, p.34) defende que hoje “ndo podemos deixar de
reconhecer que uma verdadeira abordagem ecologica sempre se torna uma
abordagem social, que deve integrar a justica nos debates sobre o0 meio ambiente,
para ouvir tanto o clamor da terra, como o clamor dos pobres”. Apesar desta nitida
aproximacéo, Francisco (2015d) n&o cita Leonardo Boff.

Esta concepcdo sisttmica do mundo presente na Laudato Si’ encontra
paralelo no paradigma da ecologia profunda, do qual Capra (2006) € um dos

interlocutores. Especificamente sobre a interdependéncia, Capra (2006, p.231) tece
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0S seguintes comentarios:

Todos os membros de uma comunidade ecoldgica estao interligados
numa vasta e intrincada rede de relagbes, a teia da vida. Eles
derivam suas propriedades essenciais, e, na verdade, sua propria
existéncia, de suas relacées com outras coisas. A interdependéncia —
a dependéncia matua de todos os processos vitais dos organismos —
€ a natureza de todas as relacdes ecologicas. O comportamento de
cada membro vivo do ecossistema depende do comportamento de
muitos outros. O sucesso da comunidade toda depende do sucesso
de cada um de seus membros, enquanto que o sucesso de cada
membro depende do sucesso da comunidade como um todo.

A ética biocéntrica, especificamente sobre o pensar sistémico, tem recebido
algumas criticas. Conforme destaca Silva e Rech (2017), ela tem sido acusada de
ter uma abordagem individualista, que ndo reconhece o valor moral do ecossistema
e, por isso mesmo, esquece-se das relacdes de dependéncia existentes entre todos
0s seres vivos. Esta acusacao, no entanto, parece exagerada. A ética biocéntrica é
sim individualista, pois em sentido contrario do ecocentrismo, prefere reconhecer o
valor de cada individuo vivo, em vez do ecossistema. Contudo, de sua opcao pelo
individualismo néo se pode deduzir uma negacado da interdependéncia entre as mais
diversas formas de vida. Pelo contrario, ha indicios de que a ética ecoldgica possui
uma visdo sistémica, assim como a ética ecocéntrica e a ecologia integral. Por
exemplo, Taylor (1986, p.4), na tentativa de definir o que é natural, afirma que isso
nada mais é do que o estado no qual “os fatores bioldgicos e ambientais
determinantes da estrutura das relacdes mantidas entre as populaces-de-espécies
tem lugar sem a intervengdo humana”. Em outra passagem, Taylor (1986, p.4)
afirma que um sistema natural é aquele que se forma sem “referéncia aos propésitos
humanos ou a¢des humanas”. Como se percebe, a ética biocéntrica ndo abdica de
uma visdo sistémica da natureza. Pelo contrario, em suas definicbes operacionais
adota a ideia de que as diversas formas de vida na terra mantém uma intima
relacdo, formando um grande sistema natural, embora cada qual tenha o seu valor
inerente, oriundo de sua luta especifica pela sobrevivéncia em um ambiente de
conflito de interesses.

g) Conscientizacdo Ecoldgica: Francisco (2015d) faz um apelo na carta
enciclica Laudato Si’ a todos os seres humanos pela protecdo da casa comum e

pelo desenvolvimento sustentavel e integral. Convida a renovar o dialogo sobre a
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maneira como se esta construindo o futuro do planeta (FRANCISCO, 2015). Mais
adiante, Francisco (2015d, p.126) reforca o apelo, agora defendendo a necessidade
de uma profunda conversao interior, a qual ele chama de “converséo ecoldgica”. Em
linhas gerais, 0 que a ecologia integral da Laudato Si’ procura defender em seu
apelo é a necessidade de uma mudanca radical de postura por parte do ser humano,
alteracdo de rumo que seja capaz de incitar também modificacdes na sociedade e
nas instituicoes.

Em caminho parecido, a ética ecocéntrica também requer mudanca na
relacdo entre homem e natureza. Por exemplo, no 7° principio da ecologia profunda,
defende-se que a mudanca ideoldgica consiste principalmente em valorizar a
gualidade de vida (habitar em situaces de valor inerente) em vez de aderir a um
padréo de vida cada vez mais elevado (NAESS; SESSIONS, 1986). Fora isso, no 6°
principio, argumenta que € preciso mudar as orientacdes politicas de maneira
drastica no plano das estruturas econémicas, tecnoldgicas e ideoldgicas (NAESS,;
SESSIONS, 1986). O biocentrismo, no mesmo sentido, ao igualar todos os seres
vivos da terra, lanca um apelo velado (ou ndo) ao ser humano por uma maior
conscientizacdo ecoldgica, principalmente no que lhe cabe, que é a atitude moral de
respeitar o direito a vida das demais espécies da terra, além da vida humana. Fica
evidente que os discursos que subsidiam estas éticas ecoldgicas acerca do apelo a
conscientizacao ecoldgica possuem muita proximidade.

Por fim, conclui-se que a analise empreendida ao longo dessa secéo revelou
gue a ética da ecologia integral adotada na Laudato Si’ se aproxima mais das novas
ecologias - no caso o biocentrismo e o0 ecocentrismo - do que da ecologia tradicional.
Contudo, ndo se trata de um distanciamento completo da ecologia tradicional,
tampouco de uma aproximacdo completa e precisa das novas ecologias. Ha pontos
de convergéncia e divergéncia, tanto entre ecologia integral e a ecologia tradicional,
guanto entre ecologia integral e as novas ecologias.

A ética da Laudato Si’ converge com a ética ecocéntrica no que se refere ao
diagnéstico da situacdo ambiental do planeta e em relagdo a critica ao modelo de
desenvolvimento atual. Além disso, aproxima-se do ecocentrismo e do biocentrismo
no que se refere a conscientizacdo ecoldgica e a questdo da interdependéncia dos
seres. Especificamente sobre este ultimo aspecto, até avanca em relacdo as éticas
ecocéntrica e biocéntrica, pois ndo se restringe ao ambiental, alcanca além do

ambiente fisico, o social, e os conecta.
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Ao mesmo tempo, mostra-se pouco renovada no que se refere ao
antropocentrismo. Continua a posicionar o homem no centro de tudo, em linha com a
ecologia tradicional e com a tradicdo judaico-cristd, embora agora o coloque como
administrador ou cuidador responsavel; permanece observando no homem uma
dignidade especial, fato que o coloca no topo da hierarquia das espécies; e ainda
entende que as demais espécies devem estar a disposicdo do homem, embora
advirta que esta utlizacdo deva ocorrer de maneira muito mais restritiva.
Especificamente sobre estes trés ultimos temas (antropocentrismo, singularidade
humana e utilitarismo) existe uma divergéncia notavel entre o que ensina as éticas
ecocéntrica e biocéntrica e 0 que anuncia a ética integral da Laudato Si’. Como se
demonstrou ao longo desta secdo, ecocentrismo e biocentrismo rejeitam
rigorosamente a ideia de posicionar o homem no centro de tudo; de conceder ao
homem um valor especial em relagdo a outras espécies; e, ainda, de colocar a
disposicdo do homem para seu uso e interesse as demais espécies, guardadas
algumas excecgoes.

Fica demonstrado, com isso, os principais fundamentos éticos-ecologicos da
Laudato Si’, identificados a partir de uma analise de convergéncia e divergéncia
entre esta e outras éticas de carater ambiental. Em sintese, observou-se que a
ecologia integral é uma mistura do que se prop6s antes (pela tradicional ecologia) e
do que se propde agora (novas ecologias), com algumas doses de inovacdo em
relacdo a tudo que se apresentou até entdo (tradicional e novas ecologias). Uma
proposta ética retrégada em alguns aspectos, como por exemplo no que se refere ao
antropocentrismo; e inovadora em outros, como por exemplo na pretensao de
conectar a questdo ambiental com a social. Mas, sem duvidas, um documento
peculiar, capaz de oferecer imensa contribuicdo para a formacdo de um renovado

paradigma ecoldgico.

4.4 CONTRIBUICOES CIENTIFICAS SOBRE A ENCICLICA LAUDATO SI’

E importante destacar, antes de tudo, que a Laudato Si’ é um documento
peculiar em relacdo a outros documentos da igreja catdlica. Trata-se de um
documento Unico, inédito, escrito pelo primeiro papa jesuita e latino-americano da

igreja catdlica e em um momento de grande efervescéncia ideoldgica e de conflitos
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no interior desta instituicAo milenar. Fora isso, a Laudato Si’ € a Unica enciclica da
igreja catolica a tratar exclusivamente da questdo ambiental. Antes da enciclica do
papa Francisco, a questdo que envolve o homem e a natureza era tratada apenas
marginalmente, com pequenos trechos inseridos nos documentos em meio a outros
assuntos de maior destaque. Isso tudo justifica, pelo menos em parte, o grande
interesse da academia por este documento desde a sua publicagcdo. Se, por um
lado, ha poucos estudos que se dedicaram a investigar profundamente se o discurso
contido na Laudato Si’ rompe com o discurso pré-moderno e moderno (pré-
Francisco) acerca da relacdo homem e natureza (objetivo principal desta tese); por
outro, ha muitas pesquisas que de alguma forma abordam o documento. Procurar-
se-a, nesta secdo, apresentar ideias acerca da Laudato Si’ extraidas de textos
cientificos que se dedicaram a analisar o documento.

Latour e Muecke (2016), em seu artigo denominado “The Immense Cry
Channeled by Pope Francis”, publicado pela Revista “Environmental Humanities”,
analisaram a enciclica Laudato Si’. No paragrafo final do referido artigo, Latour e
Muecke (2016, p.255) classificam o documento da seguinte maneira: “Laudato Si’ é
um divertido tipo de texto — prolixo, ocupado, contraditorio, repetitivo [...]". Estas
criticas dos autores, se analisadas isoladamente, podem sugerir que eles néo
aprovaram o documento, mas isso ndo €, de fato, a verdade. Desde as primeiras
linhas do artigo, Latour e Muecke (2016) se mostraram elogiosos a carta enciclica,
chegando a afirmar que a Laudato Si’ € “New Age” e “revolucionéria” (LATOUR;
MUECKE, 2016, p.255). Manifestacdes notavelmente fortes, que incitam o seguinte
guestionamento: em que se funda estas ultimas afirmacfes?

Pode-se depreender do artigo de Latour e Muecke (2016) que as ideias de
gue a Laudato Si’ é “New Age” e “Revolucionaria” sdo sustentadas pelas inovacoes
da carta enciclica. Relativamente a isso, Latour e Muecke (2016, p.252) destacam
aguelas que séo para eles as duas principais inovacdes deste documento: “a ligagéo
entre ecologia e injustica e o reconhecimento do poder da terra para agir e para
sofrer”. Estas duas inovacdes da Laudato Si’, conforme argumentam Latour e
Muecke (2016, p.252), estdo associadas com a “estranha palavra clamor”
canalizada, amplificada e interpretada pelo papa Francisco. Esta palavra, que
também pode ser entendida como “grito” ou “choro”, conecta dois elementos
fundamentais na Laudato Si’, que s@o os pobres e a terra. Nao por acaso, mas a fim

de demonstrar como a palavra clamor esta associada a estes dois elementos
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fundamentais da carta enciclica, Latour e Muecke (2016) inseriram a seguinte
passagem de Francisco (2015, p. 34) em seu artigo: “Mas, hoje, ndo podemos deixar
de reconhecer que uma verdadeira abordagem ecologica sempre se torna uma
abordagem social, que deve integrar a justica nos debates sobre o0 meio ambiente,
para ouvir tanto o clamor da terra como o clamor dos pobres”.

Latour e Muecke (2016), entdo, passam a estabelecer argumentacédo acerca
da primeira das duas principais inovacfes da Laudato Si’, que é: a ligacdo entre
ecologia e injustica. Destacam, inicialmente, que “ecologistas, sejam eles superficiais
ou profundos, permanecem obcecados pela natureza que eles desejam defender ou
proteger. Eles sempre parecem menos preocupados com desigualdades, injusticas
ou miséria” (LATOUR; MUECKE, 2016, p.252). A Laudato Si’, a0 que pretende
demonstrar Latour e Muecke (2016), ndo € exclusivamente voltada nem para o
ambiental, nem para o social, mas sim para as duas e de maneira integrada. Para
Latour e Muecke (2016, p.252) existe apenas “‘um grito, e ele ndo vem de forma
nenhuma dos antigos clamores da ecologia e da sociedade, mas da terra e dos
pobres”. E esta visdo ampliada contida na Laudato Si’ que ndo somente abarca 0s
pobres e a terra, mas 0s uni através de um grito, que representa uma primeira
inovacao para Latour e Muecke (2016).

Em um outra passagem do artigo, Latour e Muecke (2016, p. 252) lancam a
seguinte pergunta: “como se pode falar de um grito vindo da terra?” Esta questao
nao é colocada no texto por acaso. Ela sugere a segunda inovacdo encontrada na
Laudato Si’ por Latour e Muecke (2016): o exercicio teoldgico de enquadrar a terra
como uma entidade. Este processo, de acordo com Latour e Muecke (2016), implica
em recuperar e dar peso ao Cantico das Criaturas de Francisco de Assis, de modo a
fortalecer a ideia de que a terra € uma irma, uma mae, ou seja, uma entidade capaz
de agir, de sofrer, de ferir, de gemer e, de maneira geral, de reagir a tudo aquilo que
lhe incite alguma reagéao. Deste modo, o clamor vindo da entidade terra, “ndo € uma
mensagem, uma doutrina, um slogan, um conselho, um fato; € algo no territério do
choro, um sinal, um rumor, uma agitacdo, um alarme — alguma coisa, em todo caso,
gue se faca sentar e que efetivamente se fagca ouvir 0 que esta vindo de outra
direcao” (LATOUR; MUECKE, 2016, p.253). Pelo menos em parte, o destaque dado
na enciclica do papa Francisco a este grito da terra justifica a crenca demonstrada
por Latour e Muecke (2016) no poder de transformacao da Laudato Si".

Fora o destaque as inovacoes, Latour e Muecke (2016) chamam a atencéo
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para outro aspecto da Laudato Si”. o seu carater supostamente anticapitalista. Nao
por acaso inserem a seguinte questdo: “Pode esta enciclica ndo apenas ser New
Age, mas também anticapitalista?” (LATOUR; MUECKE, 2016, p.255). Os autores
dado a entender que sim. Conforme destacam Latour e Muecke (2016, p. 255),
“‘estavamos acostumados com enciclicas antimodernistas; o século passado estava
cheio delas, mesmo que cada vez menos atencao lhe fossem prestadas”. Entretanto,
a Laudato Si’ seria diferente. Ela, além de criticar o mundo moderno, liga-se, via
ecologia, com o0 que € mais contemporaneo (LATOUR; MUECKE, 2016). Isso fica
provado a medida em que o papa expde as consequéncias ambientais das posicdes
adotadas por todos (financeiros, emissores de CO,, industrialistas, e outros
poluidores), como se revelasse para o mundo a seguinte mensagem: “nos
conhecemos quem € o responsavel” (LATOUR; MUECKE, 2016).

Assim como Latour e Muecke (2016), Mills (2015), em seu artigo intitulado “Is
Pope Francis Anti-Modern?”, publicado pela revista “The New Atlantis”, interessou-se
pela modernidade da Laudato Si’. Como foi demonstrado no paragrafo anterior,
Latour e Muecke (2016) descartam a ideia de que a enciclica do papa Francisco seja
antimoderna. Mills (2015), a exemplo de Latour e Muecke (2016), segue 0 mesmo
caminho. Logo nas primeiras passagens do artigo, Mills (2015) revela a existéncia de
controvérsias acerca da ideia de que a Laudato Si’ é antimoderna e destaca as
costumeiras criticas de que o documento € anti-ciéncia ou anti-progresso. Pode-se
depreender de Mills (2015) que esta ideia de que a carta enciclica é antimoderna se
deve ao retorno do papa Francisco a antiguidade para tomar como modelo o Santo
Francisco de Assis. Estaria, ao fazer isso, vinculando-se a ortodoxia catdlica e
consequentemente a sua ideia de que o interesse econbémico e 0 racionalismo
cientifico (caracteristicas da modernidade) ndo sdo compativeis com o evangelho.
Contudo, para Mills (2015), estas acusacfes de que a enciclica é antimoderna, anti-
ciéncia e anti-progresso nao se sustentam.

Conforme argumenta Mills (2015, p.46), “0 que o pontifice verdadeiramente
rejeita ndo é a modernidade (muito menos a ciéncia), mas uma filosofia moderna
particular sobre a relacdo entre modernidade, ciéncia e tecnologia — a qual o papa
Francisco chama de Paradigma Tecnocratico”. Para ser mais preciso, Mills (2015,
p.48) afirma que “o verdadeiro alvo da enciclica do papa Francisco é uma filosofia
moderna particular: a ideia de que a ciéncia moderna tem o objetivo de conquistar a

natureza para o alivio da propriedade humana”. Ou seja, Francisco rejeita a visao
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Baconiana de que a natureza é simplesmente matéria-prima para a manipulagéo
cientifica e tecnologica. Conforme destaca Mills (2016, p.48), o Papa Francisco se
opde a esta filosofia e a confronta, utilizando-se de uma visao crista tradicional,
contida na enciclica Caritas in Veritate de Bento XVI, que “ndo vé a natureza como
mera matéria a ser explorada para 0s nossos fins, mas como um fim em si mesmo,
um dom gratuito que exprime o amor de um criador divino”. Portanto, na perspectiva
de Mills (2016), ndo se trata de uma critica isolada a ciéncia, até mesmo porque o
papa Francisco chega a elogiar a mesma, e nem mesmo uma critica individual a
tecnologia ou a modernidade, mas uma critica a combinacdo disso tudo que da
corpo ao que o papa denominou na Laudato Si’ de paradigma tecnocratico.

Existe, ainda, outro ponto de concordancia entre Mills (2015) e Latour e
Muecke (2016): a ideia de que a enciclica ambiental do papa Francisco é
revolucionaria. Sobre isso, Mills (2015, p.53) declara que na “Laudato Si’ o papa
Francisco é tdo radical quanto Saint Benedict, tdo revolucionario quanto Saint
Francis”. Para justificar este carater revolucionario do Papa Francisco empregado na
enciclica Laudato Si’, Mills (2015) apela para a questdo cultural, seguindo caminho
distinto de Latour e Muecke (2016). Mills (2016) argumenta que o radicalismo do
papa Francisco é peculiar, porque ele ndo visa uma revolucéo politica a priori, mas
uma revolucdo cultural. Entretanto, conforme destaca Mills (2016), o papa tem
consciéncia de que uma revolucdo cultural tem necessariamente implicacbes
politicas. Deste modo, busca-se primeiro uma transformacéo cultural para que esta,
entdo, conduza as mudancas de natureza politica. Portanto, o que torna a Laudato
Si’ radical, nas palavras de Mills (2016, p.53), “ndo € a chamada para uma ordem
politica ou econdmica diferente, mas para uma ordem moral diferente”.

Na Laudato Si’, como destacou Latour e Muecke (2016), ha fortes criticas ao
paradigma tecnocratico, mas, como destaca Mills (2015), além disso, ha também a
rejeicdo ao ambientalismo. A carta enciclica, conforme destaca Mills (2015, p.54),
contrasta-se com estas duas visdes: de um lado, “uma tecnocracia libertaria, que vé
na humanidade a solucdo para todos os problemas; de outro, “o ambientalismo, que
vé na humanidade a raiz de todos os problemas”. O papa Francisco, em sentido
contrario a estas visdes, “obriga-nos a abordar os problemas caracteristicos da
modernidade, admitindo ao mesmo tempo que 0 progresso genuino nunca pode ser
estritamente natural, tecnolégico ou material” (MILLS, 2015, p. 54). Da recusa as

visdes unilaterais, surge a necessidade de solucdes integrais. A Laudato Si’, como
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argumenta Mills (2015), adota a ecologia integral, que, além de levar a sério 0 ensino
cristdo sobre interconectividade das pessoas entre si e com a natureza, ndo deixa de
considerar os diversos ramos da ciéncia, as mais diversas formas de sabedoria e a
religido. Por fim, Mills (2015, p.54) expde em sintese o que a enciclica ambiental de

Francisco oferece a humanidade, quando escreve:

O que Laudato Si' nos oferece ndo é um projeto de revolucédo politica
para nos transportar da modernidade para um futuro ou passado
utépico, mas uma filosofia moral para abordar as forcas
caracteristicas da modernidade. O Papa Francisco ndo expde uma
visdo filosofica incompativel com o nosso tempo, mas uma filosofia
rival para o nosso tempo - uma filosofia que apela a uma memédria
cultural mais longa do que a do modernista amnésica. E ele faz isso
utilizando uma linguagem moral compreensivel pelo (e numa carta
dirigida ao) grande publico.

Assim como Mills (2015), Latour e Muecke (2016), Handley (2016), em seu
artigo denominado “Laudato Si’ and the Postsecularism of the Environmental
Humanities” publicado em 2016 pela Revista “Environmental Humanities”, analisou a
enciclica ambiental do papa Francisco. Handley (2016), antes de chegar a questéo
religiosa, lanca em seu artigo uma série questionamentos que visam incitar reflexées
acerca do papel dos professores na orientacdo dos seus alunos sobre temas

ambientais. Algumas das indagacdes de Handley (2016, p.279) sao:

Quao bem conhecemos a visdao de mundo de nossos alunos? Quao
bem podemos falar suas linguagens de compreensédo? Que tipo de
ferramentas estamos fornecendo a eles para redirecionar seus
valores a luz da realidade das mudancas climéaticas? Podemos fazer
mais do que agir como criticos? Podemos também ajudar nossos
alunos a remodelar suas cosmologias para responder as mudancas
climaticas?

Por meios destas questbes, Handley (2016) coloca em suspeicdo a
capacidade atual dos professores para orientar adequadamente os seus alunos a
lidar com a questdo ambiental. E, em nivel basilar, ainda que de maneira velada,
coloca em suspeicdo também a ciéncia e a ideia de que esta seria a Unica fonte de
conhecimento capaz de conduzir a transformacédo da sociedade. A descrenca de
Handley (2016, p.277) no processo formativo da sociedade contemporanea, este

mesmo relatado nas linhas acima, pode ser observada na seguinte declaracéo:
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A leitura é muito menos linear do que n@s, ecocriticos, podemos
imaginar. Digo isso porque escolhemos cuidadosamente listas de
leitura para nossos alunos que pretendem ser antidotos para a
indiferenga ambiental [...]. E, no entanto, para ser franco, temos
ainda poucas evidéncias para sugerir que a leitura da literatura verde
se correlaciona com uma conversdo ecologica e, ainda mais
importante, com uma reducao nas emissfes de carbono.

O fato de Handley (2016) desconfiar do alcance da literatura verde no
processo de conversao ecoldgica ndo o impede de ter esperanca na transformacao
moral através da leitura. Demonstra, inclusive, que a sua aprovacao a Laudato Si’ se
da em razdo deste documento, por meio de orientacbes morais, possuir condicdes
para a promogdo de mudancas sociais em beneficio de uma relagdo mais respeitosa
entre homem e natureza. Handley (2016, p.279) afirma que no momento e nas
condicbes atuais “nés precisamos de um tipo de epistemologia ecuménica’. A
palavra ecuménica, neste caso, parece indicar a necessidade de, em vez de ignorar,
considerar as mais diversas formas de conhecimento existentes, inclusive o saber
religioso. Em linha com este pensamento e advogando a seu favor, Handley (2016,
p.279) argumenta que “os ecocriticos deveriam reconhecer que a literatura que mais
poderosamente modela atitudes e comportamentos para a grande maioria da
humanidade hoje provém das tradicbes religiosas e das suas comunidades
interpretativas”. Esta ideia de que a literatura religiosa pode ser capaz de transformar
a sociedade conduziu Handley (2016) a legitimacéo e a defesa da Laudato Si’ e de
seu conteudo.

Em especial, Handley (2016) chama a atencdo para duas caracteristicas da
enciclica ambiental do papa Francisco: a defesa da interdisciplinaridade e da
conectividade, assim como fez, ainda que de maneira discreta, Mills (2015).
Relativamente ao primeiro tema, Handley (2016) argumenta que o papa Francisco,
na Laudato Si’, ndo se expressa somente como maior autoridade da igreja catdlica,
mas também como leitor e respeitador da autoridade da ciéncia e como lider moral.
Ao se posicionar assim, o papa Francisco, embora fundamentado na teologia
catélica, coloca em primeiro plano o saber humano (HANDLEY, 2016). Francisco,
como se pode notar, abandona a ideia de que um saber pode estar acima do outro.
Todos os saberes, inclusive aquele gerado pela ciéncia e pela religido, devem ser
respeitados e fazem parte do grande livro que retine todo o conhecimento humano.

Handley (2016) destaca que o papa Francisco defende, em suma, o respeito pelas
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ecologias “onde diferentes ramos do conhecimento se cruzam e se interdependem e
onde cada pessoa e cada cultura assume um saber que é inerentemente valioso no
ecossistema da experiéncia planetaria”. De acordo com Handley (2016, p.280), esta
posicao acolhedora de Francisco na Laudato Si’, que considera os saberes humanos
concorrentes, representa uma “critica a tendéncia cristd de desconfiar ou ignorar a
ciéncia, bem como ao exagero do cientificismo e a sua rejeicdo da religido e dos
valores religiosos”.

Handley (2016), assim como Latour e Muecke (2016) e mais discretamente
Mills (2015), observa na Laudato Si’ os esfor¢os do papa Francisco para conectar o
social e o ambiental. Recorrentemente, segundo Handley (2016, p.282), Francisco
argumenta que amar a humanidade é amar a natureza, inserindo a ideia de que “o
destino do planeta, entdo, ndo pode ser separado do destino da familia humana”.
Handley (2016) ainda argumenta, em linha com o papa, que, ao cuidar da terra,
esta-se cuidando também da familia humana, em especial daqueles mais afetados
pelas consequéncias das mudancas climaticas: os pobres do mundo. Por isso
mesmo, ou Seja, pela conexao entra a terra e a familia humana, que Handley (2016)
destaca os argumentos do papa Francisco acerca da necessidade de se ouvir ndo
apenas o clamor da terra, mas também o clamor dos pobres. Terra e a sociedade
humana, assim, sdo indissociaveis. Esta perspectiva de conectividade, de acordo
com Handley (2016, p.281), acaba por “envergonhar efetivamente as tendéncias
arrogantes de separacao e superioridade humana”.

Goodchild (2016), em seu artigo denominado “Creation, Sin, and Debt”,
publicado pela Revista “Environmental Humanities”, endossaram as classificacoes
empregadas por Latour e Muecke (2016) e por Mills sobre a Laudato Si’. Por um
lado, Latour e Muecke (2016, p.255) classificaram a enciclica do papa Francisco
como “New Age” e “Revolucionaria”. De outro, Mills (2015, p.53) declarou que na
“Laudato Si’ Papa Francisco é tdo radical quanto Saint Benedict, tdo revolucionario
guanto Saint Francis”. Observa-se que nestes dois artigos citados acima se veicula a
ideia de que o documento catdlico representa algo verdadeiramente novo, algo que
veio para desafiar ou confrontar o status quo. Goodchild (2016, p.270) demonstra
concordar com isso, quando declara que “ndo ha como negar que a recente
enciclica papal, Laudato Si’, representa um mar de mudancas no ensino catolico
oficial”. Em destaque no texto para justificar esta afirmacdo, embora carente de

melhor desenvolvimento, estao trés pontos da enciclica ambiental de Francisco: 1) a
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decisdo do papa de dirigir o documento para todas as pessoas do planeta e nao
apenas ao nucleo catélico; 2) a perspectiva do papa, que fala do Sul para o Norte, e
nomeia as dividas do Norte com o Sul; 3) a sinalizacdo do papa a ignorada teologia
da libertacdo, por meio da utilizacdo de palavras que intitulam a obra seminal de
Leonardo Boff “Grito da Terra, Grito dos Pobres”. (GOODCHILD, 2016). Do artigo de
Goodchild (2016) ha dois pontos que interessam, especialmente por estarem melhor
desenvolvidos e por representarem analises do autor sobre a Laudato Si: o
destague a questdo da conectividade, da propriedade privada e do bem comum no
documento.

Em relacéo a conectividade, Goodchild (2016) se aproxima de Mills (2015) e
Handley (2016). Mills (2015) ressalta que a Laudato Si’ adota uma ecologia integral
e, sendo assim, leva a sério a interconectividade entre as pessoas e com a hatureza.
Handley (2016), por sua vez, explora mais profundamente o tema, notando na
Laudato Si’ os esforgos do Papa Francisco para conectar o social e o ambiental, ou
seja, a familia humana e o planeta. Goodchild (2016), ndo diferentemente de Mills
(2015) e Handley (2016), procura defender a ideia de conectividade presente no
documento catélico. Ele trata mais especificamente da conexao entre os seres da
terra. Relativamente a isso, ele afirma: “existe uma comunhao universal de criaturas:
todas estdo ligadas por lagos invisiveis” (GOODCHILD, 2016, p.271). Em seguida,
Goodchild (2016, p.271) ainda acrescenta: “ser criado é fazer parte de um
ecossistema pré-estabelecido; por contraste, procurar o dominio é negar aqueles
lacos palpéveis e materiais de dependéncia [...]". Com estas afirmacdes, Goodchild
(2016) endossa e reforca as posicoes do papa na Laudato Si’ acerca da
conectividade.

Ainda na intencéo de reforcar ideias veiculadas por Francisco na Laudato Si’,
Goodchild (2016) aborda também a relagcdo entre bem comum e propriedade
privada. Goodchild (2016, p.272) inicia argumentando que “qualquer riqueza obtida
por qualquer terra ou ativo particular € resultado de uma rede prévia de relacdes
[...]". O autor quer dizer, com isso, 0 seguinte: “que os individuos ddo um contributo
muito pequeno para a contribuicdo da riqueza de que desfrutam: a maior parte disto
foi proporcionado pela ordem natural, pelas geragbes anteriores, e por outros”
(GOOGCHILD, 2016, p.272). E por isso que, conforme argumenta Goodchild (2016,
p.272), recai sobre a propriedade privada “um conjunto de obrigagdes, uma hipoteca

social”. E como se aqueles individuos que usufruem dos bens privados estivessem
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permanentemente em débito com a sociedade. Ndo por acaso, mas precisamente
por isso, que Goodchild (2016, p.272) defende que “o principio da subordinacdo da
propriedade privada ao destino universal dos bens e, portanto, o direito de todos ao
Seu uso € uma regra de ouro na conduta social e o primeiro principio de toda ordem
ética e social’. Goodchild (2016), baseado nestes argumentos, legitima e reforca a
critica do Papa Francisco a propriedade privada constante na carta enciclica
Laudato Si".

Diferentemente de Latour e Muecke (2016), Mills (2015), Handley (2016) e
Goodchild (2016), alguns autores se mostraram menos simpaticos as ideias contidas
na Laudato Si’. Gregg (2015), por exemplo, em seu artigo intitulado “Laudato Si’:
Well Intentioned, Economically Flawed”, publicado pela Revista “Policy”, critica
fortemente a enciclica ambiental do Papa Francisco por sua visdo negativa acerca
do livre mercado. Ele observa na enciclica uma série de “problemas conceituais e
ideias empiricas questionaveis” sobre a vida econémica contemporanea (GREGG,
2015, p.49). Levanta, por exemplo, na evidente intencéo de rebater criticas do papa
a economia atual pela devastacdo da natureza, o argumento corriqueiro de que
paises comunistas também produziram, no passado, problemas ambientais.
Relativamente a isso, Gregg (2015, p.49) diz: “em termos de degradagao ambiental,
Laudato Si’ parece ignorar o fato de que a pior poluicdo do século XX, de origem
econbmica, ocorreu como resultado de esquemas de industrializacdo planejados
centralmente pelos estados em antigas nagbes comunistas”. Para embasar sua
critica, Gregg (2015, p. 49) ainda acrescenta que “quem quer que tenha visitado a
Europa Oriental ou a antiga URSS e testemunhado a paisagem frequentemente
devastada, atestara rapidamente a validade desta visao”.

Gregg (2015), a partir de entdo, comeca a rebater algumas acusacdes do

Papa Francisco na enciclica. Francisco (2015, p.69-70) afirma que:

Em alguns circulos, defende-se que a economia atual e a tecnologia
resolveréo todos os problemas ambientais, do mesmo modo que se
afirma, com linguagens ndao académicas, que os problemas da fome
e da miséria no mundo serdo resolvidos simplesmente com o
crescimento do mercado.

Em contraposicdo ao que afirmou o Papa Francisco, Gregg (2015) defende
gue o crescimento econdmico é indispensavel para salvar as pessoas da pobreza.

Para ele, “ndo existe, no longo prazo, remédio para a pobreza persistente sem
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crescimento, e a economia de mercado tem uma habilidade inigualavel para produzir
tal crescimento” (GREGG, 2015, p.50). Além disso, o autor procura firmar a ideia de
gue os defensores do mercado ndo possuem uma visdo limitada, que observa
somente na economia a solugdo para os problemas atuais. Gregg (2015, p.50)
argumenta que “ndo conhece nenhum defensor do mercado que acredite que o
crescimento sozinho é a resposta para a fome e a pobreza”. Mais do que isso, O
autor busca demonstrar que a solugao para estes problemas atuais nao se restringe
apenas a economia. Gregg (2015, p.50) afirma que “muitas outras coisas precisam
ser colocadas, mais notavelmente o direito moral, cultural e o conjunto institucional”.
De acordo com Gregg (2015), os defensores do mercado tém defendido estes
pontos ha muitas décadas.

Em outro ponto do artigo, Gregg (2015) cita a seguinte passagem de
Francisco (2015d, p.70):

Ndo é uma questdo de teorias econbmicas, que hoje talvez ja
ninguém se atreva a defender, mas da sua instalacdo no
desenvolvimento concreto da economia. Aqueles que ndo o afirmam
em palavras defendem-no com os fatos, quando parece ndo se
preocupar com o justo nivel da producdo, uma melhor distribuicdo da
riqueza, um cuidado responsavel do meio ambiente ou os direitos
das geracdes futuras. Com 0s seus comportamentos, afirmam que é
suficiente o objetivo da maximizacdo dos lucros. Mas o mercado, por
si mesmo, ndo garante o desenvolvimento humano integral nem a
incluséo social.

Em relagdo a esta passagem da enciclica Laudato Si’, Gregg (2015)
demonstra até certa indignacao. Ele assevera que “a afirmagao nao tao discreta de
gue as pessoas que defendem o livre mercado estdo sendo desonestas é uma
alegacdo muito séria” (GREGG, 2015, p.50). Mais ainda, argumenta Gregg (2015,
p.51), “ndo é verdade, por exemplo, que ser a favor de mercados livres significa que
vocé esta necessariamente desinteressado pelo ambiente e obcecado pelo lucro”.
Pelo contréario, destaca Gregg (2015, p.51), “muitos apoiadores do livre mercado tem
dedicado suas vidas para encontrar caminhos para alinhar incentivos econdmicos na
direcdo da conservagao ambiental’. Sobretudo, o que parece mais irbnico para
Gregg (2015) na Laudato Si’ é o fato desta convocar todos para um debate
fundamentado e amplo, mas, ao mesmo tempo, na pratica, ao suspeitar do livre
mercado e daqueles que o defende, limita-lo, impedindo que ele seja devidamente

aberto e respeitoso.
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Com o mesmo entusiasmo de Gregg (2015), Montgomery (2015), em seu
artigo denominado “The Flawed Economics of Laudato Si” publicado na Revista
“The New Atlantis”, confronta as ideias contidas na Laudato Si’ acerca da economia
de livre mercado. Se para Gregg (2015, p.49) a visdo econémica do Papa Francisco
na Laudato Si’ é “questionavel’, para Montgomery (2015, p.35) ela é “perigosamente
falsa”. O Papa Francisco defende, conforme destaca Montgomery (2015), que a
solugéo para os problemas ecoldgicos implica em “conter o crescimento econémico
em alguns paises para que este possa se desenvolver em outros”. Esta solucéo
proposta na Laudato Si’, segundo Montgomery (2015, p.35), € falha, pela seguinte

razao:

Mesmo que, seguindo a légica do Papa Francisco, a riqueza dos
mais pobres aumente durante algum tempo engquanto a dos mais
ricos declina, chegara um dia em que os rendimentos dos ricos e dos
pobres se nivelardo. A partir dai, ndo ha outra direc¢cdo para a
riqueza global a ndo ser a de descer. A conclusdo logica é que,
enquanto os recursos forem limitados e a populacdo aumentar, o
anico futuro possivel é o de um declinio inexoravel da riqueza por
pessoa.

De acordo com Montgomery (2015, p.35), o Papa Francisco também rejeita
na sua enciclica a “possibilidade de uma economia de mercado poder reduzir a
poluicdo através de politicas e regulamentacdo, e sugere que a degradacao
ambiental se tornara cada vez pior, a menos que sejam adotados sistemas e
modelos de crescimento econOmico totalmente diferentes”. Esta ideia, também,
mostra-se problematica na visdo do autor. Para Montgomery (2015, p.35), este
pensamento de Francisco deriva de uma “ma compreensdo de como os mercados
podem ser regulados para lidar com a poluicéo e outros efeitos ambientais, de uma
visdo distorcida da economia politica nas principais economias do norte global, e
uma visao consistentemente pessimista das tendéncias ambientais”.

A realidade das economias de mercado, conforme defende Montgomery
(2015), ndo é esta descrita pelo Papa Francisco na Laudato Si’. Montgomery (2015),
assim como Gregg (2015), visualiza a solucdo para os problemas ambientais sem
abandonar a economia de mercado e o crescimento econdmico. Com a intencdo de
defender sua posi¢cao, Montgomery (2015, p.36) argumenta que “as economias de
mercado avancadas adotaram politicas eficazes para melhorar a qualidade do ar e

da agua, para controlar o uso indevido de substancias toxicas e residuos, e para
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gerir o uso do solo”. Em tese, essas medidas empregadas por paises com
economias mais desenvolvidas levariam a combinacdo de crescimento econémico
sustentado e reducdo de danos ambientais. Nao satisfeito, Montgomery (2015, p.36)
apresenta ainda algumas provas de que € possivel combinar crescimento econdmico

e protecéo/conservacdo ambiental. Sao elas:

As concentracdes médias de particulas nos Estados Unidos foram
reduzidas em 40% desde 1988. As concentracdes maximas de
0z6nio foram reduzidas quase pela metade desde 1980, e 0s niveis
de ozb6nio na cidade mais poluida, Los Angeles, sdo cerca de 40 por
cento do que eram em meados dos anos 1970. As emissOes médias
de dioxido de enxofre deste pais foram reduzidas em 80 por cento
desde 1980, enquanto as emissdes de 6xidos de nitrogénio foram
reduzidas em mais da metade, e as emissdes de didxido de carbono
per capita sdo as mais baixas desde 1964. Todas essas melhorias
ocorreram com a ajuda de programas regulatérios e incentivos de
mercado, enquanto a economia cresceu de forma robusta. Por
exemplo, de acordo com um relatério de 2015 sobre a qualidade do
ar da Califérnia, desde 1990 a populacdo do estado e os veiculos
registrados cresceram cerca de 30 por cento e a economia em mais
de 80 por cento, enquanto as emissdes toxicas diminuiram em 80 por
cento e as emissoes de fumaca foram cortadas pela metade.

Apesar das criticas acerca da visdo econdmica da Laudato Si’, Montgomery
(2015) consegue visualizar no documento uma importante virtude, assim como fez
Mills (2015) e Hanley (2016): o seu papel de orientagdo para a formagdo moral da
sociedade. De acordo com Montgomery (2015, p. 31), “Laudato Si’ proporciona um
guadro moral para enfrentar as alteracfes climéticas baseado nas obrigacdes cristas
de ajudar os pobres globais mais afetados por ela”. Ao fazer isso, “a enciclica
preenche uma grande lacuna nas discussfes sobre politica climatica, que estdo
repletas de declaragbes sobre o que deve ser feito, mas tendem a carecer de um
quadro moral convincente [...]” (MONTGOMERY, 2015, p.31). Falta apenas a
Laudato Si’, conforme afirma Montgomery (2015), combinar o mandamento de amar
0 proximo e de cultivar e manter o jardim do mundo com uma viséo histérica mais
precisa acerca da tecnologia e as condigdes que promovem o bem-estar econémico,
além do reconhecimento de como o crescimento da renda e a saude ambiental
podem andar juntas.

Fora os autores jA mencionados, Léwy (2015), em seu artigo chamado
“Laudato Si—The Pope’s Anti-Systemic Encyclical”, publicado na “Monthly Review”,

analisou a enciclica ambiental da igreja catélica. Neste artigo, Loéwy (2015) se
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aproxima de Latour e Muecke (2016), Mills (2016), Handley (2016) e até mesmo de
Goodchild (2016) em alguns temas, mas se distancia e entra em confronto com
algumas ideias veiculadas por Gregg (2015) e Montgomery (2015). Em relacédo aos
primeiros autores citados, exceto Handley (2016), Léwy (2015, p.50) aproxima-se
inicialmente ao considerar a Laudato Si”’ um documento de “importancia planetaria”,

capaz de oferecer “‘uma contribuicdo crucial para o desenvolvimento de uma
consciéncia ecoldgica critica”. Nesta mesma linha, Latour e Muecke (2016, p.255)
haviam considerado o documento “New Age” e “Revolucionério”, Mills (2016, p.53) o
chamou de “radical” e Goodchild (2016, p.270), por sua vez, asseverou que ele
representa um “mar de mudangas no ensino catélico oficial’. Este carater radical da
Laudato Si’ levou o documento a ser amado, mas, a0 mesmo tempo, odiado.
Procurando expressar este estado de sentimento, Lowy (2015, p.50) destaca que a
carta enciclica “foi recebida com entusiasmo pelos verdadeiros defensores do
ambiente, contudo, suscitou inquietacdo e rejeicdo entre 0s conservadores
religiosos, representantes do capital, e idedlogos da ecologia de mercado”.

Contrariando Gregg (2015) e Montgomery (2015), Léwy (2015) demonstra
aprovar as colocacfes do papa Francisco na Laudato Si’ a respeito da economia.
Léwy (2015) afirma que “Bergoglio nao € um marxista” e que a palavra “capitalismo”
sequer aparece na enciclica, mas, ainda assim, o papa evidencia que “os dramaticos
problemas ecolégicos do nosso tempo sao o resultado da “maquinaria da atual
economia globalizada”. Dedica-se, a partir de entdo, a explorar as caracteristicas da
perversidade deste sistema, fazendo uso das ideias contidas na enciclica. Em
sintese, desta consulta a Laudato Si’, Lowy (2015) extrai os seguintes pontos que
caracterizariam o aspecto perverso do sistema: 1) os interesses ilimitados das
empresas; 2) a mentalidade econémica questionavel; 3) a légica instrumental que
visa como unico objetivo a maximizacao dos lucros; 4) a obsesséo pelo crescimento
ilimitado; 5) o consumismo; 6) a tecnocracia; 7) o dominio total das financas; e 8) a
deificacdo do mercado. Como se percebe, ao invés de ver falhas na visédo
econbmica contida na Laudato Si’, como fez Gregg (2015) e Montgomery (2015),
Lowy (2015) consegue observar virtudes acerca deste assunto no documento. Nao é
por acaso que Léwy (2015, p.52) diz: “a enciclica desenvolve uma critica radical da
irresponsabilidade dos responsaveis, das elites dominantes, das oligarquias
interessadas em conservar o sistema, em relagao a crise ecolégica”.

Contudo, o fato de Léwy (2015, p.50) enfatizar as virtudes da Laudato Si’ em
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seu artigo, inclusive classificando o documento como sendo de “importancia
planetaria”, ndo o impediu de observar, também, suas limitagdes. Lowy (2015, p.53)
afirma que, “embora o diagndstico da Laudato Si’ da crise ecolégica seja
impressionantemente claro e coerente, acdes por ela propostas sdo mais limitadas”.
De acordo com Léwy (2015), algumas sugestdes do papa Francisco até sao uteis e
necessarias, como, por exemplo, o encorajamento a novas formas de cooperacao e
organizagdo comunitaria com vistas a defesa de interesses de pequenos agricultores
e a preservacdo de ecossistemas locais de atos de destruicdo, e o reconhecimento
da necessidade de se conter o crescimento em sociedades mais desenvolvidas.
Contudo, conforme salienta Léwy (2015, p.53), ainda se carece de “medidas
drasticas”. A alternativa futura proposta pelo papa na Laudato Si’ para enfrentar a
problematica ambiental ainda permanece “muito abstrata” (LOWY, 2015, p.53).

Outro artigo, intitulado “La Ambigledad Discursiva de La Raiz Humana de La
Crisis Ecolbgica en La Carta Enciclica Laudato Si’ Del Papa Francisco”, de autoria
de Liendo (2016), publicado pela Revista “Oximora”, assume um tom ainda mais
critico em relagéo a enciclica ambiental da igreja catdlica. Liendo (2016) se propds a
analisar especificamente o capitulo 1l do documento, aquele que trata, dentre outros
assuntos, da ciéncia, da tecnologia, do poder, da globalizacdo do paradigma
tecnocratico e das consequéncias do antropocentrismo. Algumas discussoes
levantadas por Liendo (2016), em especial, chamam mais atencdo, como a questao
do capitalismo, do desenvolvimento sustentavel, da singularidade humana e do
antropocentrismo. Estes dois Ultimos temas mencionados, vale destacar, mostram-
se especialmente importantes, visto que também sao objetos de analise desta
pesquisa.

Liendo (2016) critica, por exemplo, a iniciativa do papa Francisco na enciclica
Laudato Si’ de responsabilizar o ser humano pela crise ecolégica. Liendo (2016)
afirma que a ideia de atribuir ao ser humano a responsabilidade pela crise ecoldgica
serve para afirmar que o problema é da humanidade como espécie e ndo de um
determinado modo de producédo, distribuicdo e consumo. Liendo (2016, p.167)
lembra, inclusive, que o papa Francisco ndo cita na enciclica ambiental a palavra
“capitalismo”, fato que o fez afirmar que existe um “vazio textual extremamente
notorio” no documento. De todo o modo, isso ndo parece dizer, na perspectiva de
Liendo (2016), que o papa Francisco € anticapitalista. Foi mostrado que Latour e

Muecke (2016), Gregg (2015) e Montgomery (2015) sugerem isso, mas Liendo
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(2016) demonstra ter uma compreensao totalmente distinta destes autores. Liendo
(2016) sugere que a Laudato Si’, em vez de se contrapor ao capitalismo, coloca-se
ao lado dele. Nao por acaso, Liendo (2016, p.170) levanta o seguinte
questionamento: “ndo estariamos diante de outra proposta ecocapitalista, desta vez
via igreja catélica, como foi, em seu momento, o relatério limites do crescimento, dos
empresarios do Clube de Roma?”. Neste sentido, a auséncia da palavra capitalismo
nao se configuraria como um gesto de rejeicdo a este sistema, mas sim como um
gesto de protecdo ao mesmo. E como se a palavra capitalismo fosse proibida de ser
mencionada, sob o risco de prejudicar algum interesse ou mesmo a prosperidade
esperada para a Laudato Si. Liendo (2016) chama a atengdo no seu artigo,
inclusive, para um fato curioso: a solicitacdo por parte do Secretario das Nacdes
Unidas ao papa Francisco para que este adiasse a apresentacao da enciclica para a
segunda semana de junho de 2015 para poder, assim, garantir um efeito midiatico
em cadeia.

Liendo (2016) toca ainda em dois assuntos que, para esta pesquisa, tem
particular importancia: a singularidade humana e o antropocentrismo. Em um
primeiro momento, Liendo (2016, p.169), na evidente intengédo de confrontar a ideia
de singularidade humana presente na Laudato Si’, questiona: “ao reclamar um valor
peculiar para o ser humano acima de todas as outras criaturas - note-se que o fato
teologico fundador da modernidade € que Deus se tornou homem, e ndo outra coisa
- onde deixa a alteridade do ndo humano?”. Procura-se demonstrar, com isso, que
ao reconhecer e elevar a peculiaridade humana, o papa Francisco inferioriza as
demais criaturas. Nao a toa, Liendo (2016, p.169) questiona: “como fica a irma agua,
o irméao fogo e a irma terra a quem S&o Francisco de Assis cantou, louvando a Deus
pela sua criacdo?”. O questionamento se mostra pertinente, a medida que se
constata que o papa Francisco adotou o Santo Francisco de Assis como modelo na
enciclica Laudato Si’. Por fim, Liendo (2016, p.169) conclui que “reconhecer a
diferenca entre espécies mas negar a igualdade entre elas gera relacbes de
dominacdo e, por sua vez, reconhecer a igualdade negando suas diferencas
fomenta processos de assimilagdo/conversao”. Estas afirmacfes de Liendo (2016)
dao conta de que ele visualiza na Laudato Si’ a tradicional e persistente ideia de que
o ser humano é um ser peculiar/singular, posi¢cdo que se pode extrair das escrituras
e que se arrasta desde os periodos mais longinquos da historia do catolicismo.

Em outro momento, Liendo (2016) se empenha em questionar a maneira
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como o papa Francisco se dirige a natureza na enciclica, ou seja, como “coisas’.
Relativamente a esta forma de tratamento empregada pelo papa Francisco para
referirr-se a natureza, Liendo (2016, p.167) argumenta que “equiparar
constantemente a natureza com as coisas, compreendendo-a como algo inanimado,
vai contra o sentido implicito e explicito do Céntico das Criaturas de Sao Francisco
de Assis, que inspira a enciclica papal”. Para Liendo (2016, p.167), “esta ideia
coisificada da natureza estd na base do antropocentrismo moderno que denuncia
Bergoglio”. Embora o autor ndo explore mais profundamente este ponto, nao é dificil
imaginar que a coisificagdo da natureza pelo ser humano conduz ao
antropocentrismo, porque o homem, diante daquilo que, para ele, ndo passa de uma
simples coisa, sente-se no direito e em condicdo de superioridade para determinar o
seu destino conforme o0s seus interesses. Liendo (2016, p.168), referindo-se ao
homem, afirma de maneira aparentemente irbnica, explicitando a sujeicdo da
natureza ao ser humano contida na Laudato Si’, que “exercer seu senhorio — note-se
gue a mulher é deixada de fora como objeto de dominio — sobre estas coisas |he
demanda uma administracdo responsavel dos recursos para prover-se de outros
bem e servigos [...] ecossistémicos”. Pode-se depreender de Liendo (2016) que,
mesmo a administracdo responsavel dos recursos naturais — aquela ideia do papa
Francisco que tem sido encarada como uma das principais inovacdes da Laudato
Si’, destina-se a cumprir um papel de manutencdo da natureza para que esta,
novamente, seja objeto de satisfacdo prioritaria de interesses humanos. Como se
observa, Liendo (2016), além da singularidade humana, também visualiza rastros do
antropocentrismo na Laudato Si’.

Depois do levantamento apresentado nesta secao, € possivel notar a imagem
gue a Laudato Si’ possui no meio cientifico. Muitos autores, dentre eles Latour e
Muecke (2016), Mills (2015) e Goodchild (2016) veem alguma radicalidade no
discurso contido no documento. Estes autores chamam a atencao para diversos
aspectos da enciclica, os quais justificariam este carater revolucionario, como 1) a
sua visdo integradora, que conecta tudo, em especial o social ao ambiental
(LATOUR; MUECKE, 2016; MILLS, 2015; HANDLEY, 2016; GOODCHILD, 2016;
LOWY, 2016); 2) a sua perspectiva interdisciplinar, que respeita ndo apenas o saber
religioso ou o conhecimento cientifico, mas todos os saberes (MILLS, 2015;
HANDLEY, 2016); 3) a caracterizacdo da terra como entidade capaz de sofrer
(LATOUR; MUECKE, 2016); 4) a iniciativa de confrontar a chamada filosofia
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moderna particular (MILLS, 2015) ou o paradigma tecnocrético (LATOUR; MUECKE,
2016); e 5) a proposicdo de uma nova ordem moral (MILLS, 2015; HANDLEY, 2016;
MONTGOMERY (2015). Alguns autores rejeitam a visdo econdmica contida na
Laudato Si’, alegando que ela é “questionavel” (GREGG, 2015, p.49) ou que ela é
‘perigosamente falsa” (MONTGOMERY, 2015, p.35), ao passo que Lowy (2015)
aprovou as colocacfes do papa Francisco a este respeito. De uma perspectiva
notoriamente mais critica, Liendo (2016) encontrou na auséncia da palavra
capitalismo no conteudo da carta enciclica uma evidéncia de que esta pudesse ser
uma proposta ecocapitalista velada. Embora haja muitas controvérsias sobre a
validade dos posicionamentos econdmicos ou politicos da Laudato Si’, parece haver
concordancia acerca do seu poder de transformacdo moral da sociedade (LATOUR;
MUECKE, 2016; MILLS, 2015; HANDLEY, 2016; MONTGOMERY, 2015; LOWY,
2016). Ainda assim, apesar destas notas que dao conta de sua suposta radicalidade
e poder de transformacgéo social, Liendo (2016) demonstra que a Laudato Si’ néo
rompe com o discurso tradicional da igreja catélica acerca da singularidade humana

e do antropocentrismo.
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CAPITULO V — RESULTADOS FINAIS

Dedica-se este capitulo a apresentacdo dos resultados finais desta pesquisa.
Este esforco derradeiro se concentra, em sintese, em demonstrar como a igreja
catblica, apos pressbes internas e externas sofridas nos anos 1960/1970 pela
internalizagcdo da questdo ambiental, precisou lancar-se em um processo de
racionalizacdo para repensar a sua doutrina acerca da relagdo homem-natureza.
Demonstrar-se-a, ainda, que esta racionalizacdo levada a cabo pela igreja catolica a
partir dos anos 1960/1970 desencadeou um processo de suavizacdo do discurso
catélico acerca desta mesma relacdo. Este processo de suavizacdo pode ser notado
no discurso de papas do periodo moderno (pré-Francisco), mas se apresenta de
modo mais acabado na Laudato Si’, sem necessariamente representar uma ruptura
com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (pré-Francisco)] desta instituicdo
sobre este tema. Por fim, serd demonstrado que o discurso ambiental suavizado da
igreja catolica, especificamente aquele presente na Laudato Si’, apesar de nao
romper estruturalmente com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (pré-
Francisco)], mostra-se capaz de estimular uma nova relacdo entre homem e
natureza.

Demonstrou-se, no capitulo Il, que o conflito entre homem e natureza sempre
existiu, mesmo nos periodos mais remotos da existéncia humana. Diamond (2013)
cita, por exemplo, o caso da Australia/Nova Guiné, que possuia grandes mamiferos,
como cangurus gigantes, diprotodontes (animais parecidos com rinocerontes) e
alguns parecidos com leopardos, mas que, depois da presenca humana, foram
extintos. Ponting (1995), por sua vez, destaca as consequéncias para a natureza
decorrentes da introducdo da agricultura, como a artificializacdo do ambiente, o
enfraquecimento, a erosdo e a salinizacdo do solo. Em tempos mais recentes, 0
conflito entre homem e a natureza ainda foi mais intenso. Somou-se a caca, a coleta
e a agricultura, a degradacdo natural gerada por forca do capitalismo e do
industrialismo.

Estes dois fenbmenos mais recentes — capitalismo e industrialismo —
operaram em conjunto para inserir uma nova dinamica na relacdo humana com o
ambiente natural. Apenas para rememorar, o capitalismo se traduz em uma ética

que leva as pessoas, nas palavras de Weber (2004, p.46), a desejarem “ganhar
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dinheiro e sempre mais dinheiro, no mais rigoroso resguardo de todo o gozo
imediato do dinheiro ganho”. O ganho para estas pessoas, conforme destaca Weber
(2004, p.46), transforma-se em uma “finalidade de vida”. O espirito do capitalismo —
“aquela disposicdo que nas raias de uma profissdo de forma sistematica ambiciona o
ganho” — “encontrou sua melhor forma na empresa capitalista (moderna), e a
empresa capitalista, por sua vez, encontrou nele sua forgca motriz espiritual mais
adequada” (WEBER, 2004, p.57). Esta jungao entre capitalismo e industrialismo foi
vista com mais nitidez e proporgdo entre os séculos XVIII e XIX, durante a
Revolucdo Industrial Inglesa. Foi neste momento que, de acordo com Hobsbawn
(2015, p.37), pela primeira vez na histéria da humanidade, “foram retirados os grildes
do poder produtivo das sociedades humanas, que dai em diante se tornaram
capazes da multiplicacdo rapida, constante, e até o presente ilimitada, de homens
mercadorias e servigos”. Se o capitalismo, deste modo, inseriu uma logica de
acumulacdo de capital; o industrialismo ofereceu 0s meios para que esta
acumulacdo ocorresse ao Vviabilizar a producdo em massa. Esta combinacao
intensificou os conflitos entre homem e natureza, porque a busca incessante pelo
lucro muitas vezes fez com que as pessoas adeptas a essa logica de acumulacéo e
producédo ignorassem os danos a natureza causados para a consecu¢ao do mesmo.

Os efeitos ambientais destas I6gicas de pensamento e producao inseridos ao
longo da histéria foram sentidos no passado, mas a sua face mais grave se
apresentou a partir da segunda metade do século XX. Foi neste periodo que o
conflito entre homem e natureza chegou a niveis mais dramaticos. Alguns dados
permitem compreender melhor este cenario. Em 1950, a populacdo mundial era de
aproximadamente 2,5 bilhdes de pessoas; nos dias atuais, o nUmero estimado € de
7,7 bilhdes; e, em 2100, daqui a apenas 80 anos, estima-se que a populacdo
mundial sera de aproximadamente 16 bilhdes de pessoas (DESA, 2019). Os
iImpactos deste enorme contingente humano sobre o meio ambiente sao diversos.
Kloetzel (1998, p.28), referindo-se ao problema da extincdo de espécies, destaca
que “a cada dia que passa, de cem a duzentas espécies de planta ou animal somem
para sempre da superficie da Terra”. Nobre (2014, p.1), por seu turno, referindo-se
ao problema do desmatamento, afirma que apenas na Amazébnia “184 milhdes de
campos de futebol foram destruidos desde a década de 1970, duas vezes 0O
tamanho da Alemanha”. Sobre a questao da agua, a ONU (2019, p.1) estima que no

mundo “um bilhdo de pessoas carece de acesso a um abastecimento de agua
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suficiente”. E isso se torna ainda mais preocupante a medida que se toma
conhecimento de que apenas 1% da agua do planeta terra € doce (adequada ao
consumo humano), enquanto o resto é de agua salgada (KLOETZEL, 1998). Por fim,
ainda existe a questdo do lixo e de sua adequada destinacdo. Conforme revela
Kloetzel (1998, p.40), “em média, cada habitante da Terra é responsavel por nada
menos do que 10 mil quilos de lixo ao ano”. Boa parte deste lixo, por conta de um
tratamento inadequado, acaba resultando em poluicao hidrica e do solo.

Foi por conta deste agravamento dos problemas ambientais, fruto de um nivel
maior de conflito entre homem e natureza, que comecou a se desenvolver na
sociedade uma percepcdo de crise ambiental. Os primeiros alertas foram dados
ainda nos anos 1960. Rachel Carson, no livro “Silent Spring”, publicado em 1962 nos
Estados Unidos, denunciou que os agrotoxicos (DDT) utilizados em lavouras
americanas para combater insetos, ervas daninhas e fungos contaminavam solo e
agua e provocavam inclusive a morte de animais. O relatério Limites do
Crescimento, publicado em 1972, por sua vez, procurou destacar o rapido
crescimento populacional em um planeta com recursos finitos. Porém, o sinal mais
claro de que algo estava errado na relagdo homem-natureza foi dado também no
inicio dos anos 1970. Mais especificamente em 1972, a ONU (Organizacdo das
Nacdes Unidas) convocou lideres mundiais para debaterem a questdo ambiental na
sua primeira conferéncia mundial sobre o tema. Depois destes alertas e debates
posteriores, cresceu ainda mais a percepcdo social de uma crise ambiental e,
consequentemente, a pressado sobre as instituicbes para reconhecerem e tratarem
0s problemas desta natureza. Mesmo a igreja catolica, uma instituicdo de cunho
religioso, ndo escapou a estas pressdes da sociedade.

Poucos anos antes do primeiro alerta ambiental de grande repercusséo — no
caso, as denuncias de Rachel Carson no livro “Silent Spring” -, mais
especificamente em 1967, Lynn White Jr., no seu artigo publicado na Science sob o
titulo “The Historical Roots of Our Ecologic Crisis” reconheceu o estado de crise
ambiental e procurou demonstrar as raizes mais profundas deste fenbmeno. White
(1967) constatou que a crise ecolbgica, de fato, da-se pelas maos dos homens,
através das suas ac¢des danosas ao meio ambiente, mas, ao mesmo tempo, advertiu
gue esta ndo seria a causa primeira desta problematica. De acordo com White
(1967), existiria uma causa mais profunda, que extrapolaria a superficialidade. Para

descobrir esta causa primeira, White (1967) se apoiou no pressuposto de que a acao
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€ a manifestacdo do pensamento, ou seja, as pessoas agem mediante a orientagdo
de sua mentalidade. Queria demonstrar, com isso, que as acdes danosas praticadas
pelo homem nada mais sdo do que a consequéncia daquilo que foi plantado em
suas mentes. O foco, assim, deixou de se concentrar no homem para se concentrar
naquilo que alimenta a mente humana. Portanto, a grande missdo de White (1967)
foi descobrir essa forgca misteriosa que penetra a mentalidade do homem e, depois
disso, domina as suas ac0es, inclusive aquelas relativas a natureza.

White (1967, p.51), na busca por descobrir esta forga misteriosa que além de
penetrar domina a mente humana, levando-a a orientar as agées humanas no que
se refere a natureza, afirmou que “a ecologia humana ¢é profundamente
condicionada por crengas sobre nossa natureza e destino, isto &, por religiao”.
Sugere, com isso, que a analise das crencas religiosas sobre a relacdo homem e
natureza poderia ser um caminho virtuoso para identificar as raizes da crise
ecologica. Restava, a esta altura, apenas descobrir a religido, dentre as muitas
religides existentes no mundo, que forneceu preceitos capazes de orientar a conduta
humana na direcdo da degradacdo ambiental. Foi entdo que, depois de analisar
crencas religiosas, White (1967) encontrou no cristianismo as bases
antropocéntricas que penetraram a mente humana, que dominaram as acfes do
homem ao longo da histdria e que, mais recentemente, implicaram em uma crise de
natureza ecologica.

A tese de White (1967) se sustenta em algumas passagens biblicas, em
especial do livro da criacdo (Génesis). White (1967) argumenta que no texto biblico
gue subsidia o cristianismo contém uma impressionante historia da criacao, na qual
um Deus amoroso e poderoso cria a luz, a escuriddo, os astros, a terra e suas
plantas, animais, aves e peixes. Cabe destacar que o homem, neste ato de criacéo,
como revela a passagem de Génesis (I, 26), assume um papel de destaque. De
acordo com White (1967), além de ser criado a imagem de Deus, o criador
concedeu-lhe o direito de nomear todos os animais e plantas e, assim, estabeleceu
0 seu dominio sobre todas as criaturas. Por conta destes preceitos biblicos da
criacdo, White (1967, p.52) concluiu que “Deus planejou tudo isso explicitamente
para uso, regra e beneficio do homem”, pois “nenhum item da criagao fisica teve
algum propdsito salvo os propdésitos humanos”. Sdo estas passagens que, em linhas
gerais, sustentam a polémica afirmacédo de White (1967, p.52) de que o cristianismo

€ a ‘“religidao mais antropocéntrica que o mundo tem visto’. Apoiado nesta
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constatacdo, White (1967) foi enfatico ao afirmar que a religido cristd carrega um
fardo consideravel de culpa no que se refere a crise ecologica.

Os apelos pela internalizacdo ambiental ocorridos nos anos 1970
pressionaram as instituicdes mundiais, e a igreja catolica, na condicéo de instituicdo,
ndo escapou desta pressdo. Como foi demonstrado anteriormente, as dendncias, 0s
relatorios, as conferéncias e outras formas de manifestacdo sobre o meio ambiente
conscientizavam a sociedade para a gravidade do problema. Por isso mesmo,
existia, ainda que de forma relativamente timida, se comparada a periodos mais
recentes, cobrancas sociais para que as instituicdes, em nivel geral, e a igreja
catélica, em nivel especifico, se ocupassem da questdo ambiental. Especificamente
a esta pressao social que recaiu sobre a instituicao catolica na década de 1960/1970
se somou 0 constrangimento gerado por Lynn White depois da publicacdo do seu
artigo intitulado “The Historical Roots of Our Ecologic Crisis”, no qual ele acusa o
cristianismo de ser a religido mais antropocéntrica do mundo. Como se sabe, 0
catolicismo praticado na igreja catolica é a principal ramificacdo do cristianismo.
Sendo assim, as acusacOes de White (1967) atingiram em cheio a igreja catolica.
Em termos figurados, a igreja catélica foi colocada em uma verdadeira “panela de
pressao’.

Estas pressdes sofridas pela igreja catdlica aclararam que a sociedade — e
aqui estdo incluidos os fiéis catolicos — tinha, naquele momento, novas
necessidades religiosas. Em sintese, nascia e se desenvolvia na sociedade, ainda
nos anos 1960/1970, uma necessidade de encontrar nas doutrinas religiosas
orientacOes para uma relacdo mais harmoniosa com a natureza, uma relacao que se
pautasse no respeito e que nao culminasse necessariamente em depredacao
natural. Diante deste cenario, restou a igreja catdlica dois caminhos: optar por um
processo de racionalizac&o religiosa, que serviria para repensar e adequar a sua
doutrina aos novos ditames sociais e dos seus fiéis; ou entdo continuar agarrada a
tradicdo, ignorando 0s novos anseios sociais e dos seus fiéis. O caminho escolhido
pela igreja foi o da racionalizacdo, mas isso — € importante dizer - nao
necessariamente significou uma ruptura estrutural com o0s entendimentos
tradicionais, apenas um processo de suavizacdo do discurso religioso acerca da
relacdo homem-natureza, mais especificamente nas linhas do antropocentrismo,

utilitarismo e da singularidade humana.
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A opcéo da igreja catdlica pelo caminho da racionalizagéo religiosa se alinha
com 0 que prenuncia a teoria. De acordo com Weber (1982), as novas geracdes
costumam reinterpretar anunciacbes e promessas (as construgdes racionais)
disseminadas por geracdes anteriores, buscando adequar estas construcdes as
necessidades religiosas do momento histérico. De fato, foi exatamente isso que
aconteceu no caso em analise. A igreja catdlica, diante de novas necessidades
religiosas (no caso, orientacfes para uma relacdo mais respeitosa entre homem e
natureza), viu-se obrigada a promover reinterpretacfes do texto biblico ou, em
outros termos, a elaborar novas construgdes racionais a partir de constructos do
passado, a fim de satisfazer tais necessidades. Para Habermas (2012), em
momentos como esse, Nos quais surgem novas necessidades religiosas, é preciso
produzir explicagbes para satisfazer o interesse racional dos seres humanos
tornando assim o cosmo mais sensato. E importante dizer, conforme destaca Weber
(1982), que o esforco de racionalizacdo nédo cessa, mas pode ficar paralisado por
algum tempo, enquanto doutrinas estabelecidas se mostram capazes de satisfazer
as necessidades religiosas da comunidade. Esta passagem de Weber (1982) pode
explicar o fato de a igreja catdlica ter se mantido fiel aos entendimentos tradicionais
acerca da relacdo homem-natureza até o periodo moderno.

Cabe destacar, ainda, que o esforco de producdo de ideias religiosas (as
construgdes racionais) voltadas para dotar o mundo de sentido foi historicamente
tarefa de profissionais da religido (os experts ou literati). Os profissionais da religido
geralmente partem de uma demanda social dos fenbmenos ligados a vida humana
e, a partir disso, constroem ideias e fazem interpretacbes que, como um todo,
formam uma imagem do mundo racional e ética. Esta seria a base dos principios
religiosos. Weber (1982) confirma isso, ao afirmar que as interpretacdes religiosas e,
em sentido mais amplo, até mesmo a ética religiosa, partiram das camadas
intelectuais. Pierucci (2013, p.71), até de modo ainda mais direto, afirma que “n&o
existiria religides se nao existissem os intelectuais”. Ele ainda complementa,
argumentando que “o homo religiosus € algo que se produz (...) ele é produzido por
profissionais da religido, por especialistas em religido, pelos peritos do discurso
mitico, pelos experts da metafisica, pelos virtuoses de ouvido musicalmente
religioso” (PIERUCCI, 2013, p. 81-82). Estas passagens tedricas sdo importantes
neste momento, iSSO porque, como sera comentado na sequéncia, a igreja catdlica,

no seu esforco de racionalizacdo, precisou contar com experts da religido para
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repensar o seu discurso sobre a relacdo homem-natureza, confirmando a
constatacdo de Weber (1982) e Pierucci (2013).

O processo de racionalizacdo que se deu no interior da igreja catdlica — ndo
poderia ser diferente — deu-se de modo secreto, sigiloso, de modo que a sua Unica
face visivel a que nos permite constatar sua existéncia se revela por meio dos
resultados da racionalizacdo: as suavizagdes no discurso religioso sobre a relagao
homem-natureza. Se, no passado, os experts da igreja catdlica foram Santo
Agostinho e Sdo Tomas de Aquino — os pais da igreja catdlica -, em periodos mais
recentes, 0s experts foram os papas modernos, a comecgar por Paulo VI. Foi este
papa que, ainda nos anos 1960, antes mesmo da primeira Conferéncia da ONU
sobre 0 meio ambiente, realizada na cidade de Estocolmo, na Suécia, em 1972, teve
a audicdo apurada para notar e levar em consideragdo o contexto no qual se
estabelecia a necessidade de orientagOes religiosas para uma adequada relacao
entre o ser humano e o seu meio. Depois dele outros integrantes da igreja catélica
também aderiram a esta tendéncia de racionalizacdo, reforcando o processo de
suavizacdo do discurso catélico sobre a relacdo homem-natureza, rompendo com
um siléncio historico desta instituicdo acerca desta tematica.

Os resultados da racionalizacdo ocorrida no interior da igreja catolica a partir
da década de 1960 — aqueles mesmos que sustentaram e ainda sustentam o
processo de suavizacao do discurso catolico acerca da relacdo homem-natureza —
apareceram inicialmente na forma de reconhecimento de um estado de crise no que
se refere a questdo ambiental. Ainda de maneira genérica e sem mencionar
diretamente expressdes amplamente conhecidas nos dias atuais, como crise
ambiental e meio ambiente, a Constituicdo Pastoral Gaudium Et Spes de Paulo VI
(1965) destacou as profundas e rapidas transformacdes da terra. Cinco anos depois,
em 1970, a mensagem ecoldgica foi emitida de maneira ainda mais enfatica e direta.
Paulo VI (1970, p.3), em seu discurso para a FAO, afirmou que “a deterioragéo
progressiva daquilo que convencionalmente se chama meio ambiente, sob os efeitos
dos contragolpes da civilizacao industrial, corre o risco de acabar numa verdadeira
catastrofe ecoldgica”. Aqui, mais efetivamente, comeca a esbogar a ideia de crise
ecoldgica no interior da igreja catélica. Paulo VI (1970, p.3) comega, inclusive, a
relatar os problemas enfrentados pela sociedade a época, quando diz: “ja vemos

gue o ar que respiramos se torna viciado, a agua que bebemos poluida, as praias
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contaminadas, os lagos e até os oceanos, ao ponto de nos fazer temer uma
verdadeira morte bioldgica”.

Em outro momento, mais especificamente em mensagem encaminhada ao
secretario-geral da Conferéncia da ONU sobre o meio ambiente, Paulo VI (1972)
trata da questdo ambiental ainda com mais énfase e clareza. Se, em mensagens
anteriores, o papa Paulo VI dedicou apenas alguns trechos ao tema, nesta
oportunidade, muito em razdo do contexto para o qual o seu texto foi encaminhado,
tratou de maneira mais abrangente do assunto. Paulo VI (1972) inicia afirmando que
surgia naquele momento a consciéncia de que homem e natureza s&o, de fato,
inseparaveis. Esta afirmacéo, de algum modo, foi uma resposta ao ataque de White
(1967) que, em sentido oposto, afirmou que o cristianismo, ao destruir o paganismo,
inseriu o dualismo, ou seja, a separacdo entre homem e natureza. Em outro trecho
de sua mensagem, Paulo VI (1972) parece sugerir que ndo é mais possivel ignorar

0s problemas ambientais, quando pergunta:

Como podemos ignorar os desequilibrios causados na biosfera
através da exploracdo, sem ordem, das reservas fisicas do planeta,
mesmo com o0 objetivo de produzir coisas uteis, bem como o
desperdicio de reservas naturais ndo renovaveis, a contaminacao do
solo, da 4gua, do ar, do espaco, com seus ataques a vida vegetal e
animal?

Em anos posteriores, outro interlocutor da igreja catélica seguiu o0 mesmo
caminho, reconhecendo a crise ecolbgica e, ao mesmo tempo, a exemplo do foi feito
na Gaudium Et Spes de Paulo VI (1965), responsabilizando o homem por ela. Jodo
Paulo Il (1979) destacou que o homem criou tensdes para ele mesmo e, em razéo
disso, dilapidou em ritmo acelerado recursos materiais, energéticos,
comprometendo, assim, o ambiente geofisico. O reconhecimento de um cenario de
crise ambiental também se deu na Il Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
Americano, realizada em Puebla de Los Angeles, no México, em 1979.
Especificamente no pardgrafo 139 das conclusdes de Puebla (1979, p.87), destaca-
se a necessidade de mudanca de rumos, pois, caso isso néo seja efetivado,
‘continuara a deteriorar-se a relacdo do homem com a natureza pela exploracao
irracional de seus recursos”. Como se pode concluir da sequéncia deste mesmo
paragrafo, a perseguicdo desta tendéncia atual geraria “graves prejuizos para o

homem e para o equilibrio ecolégico” (PUEBLA, 1979, p.87). Bem mais adiante, no
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paragrafo 493, logo depois de tratar dos efeitos devastadores da industrializagédo e
da urbanizacéo e pouco antes de declarar a necessidade de uma revisdo do padrao
de consumo das nacdes desenvolvidas, Puebla (1969, p.163) traz a previsao de que
‘os esgotamentos dos recursos naturais e a contribuicdo do ambiente constituirdo
um problema dramatico”.

Este primeiro ato da igreja na era moderna, ou seja, o reconhecimento de um
estado de crise ambiental, depois de séculos em siléncio sobre o meio ambiente,
funcionou como um “abre-alas” para o que se convencionou chamar nesta tese de
processo de suavizacdo do discurso catélico acerca da relagdo homem-natureza.
Ele serviu para, além de romper com o siléncio histérico da igreja catélica sobre a
guestdo ambiental, reconectar esta instituicdo religiosa com as demandas da
sociedade e dos seus fiéis naquele momento historico. Depois deste ato inicial de
legitimacdo da dramatica situacdo do meio ambiente, 0 que se assistiu foram
tentativas sucessivas levadas adiante pelas maiores autoridades da igreja catdlica
(papas) de suavizar interpretacfes tradicionais de seus antecessores sobre a
relacdo entre o ser humano e seu meio. Serd demonstrado nos paragrafos
seguintes, em respeito as escolhas metodoldgicas desta pesquisa, todo o processo
historico de suavizacdo do discurso catdlico acerca da relagdo homem-natureza, o
gue implica em um retorno até o papado de Paulo VI, além de interpretacbes mais
antigas do texto biblico acerca desta mesma relagéo. Contudo, o interesse maior nos
paragrafos seguintes serd demonstrar que o discurso contido na Laudato Si’ nao
rompe estruturalmente com o discurso tradicional da igreja catdlica (pré-moderno e
moderno (pré-Francisco) no que se refere ao antropocentrismo, ao utilitarismo e a
singularidade humana, apenas o suaviza, dando continuidade ao processo de
suavizacdo que se materializa desde os anos 1960 nos documentos desta instituicdo
religiosa. Para que esta demonstracdo seja possivel, cada uma das categorias de
andlise desta pesquisa sera abordada individualmente, a comecar pelo
antropocentrismo, seguido da singularidade humana e do utilitarismo.

a) Antropocentrismo: Defende-se a tese de que o discurso contido na
Laudato Si’ ndo rompe com o discurso catolico tradicional (pré-moderno e moderno
(pré-Francisco)) antropocéntrico de linha mais geral. Ele esta presente na Laudato
Si’, mas pode-se observar que o papa Francisco, diferentemente de seus
antecessores, tenta minimizar ou esconder a ideia de posicionar o homem acima das

demais criaturas. Se, no passado, as declaracfes a este respeito eram abundantes,
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agora elas sao escassas. Ainda assim, as declaracbes encontradas na carta
enciclica sao suficientes para demonstrar que a posicdo da igreja catélica nao
mudou em relacdo a linha mais geral do antropocentrismo, mesmo apés alguns
seculos. O posicionamento encontrado na Laudato Si’ € 0 mesmo que se viu em
Santo Agostinho, na antiguidade; em Sao Tomas de Aquino, na idade média; e em
discursos de papas modernos, como Paulo VI, Jodo Paulo Il e Bento XVI. Contudo,
no que se refere a linha mais especifica do antropocentrismo — a dominacdo —
registrou-se algumas alteracdes, fruto de um processo de suavizacdo do discurso
catolico sobre a relagdo homem-natureza que se iniciou com o papa Paulo VI, mas
estas mudancas ndo foram capazes de romper estruturalmente com o discurso
catélico tradicional. Pretende-se demonstrar, nos proximos paragrafos, como o
discurso catolico contido na Laudato Si’ se assemelha ou se diferencia do discurso
catdlico tradicional (Pré-moderno e moderno (Pré-Francisco)) no que se refere ao
antropocentrismo, a comecar pela sua linha mais geral, que diz respeito a
centralidade do homem no mundo; e depois por sua linha mais especifica, que diz
respeito a dominagdo humana de outros seres da terra.

Em uma declaracédo proferida ainda na antiguidade, Aquino (1980) revelou de
maneira cabal a forca do antropocentrismo catélico naquela época. Ele declarou que
“plantas, animais e todos os outros seres teriam sido criados por causa do homem”.
O homem, nesta concepcédo, € colocado no centro de tudo e as demais criaturas
existem para servi-lo. Outras declaracdes mais recentes também revelam o
antropocentrismo no discurso da igreja catélica, demonstrando que esta ideia resistiu
intacta ao decurso do tempo. Na constituicdo Pastoral Gaudium Et Spes de Paulo VI
(1965, p.5), afirma-se que “tudo quanto existe sobre a terra deve ser ordenado em
funcdo do homem, como seu centro e seu termo”. Em outro pronunciamento,
mantendo o mesmo sentido, Jodo Paulo Il (2003, p.74) declara que o “homem esta
efetivamente colocado no centro da criagdo, como ministro do Criador”. Mesmo
Bento XVI (2009), o antecessor do papa Francisco, defendeu que ndo se deve
considerar a natureza mais importante que a pessoa humana, sob o risco deste
posicionamento induzir comportamentos neopagaos ou a um novo panteismo.

A Laudato Si’ ndo inova sobre este assunto. A ideia de que o homem esta no
centro de tudo, na condi¢cdo de protagonista, também pode ser encontrada neste
documento, embora de maneira mais velada e de forma mais escassa. Em uma das

passagens do texto, Francisco (2015d, p.44) lembra de um trecho do livro de
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Génesis (I, 26), no qual consta que o homem foi criado a imagem e semelhanca de
Deus. Ele usa esta passagem biblica, assim como fez grande parte de seus
antecessores na igreja catolica, para reforcar uma frase do catecismo catélico, bem
como para firmar o seu posicionamento. Nesta frase, diz-se que “0 homem n&o é
somente alguma coisa, mas alguém”. Esta frase demonstra a intencéo de Francisco
(2015d) de colocar o homem em posicdo distinta das outras coisas. Este
entendimento € ainda reforcado, quando Francisco (2015d, p.74) declara que o ser
humano ndo pode ser considerado mais um ser entre outros. Esta afirmagéo
encontra explicacdo no fato de o homem ter sido criado a imagem e semelhanca de
Deus e, além disso, ser dotado de inteligéncia, condicbes que justificariam o
enguadramento do homem como um ser superior a todo o resto da criacdo. Nao por
acaso, mas por conta desta distingdo em relacdo a outras espécies, Francisco
(2015d, p.74) resolveu enquadrar o ser humano como “administrador responsavel”
do mundo, ou seja, na direcdo ou comando de tudo aquilo que existe na terra.
Percebe-se assim que Francisco (2015d), ainda que de forma mais discreta, seguiu
a forte tradicdo deixada por Santo Agostinho, S&o Tomas de Aquino, Paulo VI, Jodo
Paulo Il e Bento XVI que coloca o homem acima de outras espécies, sob o
argumento, também muito comum, de que este é diferente dos outros, porque foi
criado a imagem e a semelhanca de Deus. Deste modo, pelo menos no que se
refere & linha mais geral do antropocentrismo, a Laudato Si’ ndo rompe com 0
discurso tradicional da igreja catdlica. O discurso tradicional permanece intacto apés
centenas de anos, aparentemente apenas mais discreto do que antes.

Com relacdo a linha mais especifica do antropocentrismo — a dominagdo —
também ndo se pode afirmar que o discurso contido na Laudato Si’ rompeu com a
ideia tradicional da igreja catolica acerca deste tema. Isso porque esta presente na
carta enciclica a ideia de que todas as criaturas da terra estdo sob o dominio do
homem. Esta ideia tradicional — e que se encontra na enciclica ambiental do papa
Francisco - se funda na Biblia, principalmente em Génesis (I, 28), em passagem na
qual Deus diz: “frutificai — disse ele — e multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a.
Dominai sobre os peixes do mar, sobre as aves do céu e sobre todos 0s animais que
se arrastam sobre a terra”. Ela foi levada adiante por Santo Agostinho, na
antiguidade; por Sdo Tomas de Aquino, no periodo medieval; e por alguns papas do
periodo moderno, como sera demonstrado nos paragrafos seguintes. Cabe destacar

gue o discurso sobre a dominacdo sofreu uma alteracdo ndo estrutural no periodo
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moderno (pré-Francisco), passou por uma espécie de suavizagdo. Esta tendéncia de
suavizacdo do discurso catdlico ndo se arrefeceu na Laudato Si’, pelo contrario,
ganhou corpo e intensificou-se.

Desta forma, como sera demonstrado em paragrafos subsequentes, pode-se
afirmar que, apesar de o discurso catdlico contido na Laudato Si’ ndo ser capaz de
romper com o discurso tradicional sobre dominacéo, ele traz algumas mudancas que
0 tornam mais ténue, principalmente quando comparado ao discurso da igreja
catdlica na antiguidade e na idade média.

Em Agostinho (2005) e Aquino (1980) — os pais da igreja catélica - ha nao
apenas a confirmacao, mas também a legitimacdo dos escritos da Biblia acerca da
dominacdo. Agostinho (2005) argumenta que a dominacdo do homem sobre os
animais e, de resto, de todos os demais seres animados, ocorre pela simples razéo
de o homem possuir inteligéncia e estes ndo. A inteligéncia, assim, assume papel
fundamental para distinguir o homem do resto da criacdo; o racional do irracional.
Isso implica diretamente na hierarquia e na ordem de comando dos seres, pois,
como argumenta Aquino (1980), o imperfeito deve servir o perfeito, do mesmo modo
gue os seres superiores devem governar os seres inferiores. Sendo o homem criado
a imagem de Deus, a0 passo que 0S outros seres apenas se assemelham
genericamente ao criador, coube-lhe, conforme interpretacdo de Santo Agostinho e
Sdo Tomas de Aquino, a funcdo absolutamente natural de dominar o resto da
criacdo por forca da inteligéncia. H& indicios de que, para além do discurso, a
dominacédo foi inclusive exercida por Francisco de Assis, 0 catdlico padroeiro da
ecologia e protetor dos aninais. Em seu contato com animais e plantas ao longo de
suas viagens, conforme se pode extrair de suas hagiografias escritas por Celano
(2004) e Sao Boaventura (2004), Francisco ora determinava que silenciassem, ora
determinava que ficassem mansos, ora determinava o0 momento de partirem e, no
caso da porca de Gubio, decretou, inclusive, a morte deste animal. Isso demonstra
gue esta face especifica do antropocentrismo contida na Biblia — a dominacao — foi
confirmada e legitimada no discurso catdlico na antiguidade e na idade média e,
inclusive, praticada por Francisco de Assis.

E importante destacar, ainda, que a ideia de dominio do homem sobre as
outras espécies levada adiante por Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino ndo
incluia nenhuma instrucéo a respeito de limites para o exercicio da dominacao. Isso

deixou um vacuo no discurso, que concedeu margens para um dominio despotico da
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natureza. Ao analisar o contetddo da Biblia, nota-se que, antes do pecado original, o
homem recebeu a incumbéncia divina de submeter a terra e dominar todas as
criaturas nela existentes, porém Ihe foi destinado apenas as ervas verdes para a
alimentacdo (GENESIS, I, 28). Depois do diltvio, Deus concedeu ao homem o direito
de se alimentar de todos os seres que se movem e vivem (GENESIS, IX, 3). Deste
modo, 0 homem passa a ter o respaldo das escrituras ndo somente para tomar para
si as mais diversas espécies de ervas, mas também para abater os mais diferentes
tipos de animais e outras criaturas. Amplia-se, assim, a extensao de dominacéo dos
homens, pois a partir disso os homens podem ceifar a vida daqueles que até entéo
estavam apenas sob o seu controle. Aquino (1980) legitima e naturaliza esta
ampliacdo da dominacdo humana. Para ele, “plantas tiram da terra sua nutricdo, os
animais, das plantas; o homem, enfim, das plantas e dos animais” (AQUINO, 1980,
p.789). Pautado na frase de um fil6sofo indeterminado, Aquino (1980, p.789)
procurou consolidar ainda mais a sua posicédo de que, sendo absolutamente natural
gue o homem se alimente dos animais, ndo poderia ser a caca e,
consequentemente, o abate destas criaturas algo antinatural e injusto. Percebe-se,
com isso, que a dominacdo do homem sobre as demais criaturas ndo encontra
limites no discurso catdlico de Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino.
Diferentemente disso, nota-se no periodo moderno (Pré-Francisco) uma forte
tendéncia de suavizacdo do discurso catdlico. Ele se manifesta, precipuamente, na
discussdo sobre os limites do dominio humano sobre as outras espécies. Este
caminho alternativo comecou a ser construido pelo papa Paulo VI, ainda na década
de 1970, e foi seguido por outros papas do periodo moderno, como Jodo Paulo Il.
Tudo comecou com a introducdo de algumas criticas a dominacdao humana no
discurso catdlico. Jodo Paulo Il (1991, p.31), por exemplo, em uma critica
contundente, afirmou que o homem “pensa que pode dispor arbitrariamente da terra,
submetendo-a sem reservas a sua vontade, como se ela ndo possuisse uma forma
propria e um destino anterior que Deus Ihe deu”. Antes disso, Jodo Paulo Il (1987,
p.28) havia afirmado que o homem “ndo pode fazer-se impunemente o uso das
diversas categorias de seres, vivos ou inanimados — animais, plantas e elementos
naturais — como se quiser (...) como se eles fossem inexauriveis”. Paulo VI (1970,
p.3) ainda engrossou as criticas, quando argumentou que chegou o momento de o
homem “dominar o seu proprio dominio”. A isso se sucede a intengao de demonstrar

ao ser humano que o seu dominio precisa ser acompanhado de limites. E com base
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nisso que Jodo Paulo Il (1987) procura estabelecer restricdes a dominacdo humana,
guando diz que o dominio do homem néao € um poder absoluto, que |he da direito de
usar e abusar das coisas. O mesmo Joao Paulo Il (1989, p.2), poucos anos depois,
ainda acresce, quando afirma que o dominio do homem precisa se dar “com
sabedoria e amor”. Por fim, na mesma linha do papa Joao Paulo Il, Paulo VI (1972)
convidou todos os homens a reconhecerem que o seu império sobre a natureza
deve seguir os preceitos de uma verdadeira ética. Como se nota, a dominagao
humana néo é contestada pela igreja no periodo moderno (pré-Francisco), repetindo
um padrdo que se arrasta desde a antiguidade, mas inicia-se neste periodo um
processo de suavizagcdo do discurso que se manifesta no estabelecimento de
restricbes/limites ao dominio do homem. Embora esta ndo seja uma mudanca
estrutural, pois a dominacdo humana ainda continua a ser aceita pela igreja catélica,
representa um grande avanco, pois questiona os limites desta dominagé&o, algo que
até entdo nunca havia sido introduzido nos documentos oficiais desta instituicao
milenar.

A tendéncia de suavizacdo do discurso catolico acerca da relacdo homem-
natureza ndo se arrefece com o papa Francisco. Pelo contrario, ela se intensifica.
Inicialmente, ha um esfor¢co do papa em desfazer o suposto mal-entendido acerca da
passagem de Génesis (I, 28), na qual Deus convida o homem a dominar a terra.
Relativamente a isso, Francisco (2015d) argumenta que a interpretacao que coloca o
homem como dominador e devastador € incorreta. Para Francisco (2015d, p.46),
deve-se “decididamente rejeitar que, do fato de ser criados a imagem de Deus e do
mandato de dominar a terra, se deduza um dominio absoluto sobre as outras
criaturas”. O papa quer dizer, com isso, que ndo se deve concluir a partir da
passagem de Génesis (I, 28) que o ser humano tem o direito de devastar a natureza.
Esta releitura suavizada de Génesis (I, 28), a qual ndo da mais margens para um
dominio despético do ambiente natural, ndo surgiu com o papa Francisco. Ela se
origina com o papa Paulo VI, ainda nos anos 1970, e se perpetua nos discursos de
Jodo Paulo Il, Bento XVI e, agora, na Laudato Si’ do papa Francisco. Em um
segundo momento, Francisco (2015d, p.74) esforca-se para enquadrar o0 homem
ndao como Deus ou um dominador despdtico, mas como um “administrador
responsavel “do mundo. O papel correto do homem na terra, segundo Francisco
(2015d, p.46), seria aquele descrito em Génesis (ll, 15), ou seja, “cultivar e guardar o

jardim do mundo”. Ao fazer estes movimentos interpretativos, o papa Francisco retira
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do homem a pecha de devastador da natureza, pondo limites ao seu dominio, e, ao
mesmo tempo, imputa-lhe a funcéo de cuidador responsavel de todas as criaturas de
Deus. Trata-se de um movimento de suavizacdo de discurso mais contundente do
gue aquele visto no periodo moderno (pré-Francisco), porque este ndo se limita a
imposicdo de restricbes ao dominio humano sobre as outras espécies, ele avanga
atribuindo ao homem um novo papel diante da natureza. Contudo, ndo se trata de
um rompimento com o discurso tradicional acerca da dominacdo humana, isSso
porque, quando se argumenta que o0 homem nao pode ter dominio absoluto sobre as
outras criaturas (FRANCISCO, 2015d, p.46), ndo esta sendo afirmado que o homem
nao tem direito a algum dominio sobre a criagdo. Portanto, o dominio humano das
outras criaturas, ainda que suavizado e com mais restricdes do que na antiguidade,
no periodo medieval e no periodo moderno (pré-Francisco), ainda esta presente no
discurso da igreja catdlica contido na Laudato Si’. O que de fato ocorreu foi a
substituicdo de um dominio absoluto por um dominio respeitoso, o que nao deixa de
representar um grande avanco em relacéo ao discurso catolico tradicional.

b) Singularidade Humana: defende-se a ideia de que o discurso contido na
Laudato Si’ ndo rompe com o discurso catolico tradicional (pré-moderno e moderno
(pré-Francisco)) a respeito da singularidade humana. Alias, dentre as categorias de
analise desta pesquisa, ndo ha duvidas de que a ideia da singularidade humana foi a
mais conservada pela igreja catolica. Os religiosos modernos da igreja catdlica,
inclusive o papa Francisco, mantiveram-se fieis ao texto biblico, bem como ao
entendimento da igreja catélica na antiguidade e na idade média. Este entendimento
catélico de raizes profundas € de que o homem é, de fato, singular em relacdo as
outras espécies. Pode-se encontrar esta ideia de singularidade humana, nos moldes
colocados na frase anterior, no discurso catdlico de Santo Agostinho, Sdo Tomas de
Aquino e em discursos de papas modernos, como Joao Paulo Il e Paulo VI. Mais
recentemente, encontra-se também incorporada esta ideia na Laudato Si’ do papa
Francisco. Pretende-se demonstrar, nos proximos paragrafos, como esta ideia de
singularidade humana foi construida e defendida ao longo do tempo a partir de
interpretacdes das escrituras, de modo que se possa ter um retrato que permita
contrastar com a concepcdo de singularidade humana presente na carta enciclica
Laudato Si’. Em sentido cronolégico, primeiro serd abordado o discurso dos pais da

igreja catolico (Santo Agostinho e Tomas de Aquino); em seguida, o discurso dos
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papas modernos (Paulo VI, Joao Paulo Il e Bento XVI); e, por fim, o discurso contido
na Laudato Si’ acerca da singularidade humana.

Os religiosos catolicos Santo Agostinho e S&o Tomas de Aquino foram
profundos defensores da ideia de singularidade humana. Eles se debrucaram sobre
o texto biblico e fizeram a partir dele interpretacdes muito robustas a respeito da
especialidade humana. Em um primeiro momento, para justificar a ideia de
singularidade humana em relacdo as outras espécies, 0s pais da igreja catodlica
(Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino) se apoiaram na passagem biblica de
Génesis (I, 26,27), na qual consta a declaracdo de Deus de que o homem foi criado
a sua imagem e a sua semelhanca. Para Aquino (1980), as outras espécies até
possuem semelhanca com Deus, mas ela € de natureza genérica; apenas o homem
possui semelhanca de natureza especifica. Esta semelhanca do homem a Deus,
conforme argumenta Agostinho (2005, p.74), ndo esta nas “linhas corporais, mas em
certa forma inteligivel da mente iluminada”. O homem, deste modo, seria o uUnico ser
a possuir, além da matéria comum as outras criaturas, o intelecto. Fica evidente,
deste modo, que na visdo de Agostinho (2005) e Aquino (1980) € a Inteligéncia
humana que aproxima o homem de Deus, tornando-o, por isso, singular em relagéo
a todos os outros seres da terra, sejam eles viventes ou inanimados.

Esta concepcdo de Agostinho (2005) e Aquino (1980), que se baseia na
diferenciagdo baseada no intelecto, por si sO, seria suficiente como recurso
argumentativo para caracterizar a singularidade humana em relagdo a outras
espécies, mas 0s pensadores catolicistas aqui abordados ndo se limitaram a isso,
foram buscar diferencas de natureza corporal entre 0 homem e as demais criaturas.
Envolto nesta tarefa, Agostinho (2005) argumentou que o homem era melhor do que
0S animais, ndo somente por possuir intelecto e os animais ndo, mas também
porque o homem, ao contrario dos animais, tinha o corpo ereto. Ele constatou que
“todos os animais, sejam dos que vivem na terra, sejam dos que vivem nos ares, Sao
inclinados para a terra, e ndo sao eretos como o corpo do homem” (AGOSTINHO,
p.310). Aquino (1980) concorda com Agostinho (1980), quando afirma que o homem
€ superior aos animais, porque estes tém o focinho inclinado para a terra, ao passo
gue aquele tem a fronte ereta. Aquino (1980), além disso, acresce que o homem é
também superior as plantas, porgue, assim como 0s animais, as plantas tém o rosto
(as raizes) voltado para a parte inferior do mundo. Aquino (1980) ainda avanca nesta

discusséo, afirmando que o homem tem o tato mais perfeito do qualquer animal.
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Este fato teria grande importancia, porque os homens, diferentemente dos animais,
nao precisam ter no corpo armas (unhas e chifres), tampouco elementos essenciais
a manutencao da vida, como pele espessa, pelos e penas em abundancia, porque a
sua condicao privilegiada Ihe permite fabricar os mais diversos instrumentos para
proteger sua vida (AQUINO, 1980). Diante disso, fica evidente que entre a
antiguidade e a idade média, por meio dos principais interlocutores da igreja catélica
nesse periodo — Santo Agostinho e S&o Tomas de Aquino — firmou-se e disseminou-
se um discurso robusto e rigoroso de defesa da singularidade humana em relacdo as
demais espécies.

Como se observou nos paragrafos anteriores, sdo abundantes no periodo
pré-moderno as passagens que tratam da singularidade humana. Nao se pode dizer
0 mesmo no periodo moderno (pré-Francisco). As passagens Sao escassas,
isoladas, mas ainda assim elas indicam que o discurso catolico pré-moderno a
respeito da especialidade humana foi preservado. Permaneceu no discurso catélico
a ideia de que o homem €, de fato, especial em relacdo as outras espécies. Algumas
passagens contidas em documentos da igreja catélica confirmam isso. Joao Paulo Il
(1989, p.2), por exemplo, declarou que “o chamamento de Addo e Eva a
participarem na realizacdo do plano de Deus sobre a criagdo estimulava aquelas
capacidades e aqueles dotes que distinguem a pessoa humana de todas as demais
criaturas”. Fica evidente neste trecho que o papa Jodo Paulo Il entende que os
homens possuem algumas capacidades e dotes suficientes para diferencia-lo de
outros seres do mundo, embora ndo informe quais sdo estas caracteristicas
distintivas. Paulo VI (1972, p.3), no mesmo sentido de Jodo Paulo Il, parece
concordar com o0 pensamento de seus antecessores pré-modernos, assim como do
pontifice que o sucedeu, quando afirma que ‘o homem é a primeira e a mais
auténtica riqueza da terra”. O papa Paulo VI, com esta frase, posiciona o homem
acima de outras espécies e, de resto, ainda assinala que ele representa a riqueza
mais auténtica de todas. Com isso, ndo resta duvida de que o pensamento catolico
moderno (pré-Francisco), ainda que ndo deixe tantos indicios disso, filia-se ao
pensamento catélico pré-moderno acerca da singularidade humana.

Embora possa parecer curioso, ha mais indicios de defesa da singularidade
humana na Laudato Si’ do que no discurso catélico moderno (pré-Francisco). Como
foi comentado anteriormente, os papas que antecederam Francisco no periodo

recente defenderam a diferenciacdo dos seres humanos em relagdo as outras
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espécies, mas isso ndo se deu de maneira abundante. As declaracbes a esse
respeito, apesar de existentes, sdo muito escassas. Na Laudato Si’, por outro lado, o
papa Francisco ndo esconde o seu posicionamento sobre este assunto especifico.
Muitas passagens da Laudato Si’ atribuem ao homem uma dignidade especial ou um
valor peculiar em relacdo as outras criaturas do planeta.

Rememorando as escrituras, Francisco (2015d, p.44) cita a passagem de
Génesis (I, 26), na qual se revela que o homem foi feito a imagem e a semelhanca
de Deus e atribui a isso a “imensa dignidade de cada pessoa humana”. Em seguida,
Francisco (2015d) recorda-se de uma passagem escrita por Jodo Paulo Il, na qual
ele afirma que o criador tem um amor muito especial pelo ser humano, o que |Ihe
concede uma dignidade infinita. Em outra passagem da carta enciclica, Francisco
(2015d, p.58) é ainda mais direto, argumentando que n&o se pode “igualar todos os
seres vivos e tirar ao ser humano aquele valor peculiar’. Como se percebe,
Francisco (2015d) defende a ideia de que o homem é singular em relacdo a outras
espécies, isso porque foi feito a imagem e a semelhanca de Deus e, por iSso
mesmo, em termos de valor, estaria acima de qualquer ser existente na terra. Isso
nao quer dizer — é bom enfatizar isso — que Francisco (2015d) ndo atribua valor a
outras formas de vida. Em contraposicdo a isso, Francisco (2015d, p.47,54)
argumenta que “os outros seres vivos tém um valor préprio diante de Deus” e
consequentemente repudia a ideia de os mesmos serem tratados como “meros
objetos”. Estes seres, na concepgao de Francisco (2015), apenas nao estdo acima
do homem na hierarquia da terra, mas certamente tem o seu valor por serem
criaturas de Deus.

Francisco (2015d) ainda se esforca para defender a sua posicao a respeito da
distincdo do homem em relacdo as outras espécies. Em uma de suas defesas —
talvez a mais enfatica - Francisco (2015d, p.58) alega que “as vezes, nota-se a
obsessdo de negar qualquer preeminéncia a pessoa humana, conduzindo-se uma
luta em prol das outras espécies que nao se vé na hora de defender igual dignidade
entre os seres humanos”. Para reforcar ainda mais a sua linha de defesa, Francisco
(20154, p.74) argumenta que “quando a pessoa humana € considerada apenas mais
um ser entre outros, que provém de jogos do acaso ou de um determinismo fisico,

‘corre o risco de atenuar-se, nas consciéncias, a nogao de responsabilidade™. Por

fim, Francisco (2015d, p.75) é ainda mais direto, quando afirma que “um

antropocentrismo desordenado ndo deve necessariamente ser substituido por um
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biocentrismo, porque isso implicaria introduzir um novo desequilibrio que ndo s6 ndo
resolvera os problemas existentes, mas acrescentara outros”. Como se nota, o
pensamento de Francisco (2014d) a respeito da especialidade humana € limpido.
Ele, de fato, entende o homem como um ser singular, de valor peculiar e de
dignidade especial em relacdo as outras formas de vida. Ao fazer isso, ele nédo
rompe, mas se filia a uma longa tradicdo catolica de defesa da especialidade
humana. Até mesmo o processo de suavizacdo do discurso, aquele que culminou
em alguns ajustes ndo estruturais no entendimento catoélico sobre a dominagao
humana e o utilitarismo em tempos recentes, nao foi capaz de produzir efeitos sobre
a compreensdo catdlica acerca da singularidade humana. O posicionamento
defendido h&a centenas de anos por Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino sobre
este assunto é o mesmo adotado pelo papa Francisco na Laudato Si’. Das
categorias analisadas nesta pesquisa — a saber, antropocentrismo, utilitarismo e
singularidade humana — nédo resta davidas de que o discurso sobre esta ultima foi o
mais preservado.

c) Utilitarismo: defende-se a tese de que o discurso contido na Laudato Si’
ndo rompe com o discurso catdlico tradicional [pré-moderno e moderno (pré-
Francisco)] acerca do utilitarismo. As criaturas da terra — e aqui se incluem plantas e
animais — continuam a disposicdo dos homens para satisfazer as suas
necessidades. Esse pensamento contido na Laudato Si’ se filia ao pensamento
catélico tradicional. Santo Agostinho, S&o Tomas de Aquino e mesmo 0 papa
moderno Paulo VI defenderam que o homem podia fazer uso indiscriminado das
criaturas para atender suas necessidades. O discurso catdlico comecou a ser
ajustado somente no papado de Jodo Paulo II. Ocorreu, a partir deste periodo, um
processo de suavizacdo do discurso, mas nada capaz de romper estruturalmente
com o0 pensamento catoOlico tradicional acerca do utilitarismo. Pretende-se
demonstrar, nos préximos paragrafos, como a ideia do utilitarismo foi construida e
defendida ao longo do tempo a partir de interpretacfes das escrituras, de modo que
se possa ter um retrato que permita contrastar com a concepcao de utilitarismo
presente na carta enciclica Laudato Si’. Em sentido cronolégico, primeiro sera
abordado o discurso dos pais da igreja catdlica (Santo Agostinho e S&8o Tomas de
Aquino); em seguida o discurso dos papas modernos (Paulo VI, Jodo Paulo Il e

Bento XVI); e, por fim, o discurso contido na Laudato Si’ acerca do utilitarismo.
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As interpretacdes da antiguidade, da idade média e mesmo do periodo
moderno acerca do utilitarismo se dao a partir de algumas passagens da Biblia. Trés
delas se destacam. Em Génesis (Il, 19), diz-se o seguinte: “tendo, pois, 0 Senhor
Deus formado da terra todos os animais dos campos, e todas as aves do céu, levou-
0s ao homem, para ver como ele os havia de chamar; e todo 0 nome que 0 homem
pbs aos animais vivos, esse € o seu verdadeiro nome”. Ao conceder neste trecho a
tarefa de nomear todos os animais do campo, transmite-se a ideia de que todas
estas criaturas estdo submetidas ao homem. Em outra passagem, inclusive anterior
a esta no livro sagrado cristdo, Deus diz: “eis que eu vos dou toda a erva que da
semente sobre a terra, e todas as arvores frutiferas que contém em si mesmas a sua
semente, para que vos sirvam de alimento” (GENESIS, I, 29). Deus, até este
momento, havia destinado somente as ervas verdes para alimentacdo humana, mas,
embora tivesse submetido os animais ao homem, ainda n&o havia destinado os
mesmos para a alimentacdo. Isso ocorreu precisamente depois da parte biblica que
trata da construcdo da Arca de Noé. Em Génesis (I1X, 3), Deus disse ao homem:
“tudo que se move e vive vos servira de alimento; eu vos dou tudo isso, como vos
dei a erva verde”.

Principalmente com base nestes preceitos biblicos, os religiosos catélicos
Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino construiram suas ideias de utilitarismo. Em
sintese, eles se empenharam para defender o direito dos homens de se utilizar das
demais criaturas de Deus para satisfazer suas necessidades, sem se importar em
estabelecer limites para isso. Toda a criacdo visava atender a algum proposito
humano. Agostinho (2005) ensinou que 0s bois, 0s cavalos, e outros animais
poderiam servir para o trabalho, os suinos para a alimentacdo, e das ovelhas
poderia se aproveitar a |a. Ele sugere, inclusive, uma classificacdo dos animais,
entre Uteis, perigosos e supérfluos, e recomenda ao ser humano: faze uso dos uteis,
acautela-te dos perigosos, deixa de lado os supérfluos” (AGOSTINHO, 2005, p.309).
No mesmo sentido, Aquino (1980) argumenta que plantas, animais e todos os outros
seres vivos teriam sido criados por causa do homem. Mesmo a morte destes animais
foi legitimada pelos pais da igreja catélica, tendo em vista que o sexto mandamento
biblico (ndo mataras) ndo se aplicaria aos animais (THOMAS, 2010). Sobre isso,
pautado na frase de um filésofo indeterminado, Aquino (1980) defende que sendo
absolutamente natural que o homem se alimente dos animais, ndo poderia ser a

caca e, consequentemente, o abate destas criaturas algo antinatural e injusto. Por
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fim, Aquino (1980, p.789) conclui seu pensamento, afirmando que “o homem vindica
para si 0 que é naturalmente seu”. Nota-se, com isso, que 0 pensamento catélico
gue predominou na antiguidade e na idade média ndo condenou o utilitarismo. Pelo
contrario, defendeu esta prética, sem inserir nenhuma instru¢cdo acerca dos limites
da utilizacdo das demais espécies pelos seres humanos.

Este discurso catdlico da antiguidade e da idade média a respeito do
utilitarismo ressoou na era moderna. O papa Paulo VI seguiu as interpretacdes da
tradicdo catolica acerca deste assunto. Em meados dos anos 1960, Paulo VI deu
pistas disso, quando afirmou que o homem era senhor de todas as criaturas terrenas
e devia, nesta condi¢cdo, submeté-las e se servir delas (PAULO VI, 1965). Para
complementar o seu posicionamento, Paulo VI (1965, p.33) ainda argumenta que
“Deus destinou a terra com tudo o que ela contém para uso de todos os homens e
povos”. Como se pode observar, o papa ensina que o homem esta no centro de tudo
e que as demais criaturas deveriam submeter-se aos designios humanos. Observa-
se, ainda, que Paulo VI ndo se importou em estabelecer limites para a utilizacdo das
espécies, assim como fez Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino na antiguidade e
na idade média, respectivamente. Em seu discurso, bem como nos ensinamentos
dos pais da igreja catdlica, continha a orientacdo para o0 homem submeter as demais
espécies aos seus propositos.

Contudo, os papas contemporaneos (pré-Francisco) ndo seguiram a risca
este entendimento sobre o utilitarismo. Embora ndo se possa falar em rompimento
com o discurso catdlico tradicional acerca deste tema, pelo fato de os seres vivos
continuarem submetidos as necessidades humanas no discurso catolico moderno
(pré-Francisco), pode-se afirmar que ocorreu um processo de suavizacdo do
discurso. Este processo se materializou principalmente no discurso catdlico
veiculado pelo papa Joao Paulo Il. Foi ele que pioneiramente comecou a introduzir
um discurso voltado ao estabelecimento de limites para a acdo humana diante da
natureza. Para fazer isso, Jodo Paulo Il usou engenhosamente uma passagem do
livro de Génesis, na qual Deus anuncia a Adéo e Eva a proibicdo de comer o fruto
proibido. Mais especificamente, Jodo Paulo Il (1987) argumentou que a limitagéao
para as acdes do homem diante da natureza se expressa simbolicamente na
proibicdo de comer o fruto da arvore (GENESIS, II, 16-17). O papa JoZo Paulo II
procurou, com isso, transmitir a ideia de que o homem néo pode usar e abusar dos

elementos naturais como bem entende, porque existem limites que ndo podem ser
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ultrapassados. Ele inaugura, assim, um novo recurso argumentativo para o
enfrentamento da questdo do utilitarismo, suavizando a partir de entdo o discurso
catédlico acerca deste tema, mas sem romper estruturalmente com o discurso
tradicional.

Por sua vez, o conteudo da Laudato Si’ acerca do utilitarismo confirma a
tendéncia de suavizagdo do discurso em relacdo a este tema. Na contraméo dos
pais da igreja catélica — Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino — e mesmo de
Paulo VI, religiosos catdlicos que nado tiveram preocupacdes em estabelecer limites
para 0 uso humano da natureza, Francisco (2015d, p.47) defendeu “o uso
responsavel das coisas”. Segue, ao adotar este posicionamento, a tendéncia
inaugurada pelo papa Jodo Paulo Il. Ele argumentou, amparado no catecismo da
igreja catdlica, “qgue o homem deve respeitar a bondade prépria de cada criatura,
para evitar o uso desordenado das coisas” (FRANCISCO, 2015d, p.48).

Este discurso de apego a racionalidade contido na Laudato Si’ se ancora, por
um lado, na ideia de que as demais espécies — e ndo somente a espécie humana —
séo dotadas de valor; e, por outro, na decorrente necessidade de impor limites a
acdo humana em seu contato com os elementos naturais. E importante destacar que
a questdo de limites e a valoragdo das espécies sdo temas profundamente inter-
relacionados no pensamento de Francisco (2015d). Quer-se dizer, com isso, que o
reconhecimento de que as demais formas de vida existentes no mundo possuem
valor peculiar exige naturalmente a imposi¢cao de limites para que elas possam ser
respeitadas.

Sobre o primeiro ponto, ou seja, o reconhecimento do valor das outras
espécies, existem muitas passagens na Laudato Si’.° Em uma destas passagens,
provavelmente a mais enféatica, Francisco (2015d, p.47) afirma: “hoje, a igreja ndo
diz, de forma simplista, que as outras criaturas estao totalmente subordinadas ao
bem do ser humano, como se néo tivessem um valor em si mesmas e fosse possivel
dispor delas a nossa vontade [...]. Em outra passagem, reforcando este
entendimento, ele alega que “os outros seres vivos tém um valor préprio diante de
Deus” (FRANCISCO, 2015, P.47). Este posicionamento ndo expressa — € importante
destacar — que o papa considera que as demais espécies estao acima do homem na
hierarquia da terra. Em outras palavras, ele ndo considera que elas tenham mais
“valor’” do que os seres humanos. Para confirmar isso, basta uma passagem da

Laudato Si’, mais especificamente aquela em que Francisco (2015d, p.58) diz que
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nao se pode “igualar todos os seres vivos e tirar ao ser humano aquele valor
peculiar”.

A par deste entendimento a respeito da valoracéo das espécies, 0 papa entéao
comeca a introduzir argumentos a favor destas formas ndo humanas de vida. Em um
dos trechos da Laudato Si’, ele repudia o tratamento que comumente é dado aos
demais seres da terra, quando diz: “seria errado pensar que 0S outros seres Vivos
devam ser considerados como mero objetos submetidos ao dominio arbitrario do ser
humano” (FRANCISCO, 2015d, p.54). Em consonéncia com este posicionamento, 0
papa se empenha em condenar a pratica de maus-tratos contra outras formas de
vida ndo humanas. Especificamente em relacéo a isso, ele alerta os seres humanos
sobre o seguinte: “é verdade também que a indiferenga ou a crueldade com as
outras criaturas deste mundo sempre acabam de alguma forma por repercutir no
tratamento que reservamos aos outros seres humanos (FRANCISCO, 2015d, p.59).
Como se vé, uma postura de defesa das demais espécies, algo que ndo se viu na
antiguidade ou na idade média, exceto com Francisco de Assis em sentido prético.

Por fim, o papa comega a delimitar o alcance do poder humano na utilizagao
dos elementos naturais. Francisco (2015d, p. 81) inicia argumentando que “o poder
humano tem limites e que ‘é contrario a dignidade humana fazer sofrer inutiimente os
animais e dispor indiscriminadamente das suas vidas”. Em outro momento, o papa
até especifica as restricbes aos seres humanos diante da natureza. Ele argumenta,
por exemplo, que o homem sé deve “intervir no mundo vegetal e animal e fazer uso
dele quando € necessério para a sua vida (FRANCISCO, 2015d, p. 81).
Adicionalmente, Francisco (2015d, p.81) adverte que “o catecismo ensina que as
experimentagdes com animais sé sao legitimas ‘desde que n&o ultrapassem os
limites do razoavel e contribuam para curar ou poupar vidas humanas’.

Em linhas gerais, o discurso de Francisco (2015d) na Laudato Si’ sobre o
utilitarismo se iguala estruturalmente ao discurso tradicional sobre o mesmo tema.
Francisco (2015) compartilha com Agostinho (2005), Aquino (1980) e Paulo VI
(1965) a ideia de que as criaturas de Deus devem ser submetidas as necessidades
humanas. Ou seja, 0 homem pode fazer uso das espécies nao humanas. Sobre este
ponto, Francisco (2015d) apenas suaviza o discurso, acrescentando uma ideia de
uso racional e de limites para a agcdo humana perante a natureza, nada que nao
tenha sido visto no discurso de seus contemporaneos, como por exemplo, Jodo

Paulo II. De certa forma, trata-se de um avanco, visto que o discurso tradicional dava
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margens para o uso indiscriminado dos elementos naturais. Contudo, este ajuste no
discurso catélico ndo chega a se caracterizar como um rompimento estrutural com o
discurso tradicional da igreja catdlica, haja vista que as demais espécies
permanecem nas maos dos homens para a sua utilizacdo, ainda que de maneira
mais restrita.

Como foi demonstrado até aqui, o discurso contido na Laudato Si’ ndo rompe
com o discurso tradicional (pré-moderno e moderno (pré-Francisco)) da igreja
catblica acerca da relagdo homem-natureza, apenas avanca, suavizando seus
proferimentos em relacdo ao antropocentrismo, ao utilitarismo e a singularidade
humana. Mas, para além disso, resta a divida se este discurso suavizado contido na
Laudato Si’ estimula uma nova relacdo com a natureza, quando comparado com o
discurso tradicional [pré-moderno e moderno (pré-Francisco)] da igreja catdlica?
Sobre isso, defende-se a tese de que o discurso contido na Laudato Si’ sobre a
relacdo homem-natureza, embora n&o se desconecte estruturalmente do
entendimento biblico tradicional (pré-moderno e moderno (pré-francisco) sobre esta
relacdo, notoriamente estimula, por meio de suavizacfes, uma nova relacdo entre
homem e natureza. Quer-se dizer, com isso, que o ser humano, ao ler a enciclica
Laudato Si’, pode extrair de seu discurso orientacbes para 0 estabelecimento de
uma relacdo mais respeitosa e harmoniosa com a natureza. Cabe destacar que isso
representa um avanco significativo, haja vista que as orientagdes da igreja catolica
na antiguidade e na idade média conduziam muito mais para o caminho oposto, ou
seja, para uma relacdo de conflito entre homem e natureza. A Unica excecdo deste
periodo — é importante mencionar — foi Sao Francisco de Assis, ndo por acaso foi
apontado como modelo pelo papa Francisco no que se refere ao trato com a
natureza. Em busca de fornecer elementos para enriquecer esta tese, abordar-se-a
na sequéncia alguns pontos da Laudato Si’ que avancam no estimulo ao
estabelecimento de uma relagdo mais harmoniosa com a natureza em relacdo as
proposicdes tradicionais.

Francisco (2015d), em um primeiro momento, procurou desvendar o que
estava acontecendo com a casa comum, ou seja, fazer um diagnéstico da situacao
atual do planeta. Encontrou um cendrio alarmante, com problemas ambientais de
muita gravidade, como a questdo climatica, a poluicdo dos rios e do solo, o
desmatamento e muitos outros problemas. Depois disso, 0 papa Francisco resolveu

na Laudato Si’ responsabilizar o homem pela deterioracdo do mundo. Em um ponto
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especifico da carta enciclica, ainda em seu primeiro capitulo, Francisco (2015d, p.9)
afirma que a irma (no caso a casa comum) “clama contra o mal que lhe provocamos
por causa do uso irresponsavel e do abuso dos bens que Deus nela colocou”. Mais
adiante, Francisco (2015) retoma o tema, denominando o capitulo Ill da Carta
Enciclica de “A Raiz Humana da Crise Ecoldgica”. Logo na primeira linha desta parte
do documento, Francisco (2015d, p.65) reafirma o seu entendimento sobre o papel
do homem na destruigdo ambiental, quando escreve que “para nada serviria
descrever os sintomas, se ndo reconhecéssemos a raiz humana da crise ecoldgica”.
Francisco (2015d), ao atribuir ao homem a responsabilidade pelo estado atual do
planeta, parece agir estrategicamente. O interesse do papa Francisco ao fazer isso
parece ser conscientizar o homem de que, por tudo que ele fez, possui um débito de
grande monta com a natureza, e que esta divida, ainda que tardiamente, precisa ser
de algum modo sanada pela acdo humana. De certo modo, isso fica evidente em
uma passagem da enciclica Laudato Si’, na qual Francisco (2015d) manifesta seu
interesse de, ao apresentar seu diagnostico ambiental, fazer com que a humanidade
tome dolorosa consciéncia, ouse transformar em sofrimento pessoal aquilo que
acontece ao mundo e, assim, reconheca a contribuicdo que cada um lhe pode dar.
Em sintese, 0 papa busca incitar a mudanca de rumos na relagdo homem-natureza
por meio de um método que se resume em apresentar o estado real das coisas,
promover a reflexdo a partir disso e, por fim, levar a acao (ver, julgar e agir). Por uma
guestao contextual, esta postura do papa Francisco na Laudato Si’ descrita nesse
paragrafo inexistiu na antiguidade e na idade Média, mas, pelo menos em parte,
pode ser assistida no periodo moderno antes de Francisco. Por exemplo, o
reconhecimento do estado dramatico da questdo ambiental foi realizado pela
primeira vez muito antes da Laudato Si’, ainda nos anos 1960, por Paulo IV (1965).
Do mesmo modo, a responsabilizacdo do homem pelos danos a natureza € um tema
requentado na enciclica de Francisco, porque isso foi feito pela primeira vez ainda
nos anos 1960 e 1970 por Paulo VI (1965) e Jodo Paulo Il (1979). Contudo, € mérito
da Laudato Si’ o detalhamento dos problemas ambientais na modernidade e a
convocacao mais incisiva do homem para a acdo em prol da natureza. Em linhas
gerais, encontra-se na Laudato Si’ uma versdo mais acabada do método (ver, julgar
e agir) que favorece a construcdo de uma relacdo de maior respeito pelo ambiente

natural.
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A Laudato Si’ também avanca em relacdo ao discurso tradicional no
estabelecimento de bases para uma relacdo mais respeitosa entre homem e
natureza ao reconhecer o valor de outras espécies e ndo apenas o valor do ser
humano. Como foi demonstrado nesta secdo, na parte especifica que trata da
singularidade humana, o homem desde a antiguidade tem sido encarado pela igreja
catélica como um ser singular, portador de uma dignidade especial. Mesmo no
periodo moderno, este entendimento ndo se alterou. Continua preservado no
discurso moderno, inclusive naquele contido na Laudato Si’, que o homem é um ser
superior as outras espécies. Em determinado trecho da enciclica Laudato Si’,
Francisco (2015d, p.58) afirma que nao se pode “igualar todos os seres vivos e tirar
ao ser humano aquele valor peculiar’. Mais adiante, Francisco (2015d, p.74-75) da
pistas do porqué nado defende o igualitarismo entre espécies, quando coloca que
“‘quando a pessoa humana é considerada apenas mais um ser entre outros [...] ‘corre

"

0 risco de atenuar-se, nas consciéncias, a no¢ao da responsabilidade’. Fazendo um
paréntese, nota-se nesta postura o interesse da igreja catélica em ndo somente
responsabilizar o homem pelos danos ambientais supostamente causados por ele,
mas também de manté-lo consciente de seu débito com a natureza. A despeito da
veemente defesa da singularidade humana na Laudato Si’, pode-se reparar algum
avanco em seu discurso, ainda que timido, no que se refere a valorizacdo das
demais espécies. Francisco (2015d, p.47) argumenta que “os outros seres vivos tém
um valor préprio diante de Deus”. Em outro momento, Francisco (2015d, p.54)
adverte que seria “errado também pensar que 0s outros seres vivos devam ser
considerados como meros objetos submetidos ao dominio arbitrario do ser humano”.
Por fim, Francisco (2015d, p.55) ainda reforca seu entendimento, alegando que
‘cada criatura tem uma fungcdo e nenhuma é supérflua”. Este posicionamento
encontrado na Laudato Si’, que visa estimular o respeito pelas demais espécies de
maneira enfatica, ndo encontra paralelo no discurso tradicional [pré-moderno e
moderno (Pré-Francisco)]. No discurso tradicional, especialmente na antiguidade e
na idade média, a questdo da valorizacdo das demais espécies foi absolutamente
sobreposta pelos esforcos em posicionar o homem no topo da hierarquia das
espécies.

Pode-se notar também algum avango no que se refere a utilizagdo pelo
homem das demais espécies. Como foi demonstrado em momento anterior desta

secdo, da antiguidade até o papado de Paulo VI, as criaturas foram colocadas
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absolutamente a disposi¢cdo do homem para a satisfagdo das suas necessidades e
desejos, sem que se houvesse neste periodo qualquer esfor¢co por parte da igreja
catélica para definir limites para esta utilizacdo. A situacdo comecou a se alterar com
0 papa Joéao Paulo Il. Foi ele que, pioneiramente, fez uso engenhoso da passagem
biblica que trata da proibicdo do comer o fruto proibido para construir um recurso
argumentativo que imp&e limites a acdo humana mediante outras espécies.
Contudo, a acédo do papa Joao Paulo Il, embora ndo se questione o seu valor, foi
muito timida, concentrada em poucas linhas. Foi o papa Francisco que, na Laudato
Si’, apresentou uma versao mais acabada e mais avancada no que se refere a
respeitosa utilizacdo das espécies, apesar de ndo romper estruturalmente com o
utilitarismo. Francisco (2015, p.47), além de inserir no discurso catélico a ideia de
“uso responsavel’ das espécies”, buscou estabelecer limites para a utilizagdo das
mesmas. Em determinado trecho da Laudato Si’, Francisco (2015d, p.81) reconhece
que o ser humano pode “intervir no mundo vegetal e animal e fazer uso dele quando
€ necessario para a sua vida e, em outra passagem do mesmo documento,
Francisco (2015d, p.81) adverte que “o catecismo ensina que as experimentagdes
com animais s6 sao legitimas ‘desde que nao ultrapassem os limites do razoavel e
contribuam para curar ou poupar vidas humanas™. Fica evidente, depois de
demonstrado o esforco do papa Francisco para estabelecer condicbes para o uso
racional das demais formas de vida pelo homem, que o discurso contido na Laudato
Si’, embora nédo tenha forca para romper com o utilitarismo histérico presente do
texto catolico, é capaz de, pelo menos, estimular uma relacdo de maior respeito
entre o ser humano e o seu meio.

Destaca-se, do mesmo modo, a abordagem integral da Laudato Si’. Conforme
a acusacao de White (1967), o cristianismo foi responséavel por destruir o paganismo
e com ele uma visdo mais integradora, na qual, por exemplo, homem e natureza se
mantinham unidos e faziam parte de um todo organizado. De fato, confirmando a
tese de White (1967), no discurso tradicional catélico, em especial, 0 pré-moderno,
os esforgos se concentraram em posicionar o homem no centro de tudo, na condi¢céao
de ser especial, de modo a separa-lo das demais espécies, em especifico, e da
natureza, em um sentido geral. Curiosamente, Francisco (2015d) alinha-se, por um
lado, com o discurso tradicional da igreja catélica [pré-moderno e moderno (pré-
Francisco)] ao ndo negar a proeminéncia humana sobre as outras espécies, mas,

por outro lado, ndo prossegue com a omissao da igreja catolica acerca da questéao
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da separacdo entre homem e natureza. Francisco (2015d), em sentido contrario de
seus antecessores, manifesta-se abertamente sobre o0 tema e se posiciona na
direcéo da integracao entre tudo e todos. Nao por acaso, a ideia de que tudo esta
conectado representa um dos pilares da Laudato Si’. Para Francisco (2015d, p.85),
‘os varios componentes do planeta — fisicos, quimicos e biolégicos - estédo
relacionados entre si, assim também as espécies vivas formam uma trama que
nunca acabaremos de individuar e compreender’. Fica evidente, com isso, que
Francisco (2015d) inova ao propor uma visao integral, fazendo lembrar, em grande
medida, o conceito de Physis dos filésofos pré-socraticos. Cabe destacar, por ultimo,
gue ao reconectar o homem a natureza, mesmo mantendo o ser humano acima das
demais formas de vida do planeta, Francisco (2015d) contribui para o
estabelecimento de uma relacdo mais proxima e harmonica entre eles, visto que
agora 0 que se ensina € que o homem nao esta a parte da natureza, mas sim faz
parte dela.

Por ultimo, ndo se pode deixar de destacar aguele que parece ser um dos
pontos mais polémicos na Laudato Si> o enquadramento do homem como
administrador responsavel. Como se procurou demonstrar nesta secdo, a igreja
catélica na antiguidade e na idade média atribuiu ao homem o direito de dominar as
demais criaturas da terra. Isso foi legitimado por Santo Agostinho e Sdo Tomas de
Aquino. Mesmo no periodo moderno, assistiu-se episédios de defesa deste suposto
direito do homem em relacdo a natureza, mas, em via de regra, a tendéncia foi de
suavizacgdo de discurso. Dito de outro modo, houve um esfor¢o no periodo moderno
para estabelecer ressalvas acerca da dominacdo. Em linhas gerais, o discurso
catélico continuou a legitimar o dominio humano sobre as demais espécies, mas, a
partir de entdo, passou a advertir que este dominio deveria se dar de maneira
racional. Francisco (2015d) aderiu a esta tendéncia e a confirmou. E certo que ele
ndo rompe com a ideia tradicional de dominagdo, mas tem o crédito de, sob
inspiracdo de Bento XVI, inserir a expressdo “administrador responsavel’ para
representar a funcdo do homem na terra. Francisco (2015d), para chegar a esta
expressdo, precisou fazer um movimento interpretativo. Deslocou o foco de
interpretacdo de Génesis (I, 28), passagem na qual o homem adquiri o direito de ser
dominador na terra, para Génesis (ll, 15), passagem na qual pode se admitir, ainda
gue forcosamente, a ideia do homem como cultivador e guardador da terra.

Francisco (2015d) quer que se entenda, com isso, que a interpretacédo de Génesis (I,
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28) ndo pode ser desacompanhada de Génesis (1,15). Ou seja, dominador sim, mas
ao mesmo tempo, um administrador responsavel. E assim se consolida uma maneira
inovadora de lidar com a polémica dominacdo humana sobre a natureza. E inegavel
gue esta releitura encontrada na Laudato Si’, ainda que seja notoriamente forgada,
tem potencial para estimular e assim contribuir para a construgcdo de uma nova
relacdo entre homem e natureza, muito mais racional do que se viu no passado.
Como se pode notar ao longo deste capitulo final da pesquisa, a igreja
catdlica sofreu pressdes multidirecionais a partir de 1960. Este status quo retirou
esta instituicdo religiosa de um sono profundo e a fez perceber que a doutrina
catélica sobre a relacdo homem-natureza ndo atendia satisfatoriamente os anseios
sociais (aqui incluso as necessidades religiosas dos fiéis catélicos) dos novos
tempos. O caminho (quase) inevitavel era a racionalizacao religiosa: uma espécie de
intensa reflexdo interna, a fim de encontrar caminhos para reformar a doutrina
catélica sobre a relacdo homem-natureza, de modo a torna-la satisfatoriamente
ajustada a realidade. Este processo de racionalizacdo de fato ocorreu no interior da
igreja catolica e resultou em frequentes movimentos de suavizagdo do discurso
catdlico sobre a relacdo do ser humano com o seu meio. A versdao mais acabada
deste processo de racionalizacdo - aquela que reine o maior nimero e a maior
robustez no que se refere as suavizagcbes — se apresenta na Laudato Si’ do papa
Francisco. Apenas para sintetizar, ali se reconhece a gravidade da questao
ambiental, imp&e-se limites a dominacdo humana sobre as outras espécies, imputa-
se ao homem o papel de administrador responsavel em vez de dominador despético,
reconhece-se o valor das espécies ndo-humanas e, ainda, insere-se a ideia de uso
racional dos seres vivos pelos humanos em vez de defender o uso indiscriminado
das mesmas. Contudo, apesar do notério avanco, ndo se pode falar em rompimento
estrutural com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (pré-Francisco)]. Em
sintese, mesmo na Laudato Si’, o homem continua no centro de tudo, como
protagonista na terra; continua a gozar do direito de dominar as outras espécies,
ainda que agora esta dominacao seja cercada de limites; continua a ter o direito de
utilizar-se das demais espécies para satisfazer suas necessidades, ainda que de
maneira mais racional; e continua sendo enquadrado como um ser singular, dotado
de uma dignidade especial. A despeito disso, as mudancas nao-estruturais no
discurso catolico contido na Laudato Si’ ndo sao desprovidas de valor, pois seus

efeitos sdo notoriamente benéficos para uma relacdo mais equilibrada entre homem
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e natureza. O alerta para a gravidade da questdo ambiental, o reconhecimento pela
igreja do valor das espécies ndo-humanas, as orientacdes para uso racional e
limitado das demais formas de vida, a reintegracdo entre homem e natureza e o
reenquadramento do homem como administrador responsavel atuam, em conjunto,
para estimular o estabelecimento de uma nova relacdo entre homem e natureza.
Pode-se dizer, assim, que a Laudato Si’ pode representar um passo inicial — e muito
significativo - da igreja catdlica na direcdo de uma reforma ainda mais profunda e
necesséria para o rompimento definitivo com as ideias antropocéntricas, utilitaristas
e de defesa da singularidade humana presentes no discurso tradicional [pré-

moderno e moderno (pré-Francisco)] dessa instituicdo religiosa.
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CONSIDERACOES FINAIS

Iniciou-se esta pesquisa com 0 seguinte questionamento: o discurso contido
na Laudato Si’ rompeu com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno (pré-
Francisco)] da igreja catolica acerca da relacdo homem e natureza? Nao se tinha,
naquele momento, clareza acerca da capacidade diruptiva da Laudato Si’. Sabia-se
de antemao que a Laudato Si’, como documento, era original, mesmo porque foi a
primeira enciclica ambiental da igreja catélica, e também se tinha conhecimento de
sua grande repercussdo na sociedade, mas, ao mesmo tempo, o alcance do
discurso contido no documento nao estava precisamente claro. Hoje, depois de
alguns anos de pesquisa e imersdo no tema, tudo ficou mais evidente, mais
compreensivel, permitindo, com isso, assegurar que o discurso contido na Laudato
Si’ ndo rompe estruturalmente com o discurso tradicional [pré-moderno e moderno
(Pré-Francisco)] da igreja catdlica acerca da relacdo homem e natureza. Permanece
no discurso mais atual desta instituicdo religiosa ideias seculares, interpretacoes
muito antigas da Biblia, que remontam, inclusive, da antiguidade e do periodo
medieval. Ideias que se arrastam de um papado a outro, que resistem a acdo do
tempo, e que, por iSso mesmo, permanecem ativas na doutrina catolica até os dias
atuais. Isso da mostras de que o discurso contido na Laudato Si’, especificamente
sobre o0s temas antropocentrismo, utilitarismo e singularidade humana, € mais
requentado do que inovador.

A despeito disso, ndo se pode afirmar que o discurso catélico contido na
Laudato Si’ permaneceu idéntico ao discurso tradicional. Houveram, sim, algumas
mudangas ndo estruturais, de natureza superficial. Isso comegou a se desenhar
ainda nos anos 1960. Pressdes internas (dos fiéis catdlicos) e externas (da
sociedade como um todo) para a internalizacdo da questdo ambiental, somadas as
fortes criticas de Lynn White ao Cristianismo, despertaram a igreja catolica de um
“sono profundo”. A partir de entdo, por forca da realidade que se impds, a igreja
catélica precisou promover reflexdes internas com vistas a repensar sua doutrina
sobre o0 meio ambiente. Em sintese, a igreja catdlica envolveu-se em um processo
de racionalizacédo, a fim de encontrar saidas para satisfazer as novas necessidades
religiosas que se apresentavam naquele periodo. O desfecho da racionalizagéo
religiosa foi a suavizacdo do discurso catolico acerca da relagdo homem-natureza.
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Este processo de suavizagédo iniciou-se precisamente no papado de Paulo VI, mas
todos os papas subsequentes de algum modo enriqueceram este processo, sempre
com o cuidado de ndo romper estruturalmente com o discurso tradicional. A Laudato
Si’ ndo escapou desta tendéncia de suavizacdo. Pelo contrario, o papa Francisco
atuou para fortalecé-la ainda mais. Uma das expressdes mais fortes deste processo
de suavizacdo na Laudato Si’ é a tentativa do papa Francisco de retirar do homem a
pecha de dominador da terra, atribuindo-lhe, ao invés disso, a funcdo de
administrador responsavel do mundo.

O processo de racionalizacéo, que desencadeou a suavizagdo do discurso
catélico acerca da relacdo homem-natureza, produziu um discurso mais amigavel
com o0 meio ambiente. O papa Francisco, especificamente, identificou e detalhou os
problemas ambientais na sua enciclica ambiental, procurando demonstrar a
gravidade dos mesmos; responsabilizou o homem pelos danos a natureza e atribui-
lhe um débito ambiental a ser sanado; reconheceu o valor das outras espécies,
diminuindo a distancia valorativa entre homem e os demais seres vivos; propds a
utilizacdo racional dos recursos naturais, impondo inclusive limites ao homem,
buscando frear o seu impeto de destruicdo da natureza; conectou novamente o
homem a natureza, depois de séculos; e, por fim, ainda retirou do homem a
atribuicdo de dominador despético para lhe atribuir o papel de administrador
responsavel. E importante destacar que algumas destas acBes discursivas
antecedem o papado de Francisco, mas se deram de maneira muito discreta, pouco
expressiva e dispersas. O papa Francisco tem o mérito de reuni-las na Laudato S/,
amplia-las e ainda de criar acdes discursivas completamente novas, colocando o
processo de suavizacdo em um estagio avancado e oferecendo ao leitor (seja ele fiel
catélico ou ndo) uma versdo mais acabada do discurso catélico moderno sobre a
relacdo homem-natureza, especificamente sobre a questdo do antropocentrismo, do
utilitarismo e da singularidade humana. Como defendido antes, estas amenizac¢des
do discurso catdlico contidas na Laudato Si’ ndo foram capazes de romper
estruturalmente com o discurso tradicional, mas seguramente foram e ainda sao
capazes de estimular uma nova relagdo entre o ser humano e o seu meio. Quer-se
dizer, com isso, que, diferentemente do passado, hoje o homem encontra na
enciclica ambiental do papa Francisco muitas orientagfes para uma relagdo mais
harmoniosa e respeitosa com os demais elementos da natureza. I1Sso representa um

grande avanco, uma espécie de ensaio (talvez os primeiros atos) daquilo que no
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médio ou longo prazo — ndo sem grandes dificuldades - pode se transformar em uma
virada teoldgica.

Esta imerséo no objeto desta pesquisa, bem como em temas correlacionados
a ele, confirmou aquilo que outrora foi documentado pela ciéncia: o
preservacionismo catolico € muito forte. H4 uma resisténcia histérica muito grande
as mudancas. Prova disso é o fato de o discurso catdlico acerca do
antropocentrismo, do utilitarismo e da singularidade humana, mesmo apds séculos,
permanecer 0 mesmo em termos estruturais. Mesmo Francisco, um papa
considerado reformador/revolucionario, ndo conseguiu inserir mudangas mais
robustas e profundas no discurso catdlico. Conseguiu, apenas, mudancas
superficiais. Cabe destacar que mesmos estas mudancas de superficie s6 foram
possiveis, porque a igreja catélica foi provocada pela sociedade e terrivelmente
insultada por Lynn White. Nado se pode dizer, deste modo, que a igreja catolica
produziu um discurso vanguardista, aquele que se antecipa a uma
necessidade/desejo ou problema social futuro ou ainda ndo notado/explorado. Pelo
contrario, as mudancas (ou ajustes) introduzidas por esta instituicdo religiosa foram
calculadas milimetricamente e tdo somente suficientes para atender as
necessidades sociais e religiosas atuais mais elementares. Foram ajustes a
realidade dos quais a igreja catdlica ndo conseguiu escapar. Refuta, deste modo, a
tese de que o desenvolvimento superficial do discurso catdlico sobre o homem e a
natureza se deu de maneira natural. Foi, na contraméo disso, um desenvolvimento
forcado, resultado de uma racionalizag&o religiosa provocada por for¢ca dos ditames
da realidade.

Em sentido estrutural, o discurso do papa Francisco sobre antropocentrismo,
utilitarismo e singularidade humana contido na Laudato Si’ ndo pode ser considerado
inovador em relacdo aos discursos precedentes da igreja catdlica. O homem
permanece no centro de tudo e continua a ser considerado um ser singular,
absolutamente distinto das outras espécies. Além disso, permanece compreendida
no discurso catélico da Laudato Si’ a ideia de que o homem pode fazer uso das
demais espécies para satisfazer suas necessidades. O discurso da instituicdo
catélica, para que fosse considerado inovador da perspectiva estrutural, precisaria
minimamente atacar estes pontos especificos. Em sintese, precisaria retirar do
homem o protagonismo na terra; deveria orientar no sentido da promocao do

igualitarismo das espécies; e, ainda, considerar o homem apenas como mais um ser
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da natureza dentre muitos outros. Todas estas orientagBes citadas no paragrafo
anterior ja sdo lugar comum na ética ecocéntrica e biocéntrica e poderiam ter sido
utilizadas pelo papa Francisco na Laudato Si’, mas ele ndo as utilizou,
permanecendo enlagcado a tradigdo catolica.

E certamente intrigante este fato: ou seja, por que o papa Francisco preferiu
acompanhar a tradicdo em vez de se alinhar com as novas éticas ecoldgicas? Isso
se deve, no entender desta pesquisa, aos limites da hermenéutica. O papa
Francisco foi habilidoso em deslocar o foco de interpretacéo de Génesis (1,28) para
Génesis (I, 15), retirando, assim, a pecha de dominador do homem e atribuindo-lhe
o papel de administrador responsavel do mundo. Resolveu, com isso, por meio da
hermenéutica, uma questdo historica pela qual a igreja foi intensamente criticada.
Contudo, em relacdo ao antropocentrismo, ao utilitarismo e a singularidade,
aparentemente nem toda a habilidade interpretativa do papa Francisco, que poderia
ser colocada em prol de uma hermenéutica criativa, foi capaz de romper com 0s
lacos do passado. Por mais que se tenha habilidade interpretativa, boa vontade e
espirito revolucionario, representa tarefa muito dificil defender que o homem néo
esta no centro do universo e que ndo é singular em relacdo a outras espécies,
guando se tem, no texto biblico, ideias completamente avessas, como aquela na
gual Deus alega ter criado o homem — e somente ele — a sua imagem e semelhanca
(GENESIS, 1, 27), ou aquela complementar na qual Deus diz: “frutificai — disse ele —
e multiplicai-vos, enchei a terra e submetei-a. Dominai sobre os peixes do mar, sobre
as aves do céu e sobre todos os animais que se arrastam sobre a terra” (GENESIS,
I, 28). Do mesmo modo, torna-se igualmente complexo para qualquer religioso
catélico argumentar contra o utilitarismo, quando se tem na Biblia passagens como
essa, em que Deus diz: “eis que eu vos dou toda a erva que da semente sobre a
terra, e todas as arvores frutiferas que contém em si mesmas a sua semente, para
que vos sirvam de alimento” (GENESIS, |, 29); e “tudo que se move e vive vos
servira de alimento; eu vos dou tudo isso, como vos dei a erva verde” (GENESIS, IX,
3). Ao que tudo indica, o papa Francisco na Laudato Si avancou com o discurso
catdlico sobre a relagdo homem e natureza até o limite do texto biblico, ou seja,
restringiu-se aos limites da hermenéutica.

Este status quo permite prever que um discurso realmente novo, aquele
capaz de distanciar-se da tradicdo catolica e de aproximar-se das novas éticas

ecologicas, embora desejavel, € pouco provavel em um espaco curto de tempo. Para
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gue um novo discurso possa surgir, pelos menos trés eventos precisam ocorrer: 1) a
sociedade como um todo precisa avancar em termos de conscientizacdo ambiental
para que, assim, possa pressionar de uma maneira ainda mais vigorosa e inovadora
todas as instituicdes, dentre elas a igreja catdlica. Quanto a este ponto, percebe-se
alguns movimentos promissores, principalmente oriundos das novas geragfes, mas
gue ainda precisam ganhar mais amplitude e aceitacdo social. 2) a igreja catdlica
precisaria aderir a uma nova rodada de racionalizacdo de sua doutrina, desta vez
realmente disposta em romper com o preservacionismo histérico. Quando a este
ponto, considera-se natural a racionalizagdo ao longo do tempo. Contudo,
representa um grande desafio romper com o preservacionismo, haja vista que isso
demandaria possivelmente um rompimento consequente com partes importantes do
livro sagrado cristdo; 3) a igreja precisa ter em seu quadro um literati ou expert
extremamente habilidoso na arte de interpretar, como foi Paulo de Tarso no
passado, para encontrar no texto biblico caminhos que permitam uma ruptura com o
discurso tradicional sobre o homem e natureza sem romper com passagens
importantes da Biblia. Quanto a este Udltimo ponto, a sorte fica a cargo do
imponderavel. Mais do que isso, parece imprescindivel para que haja mudancas
estruturais e naturalmente robustas que o literati ou expert tenha perfil reformador e
gue goze de carisma, dentro e fora da igreja catdlica. Note-se, com isso, que 0s
desafios sdo enormes. E pouco provavel que esta combinacio de fatores, pela
complexidade dos mesmos, dé-se em conjunto em um prazo relativamente curto. O
mais provavel € que a igreja catdlica siga, ainda por um prazo longo, dentro dos
limites interpretativos permitidos pelo texto biblico, dando sequéncia ao processo de
suavizacao do discurso.

Como ato final desta tese, abandono neste ponto a impessoalidade e tomo a
liberdade de apresentar algumas propostas de pesquisa, a fim de contribuir com
colegas cientistas que porventura queiram trilhar caminhos préximos ao que eu
percorri. Antes de tudo, € importante analisar em um momento futuro (anos ou
décadas) os novos documentos da igreja catélica que abordem a relagdo homem-
natureza, a fim de se observar duas questdes fundamentais: 1) o discurso catélico
futuro ja foi capaz de romper com o discurso tradicional da igreja catélica acerca da
relacdo homem-natureza?; ou entdo, 2) a tendéncia de suavizacdo do discurso
catélico acerca da relacdo homem-natureza permanece? Se sim, o0 que foi alterado

no discurso? Para além do referido discurso universal e oficial da igreja catdlica,
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considero importante também observar os discursos que se ddo em nivel nacional e
gue sdo materializados em documentos da igreja catolica que, na maior parte das
vezes, sdo de acesso publico. Estes documentos podem revelar fatos ainda nao
revelados: por exemplo, discursos destoantes e/ou complementares ao discurso
oficial. De modo que se podera descobrir através deles se os “bracos” da igreja
catdlica estdo em linha com o discurso oficial, inclusive com sua tendéncia de
suavizacao; se estdo a frente, ou seja, mais alinhadas as novas éticas ecologicas;
ou, ainda, se estdo atrasadas em relacdo a este, mais alinhadas com o discurso
tradicional da igreja catélica. Além disso, percebi ao longo da pesquisa que a igreja
catélica no Brasil realiza muitas acBes e orientacbes para a preservacdo da
Amazobnia. Isso me chamou a atencdo para um tema que, a meu ver, ndo é
suficientemente estudado no pais: a “politica” das instituicdes religiosas para o meio
ambiente. Tende-se, no Brasil e no mundo, majoritariamente a estudar as politicas
governamentais — e isso € natural e indubitavelmente importante -, mas se dedica
pouco esforco para tomar conhecimento sobre as vultuosas e inUmeras acfes do
nucleo religioso brasileiro para a preservacdo ambiental. Destaco, por exemplo, as
atividades da REPAM - Rede Eclesial Pan-Amazonica, e do CIMI (Conselho
Indigenista Missionario). Estes temas poderiam certamente render boas pesquisas.
Ofereco, com isso, uma singela contribuicdo para que se continue a promover o

progresso da ciéncia e a consequente expansdo do conhecimento humano.
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