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zonte da teologia publica. Os Cadernos Teologia Publi-
ca, sob a responsabilidade do Instituto Humanitas Unisi-
nos — [HU, se inscrevem nesta perspectiva. Eles sdo fruto
da realizacao do Simpésio Internacional O Lugar da Te-
ologia na Universidade do Século XXI, ocorrido, na Uni-
versidade do Vale do Rio dos Sinos — UNISINOS, de 24 a
27 de maio de 2004, celebrando a memoria do nasci-
mento de Karl Rahner, importante teélogo alemao do
século XX.






A teologia em situacao de pés-modernidade!

Geraldo Luiz De Mori, SJ

A pés-modernidade comecou a questionar, de
fato, a teologia brasileira ha pouco tempo. Quando o
pbs-moderno passou a autodesignar-se como tal, a teo-
logia da libertacao estava em pleno apogeu. O espirito
do Concilio Vaticano II havia feito a Igreja Catdlica de
nosso pais descobrir sua particularidade e aquilo que
mais caracterizava a situacao nacional: as injusticas, as
desigualdades sociais, a pobreza, a miséria, a ditadura,
a opressao, etc. Esse voltar-se para nossa realidade poli-
tico-econdémico-social tornou a Igreja participe do pro-
cesso de democratizacao do Brasil. A teologia e as pas-
torais nascidas nesse contexto suscitaram transforma-
¢oes no interior da Igreja, fazendo-a mais popular, parti-

cipativa e democratica, dando-lhe novo ardor missiona-
rio, tornando sua liturgia mais préxima dos problemas
do povo e oferecendo-lhe um acesso mais facil as Escri-
turas. Essas mudangas provocaram também reacOes
nos meios politicos e eclesiasticos. Muitos militantes da
Igreja conheceram a perseguicao e a morte; os bispos e
a CNBB comecaram a ser mais controlados pela Igreja
de Roma; movimentos de cunho espiritualista passaram
a atuar intensamente nos diferentes ambitos do campo
religioso do Pais.

A acdo da Igreja Catdlica neste periodo fez dela
um dos principais atores sociais e politicos do Brasil, seja
nos momentos em que conheceu a dureza do regime mi-

1 O contetido deste texto foi originalmente apresentado em um minicurso realizado no Simpésio Internacional O Lugar da Teologia na Universida-
de do Século XXI, promovido pelo Instituto Humanitas Unisinos. Sao Leopoldo, RS, 26 de maio de 2004.
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litar, seja nos momentos em que o Pais foi se redemocra-
tizando. Ao longo de todo esse tempo, porém, outras mu-
dancas foram surgindo no seio da sociedade. Milhoes de
brasileiros migraram para as cidades, promovendo uma
urbanizacao cadtica, fonte de todo tipo de violéncia, mas
também lugar propicio para o surgimento de novos pro-
cessos. O sistema de representagbes cognitivas, por
exemplo, pré-moderno e rural, no momento em que sur-
giu a teologia da libertacdo, perdeu a coeréncia e a uni-
dade que o caracterizavam, assimilando as novidades
préprias da maneira moderna de conhecer e de significar
o real. Os conhecimentos adquiridos por heranca e as
pertencas advindas da tradicao tornaram-se objeto de
experiéncia e de opcao pessoais. Essa descoberta da sub-
jetividade coexistia, no entanto, com a forma mentis pre-
cedente, nao conduzindo inteiramente a modernidade,
pois esta, tal qual tinha se desenvolvido no Ocidente, co-
nhecia uma profunda crise.

De fato, desde o apogeu do iluminismo, a razao
moderna vinha sendo alvo de uma critica ferrenha. O
cogito exaltado, representado, sobretudo, pela raciona-
lidade técnico-cientifico-instrumental e pelo idealismo

alemao, cedia o lugar ao cégito humilhado, figurado pe-
los “filésofos da suspeita?” (Marx, Nietzsche e Freud) e
pelos eventos oriundos da absolutizagéo da racionalida-
de moderna: os dois conflitos mundiais, as atrocidades
cometidas pelos regimes comunistas, as ameacas da
guerra fria, a degradacao do meio ambiente, o subde-
senvolvimento da maior parte da humanidade, etc. A teo-
logia da libertagao nasceu no contexto desta crise, mas,
como a maioria dos pensamentos e movimentos alter-
nativos surgidos no mesmo periodo, o que ela propu-
nha era marcado por pressupostos modernos. Isso coin-
cidia com o ela desenvolvimentista e modernizador que
o Brasil conheceu entre 1960 e 1980. Ora, a partir dos
anos 1980, surgiu, no seio das sociedades ocidentais
mais avangadas, uma critica ainda mais radical a razéo
moderna. Ela se autodesignava pés-moderna e propu-
nha uma ruptura total com tudo o que havia dado nasci-
mento ao mundo moderno. Esta critica nao foi, entao,
levada a sério por nossos teblogos e tedlogas, que acre-
ditavam dizer ela respeito somente ao mundo desenvol-
vido. Segundo eles, o mais importante para nés era con-
tribuir no processo de conscientizagéo e de libertagao de

2 RICOEUR, p. O si-mesmo com um outro. Sao Paulo: Papirus, 1991, p. 27.
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nosso povo. Porém, por meio, sobretudo, de alguns in-
telectuais e artistas da grande midia e de certas ONGs,
comegamos a receber a influéncia da pés-modernidade.
Somente com a queda do muro de Berlin e o enfraque-
cimento ou a “morte” das utopias, a teologia feita no
Brasil comecou a buscar novos modelos ou paradigmas
para pensar a fé. Contudo, frente ao fendémeno
pbs-moderno, ela percebeu que sua busca parecia fada-
da ao fracasso, pois nada mais estranho a esse fenéme-
no que o desejo de propor um modelo ou um paradig-
ma para explicar o conjunto do real e da agao. Ela sente,
entdo, a necessidade de um discernimento teolégico
para entender esse novo sistema de representagdes cog-
nitivas e sua coexisténcia com o sistema pré-moderno e
moderno. Esse texto quer contribuir nesse discernimen-
to. Buscaremos, primeiro, compreender o significado da
pés-modernidade, oferecendo, em seguida, pistas que
nos permitam perceber os desafios e as tarefas que ela
impde hoje a teologia.

INsTITUTO HUMANITAS UNISINOS

1. Para entender a pés-modernidade

Néo existe consenso com relacao ao significado
do fenémeno pds-moderno. Francis Fukuyama, por
exemplo, pensa este fendbmeno em termos de pds-histé-
ria ou de fim da histéria; Alain Touraine e Daniel Bell
captam-no com as nocoes de hipermodernidade ou de
sociedade poés-industrial; George Lindbeck fala de
pos-racionalidade ou de idade pés-liberal; Jiirgen Haber-
mas recorre & nocao de idade pés-metafisica; Emile Pou-
lat e Gabriel Vahanian falam de pés-cristianismo?. Essas
diferentes categorias indicam, respectivamente, o fim das
“grandes narrativas*”’, como a da soteriologia crista, a da
emancipacgéo iluminista ou a da libertacdo-reconcilia-
¢do marxista; o fim da dominacao do trabalho e da téc-
nica, que tanto marcaram o mundo industrial moderno;
o fim da auto-afirmacéo do sujeito na razéo e na cons-
ciéncia de si; o fim das igrejas cristas como instituigoes
portadoras e organizadoras do religioso no Ocidente e

3 Asidéias dos autores acima aludidos encontram-se, respectivamente, nas seguintes obras: O fim da histéria e o tltimo homem. Rio de Janeiro:
Rocco, 1992; A sociedade p6s-industrial. Lisboa : Moraes, 1970; Critique de la modernité. Paris: Fayard, 1992; Vers la société post-industrielle.
Paris: Laffont, 1976; The Nature of doctrine. Philadelphia: Westminster Press, 1984; Pensamento pés-metdfisico: estudos filoséficos. Rio de Janeiro:
Tempo Brasileiro, 1990; L’ére post-chrétienne. Un monde sorti de Dieu. Paris: Flammarion, 1994; The death of God: the culture of our

post-christian era. New York: George Brasiller, 1967.

4 LYOTARD, J.-F. A condicao pés-moderna. Rio de Janeiro: José Olympio, 2002.
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as “recomposicdes” ou o advento de “novos movimen-
tos religiosos”.

Apesar da diferenca dos enfoques, a particula
“p6s”, utilizada pela maioria desses autores, refere-se
sempre ao mesmo fenémeno: o da modernidade oriunda
da Aufklarting. O que esta em causa é uma matriz de pen-
samento tecida ao redor de um “cumprimento” de tragos
messianicos, histéricos e antropocéntricos. Essa matriz é,
entao, objeto de um processo que pode ser visto como
um acerto de contas da modernidade consigo mesma.
Segundo Gianni Vattimo, filésofo italiano, que tem refle-
tido sobre essa problematica, este processo tem dado ori-
gem ao “pensamento débil®”, que, por sua vez, leva ao
“enfraquecimento” na concepgao de Deus, do ser hu-
mano e do mundo, as trés temaéticas, com base nas quais
a razao conceitual pensa o real. Vejamos como este “en-
fraquecimento” aparece em cada uma dessas teméticas.

a. O enfraquecimento da concepcdo de Deus

Normalmente, a idéia que, ao longo dos séculos, o
Ocidente se fez de Deus é a de um Ser que se encontra no
alto (“Pai nosso que estais nos céus”). Este lugar era a ex-

pressao cosmoldgica imediata da soberania de um ser
que habitava numa luz inacessivel, que ninguém jamais
viu nem poderéa ver. Ele era todo-poderoso (“Creio em
Deus pai todo-poderoso”), criador do céu e da terra,
Deus de Abra&o, de Moisés, dos profetas, Deus salvador,
Pai de Jesus Cristo que, por amor, enviou seu Filho para
salvar-nos. Mais que questionar a existéncia desse Deus,
a p6s-modernidade interroga-se a respeito de suas “qua-
lidades”. Diversos motivos contribuiram para isso:

1. A reflexdo sobre a tragédia de Auschwitz: Essa
reflexao, provocada por autores judeus como
Richard Rubenstein, Eliezer Berkovits, Elie Wie-
sel, entre outros, foi retomada por Hans Jonas
em seu célebre livro: O conceito de Deus depois
de Auschuwitz®, sendo aprofundada pela teolo-
gia crista por Metz, Solle, Jiingel, etc. Episédios
parecidos, ligados a motivos religiosos ou étni-
cos, marcaram também o século XX, como a
revolta dos cristeros, no México, a perseguicao
contra os cristaos na guerra civil espanhola, no
regime comunista russo, albanés, etc., o geno-
cidio arménio, os recentes massacres no Cam-

5 VATTIMO, G.; ROVATTI, P. A. (ed.). Il pensiero debole. Milano: Feltrinelli, 1983.
6 JONAS, H. Le concept de Dieu aprées Auschwitz: une voix juive. Paris: Rivages, 1997.
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boja, em Ruanda e na Bdésnia. Auschwitz tor-
nou-se, porém, o evento paradigmatico a par-
tir do qual a filosofia e a teologia feitas no Oci-
dente se viram obrigadas a repensar a idéia de
Deus recebida da tradicao.

O holocausto poe Deus em questao, negando-o e
anunciando sua morte, no sentido de que a criagao é um
drama no qual ele foi derrotado (Rubenstein), ou repen-
sando-o, alterando sua natureza e relacionando-a com
um aprofundamento sobre o problema do mal (Jonas).
De acordo com essa segunda perspectiva, a Shoah é um
escandalo, sobretudo, para os judeus. Como Deus dei-
XOu que isso acontecesse a seu povo? Por que ele perma-
neceu mudo durante todo esse tempo? Como ainda afir-
mar sua bondade, onipoténcia e compreensibilidade dian-
te de tanto horror? Depois de Auschwitz, diz Jonas, uma
divindade onipotente ou é privada de bondade, ou é to-
talmente incompreensivel. A onipoténcia divina deveria
ter-se mostrado como milagre. Ora, isso nao aconteceu
ou s6 foi possivel mediante a acdo de alguns justos que
aceitaram salvar membros do povo eleito. O poder do
mal no mundo e o siléncio de Deus mostram a

INsTITUTO HUMANITAS UNISINOS

nao-onipoténcia divina. Sé assim podemos ainda afirmar
que ele é compreensivel e bom. Sua ndo-intervencao no
meio de tanta maldade indica que ele abdicou de seu po-
der, ao conceder ao homem existéncia e liberdade. A
criacéo foi o ato no qual Deus consentiu em nao ser mais
absoluto. Gracas a este ato, 0 homem pode existir e ser li-
vre. Depois de ter realizado a criagdo de tudo, Deus nao
tem mais nada a dar. Compete agora a sua criatura dar.
Essa ndo-onipoténcia divina é condigao de possibilidade
da liberdade humana no mundo.

Esse tipo de reflexdo também foi assumido pela
teologia crista. Jiingel, Moltmann e Sobrino, entre ou-
tros, retomaram o conceito de Deus com base na ques-
tao do sofrimento, seja aquele infligido aos judeus du-
rante o holocausto, seja aquele vivido por tantos ho-
mens e mulheres que séo vitimas dos conflitos étnicos e
religiosos ou das condigdes injustas as quais sao subme-
tidos’. Jiingel, por exemplo, tenta desfazer-se do concei-
to de Deus forjado pelo teismo e pelo ateismo moder-
nos, conceito que leva a morte de Deus, e busca pensar
Deus a luz do Crucificado, o que significa pensar o abso-
luto a partir da contingéncia. Moltmann convida-nos a

7 JUNGEL, E. Gott als Geheimnis der Welt. Ttuibingen: J. C. B. Mohr (Paul Siebeck), 1977; MOLTMANN, J. Der gekreuzigte Gott. Das Kreuz Christi als
Grund und Kritik christlicher Theologie. Munich: Kaiser Verlag, 1972; SOBRINO, J. Jesucristo liberador. Lectura histérico-teoldgica de Jests de

Nazaret. Madrid: Trotta, 1991.
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romper com a idéia da impassibilidade e da imobilidade
divinas para pensar Deus também a luz da Cruz de Je-
sus. Sobrino igualmente quer desfazer-se de certas idéias
de Deus, propondo-se a penséa-lo ndo depois de Aus-
chwitz, mas desde ou em Auschwitz, mostrando como
a situacao vivida pelos judeus constitui ainda a realida-
de do sofrimento dos pobres e marginalizados de todos
os lugares do mundo.

2. O fim da metdfisica: Heidegger foi um dos pri-

meiros a pensar radicalmente o “fim” da meta-
fisica. Sua reflexao é o resultado dos prolonga-
mentos de seu estudo sobre o ser e o tempo?.
Nesse estudo, ele diz que a experiéncia tempo-
ral quotidiana, ou seja, a que é determinada
pelos relégios e calendéarios, que ele denomina
de “tempo derivado”, é o fruto do privilégio do
“agora” ou da “presenca”, experiéncia que é o
oposto mesmo do “fora de si” do ser temporal,
que ele chama de “tempo originario”. A nogao
de diferenca ontolégica, base de sua leitura da
metafisica como onto-teologia e esquecimento
do ser em beneficio do ente, surge desta oposi-
¢ao entre tempo derivado e tempo originério.

8 HEIDEGGER M. Ser e tempo. Petrépolis: Vozes, 1988.
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Assim, é a légica do tempo “derivado” que
determina a maneira como o pensamento
conceitual capta os entes que compdem a rea-
lidade. Da mesma forma como o tempo dos re-
l6gios e dos calendarios é um tempo medido,
com o qual temos uma relacao de utilidade
(“tempo de”, “tempo para”), assim também os
entes apreendidos pela razdo conceitual tor-
nam-se evidentes, manifestos, disponiveis,
“sob a mao”. Podemos ter acesso a esta evi-
déncia, a esta manifestacédo ou a esta disponi-
bilidade gragas ao jogo da causalidade, que
torna presente esses entes em sua diversidade.
Segundo Heidegger, foi com Platao que a filo-
sofia ocidental comecou a conceber o ente
pela evidéncia de sua manifestacéo, pela clare-
za de seu conceito, pela oferta de sua disponi-
bilidade. De Platao até o espirito absoluto de
Hegel, sublinha ele, a linha é continua: trata-se
sempre de captar a automanifestacdo total e
plena do ente, o que leva a domina-lo.

O “tempo derivado” e o “ente sob a mao” reenviam
amesma questédo: a da ligacéo entre a maneira de conce-



ber o ser do tempo e a maneira de conceber o ser do ente,
a primeira condicionando a segunda, a segunda confir-
mando a primeira. Para Heidegger, o tempo como pre-
senga permanente é pressuposto nos dois casos. Os gre-
gos, diz ele, chamavam ousia (esséncia) essa participacéo
presente do ente no ser, e parusia o advento daquilo que
é. O ser é percebido como a presenga da qual participa
presentemente, ou seja, no presente, o ente. O manter-se
do ente e o agora do tempo se implicam mutuamente. O
presente que é assim afirmado é um presente privado de
sua significacdo originéria, aquela do “fora de si” do seu
advento.

Esse privilégio do “presente” e da “presenca” esta
na origem do que o filésofo aleméao chama de esqueci-
mento da diferenca ontolégica entre o ser e o ente, ou
seja, o esquecimento do fato que o ente que se apresenta
e que apreendemos com nossa inteligéncia e sobre o qual
pomos a mao, procede na realidade do ser. Segundo Hei-
degger, esta diferenga ndo deveria dar imediatamente lu-
gar a um tipo de procedimento do espirito que a explica e
logo a anula em beneficio do ente. Mas é isso que se pro-
duziu e é desta forma que nasceu a metafisica, a filosofia
e a cultura ocidentais. Assim, ao invés da articulagao viva
entre o ser e o ente, foi sempre este Gltimo que se deu a
ver. Ele é certamente visto a luz do ser, sendo sempre le-

INsTITUTO HUMANITAS UNISINOS

vado a sua presenca. O ser, enquanto difere do ente, foi,
porém, esquecido.

A metafisica porta, entdao, as marcas da ldgica do
ente. Ela se esforca por penséa-lo de acordo com aquilo
que o funda e da maneira mais universal. Para fazé-lo,
ela levanta a questao do ser do ente e, assim, transfor-
ma-se em ontologia. Na sua busca ultima de totalidade, a
metafisica tenta também fundar em razao o fundamento
ele mesmo, o que a conduz a pér um ente supremo como
causa sui, tornando-se, assim, teologia. Esta constituicao
onto-teolégica da metafisica porta em germe o desenvol-
vimento e o destino da civilizacao ocidental. A técnica
aparece em todo esse processo como o0 modo terminal e
tragico de erréncia do ente fora do ser.

Existe, entdo, uma continuidade entre as analises
da génese do conceito do tempo, a nocdo de diferenca
ontoldgica, a critica a onto-teologia e a reflexao sobre o
fim da metafisica. Esta continuidade encontra-se também
na relagao entre o “fora de si” que em Ser e tempo tem-
poraliza o Dasein, e o modo como Heidegger poe a ques-
tdo do impensado da metafisica. A férmula es gibt sein
(existe ser ou isso da ser) resume bem tal continuidade.
Esta férmula situa a questdo do ser num clima de dom.
Para Heidegger, a questao “o que é o ser?” néo é perti-
nente, pois o ser verdadeiro é aquele no qual nao se poe

11
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amao, mas do qual se pode acolher a doacéo. A atencéo
a esta doacéo percebe o tempo néo a partir da seqiiéncia
passado, presente e futuro, mas como o meio que faz ad-
vir o ser, ou antes, como a forca que desdobra sua pre-
senga, de tal sorte que o homem possa ser dito como
“aquele que escuta o ser enquanto ele insiste no coracao
do tempo verdadeiro”. A abertura a escuta do ser pode se
amplificar até o ponto misterioso do qual brotam simulta-
neamente, apropriados um ao outro, tempo e ser. O fil6-
sofo alemao chama Ereignis este ponto onde tempo e ser
se juntam, dados que sdao um ao outro. Esta palavra, que
néo tem contetdo préprio, evoca a doacdo sem nada di-
zer do doador.

Esse resumo do pensamento de Heidegger ofere-
ce-nos alguns elementos para entender o que estd em
jogo na critica que se faz atualmente a metafisica. Sao os
principios mesmos de uma das matrizes fundadoras da
cultura ocidental que estao em questdao. Desde o come-
¢o, a filosofia grega teria transformado a doagao origina-
ria do ser e do tempo em objeto de apreensao total e ma-
nipuladora, fazendo da metafisica onto-teologia e levan-
do-a ao esquecimento do ser. Deus mesmo teria sido
pensado com este tipo de comportamento. Nos Gltimos
anos, a critica de Heidegger tem questionado e fecundado
a teologia. Esta tem percebido, nos atributos conferidos a

12

Deus, ao longo da histéria crista, muitos dos tracos do ente
metafisico que se tornou causa sui, inteiramente diferente
do Deus revelado em Jesus Cristo, sobre o qual nao pode-
mos por a mao e que permanece sendo mistério.

3. Adifusao da abordagem linguistica: Ao mesmo
tempo que Heidegger elaborou sua critica a
metafisica, surgiram as diversas tendéncias da
filosofia lingtiistica, elas também antimetafisi-
cas. Entre essas tendéncias, destaca-se a de
Wittgenstein. O Tractatus logico-Philosophicus,
uma de suas principais obras, é marcado pelo
positivismo légico do circulo de Viena. Neste li-
vro, o filésofo austriaco mostra que muitas das
proposicoes que utilizamos em nossos discur-
sos sdo sem sentido ou invélidas. Para ele,
“aquilo sobre o qual nao se pode falar, se deve
calar”. Tal afirmagéo, que parece invalidar a
linguagem da ética, da estética, da metafisica e
da teologia, pode também ser vista como aber-
tura a obscuridade epistemoldgica da razao
humana. E nesse sentido que alguns dos filéso-
fos pés-modernos a tomam. Segundo eles, no
lugar de uma linguagem definidora e essencia-
lista do real, devemos utilizar uma hermenéuti-
ca aberta ao advento do sentido. Todo um



mundo de dimensdo humana, espiritual e afe-
tiva, que nao pode ser captado e objetivado
pela razdo, vai, entdo, de novo, ser objeto de
revelacao para nés. Nesse caso, encontra-se,
também, a possivel manifestacdo de Deus,
cuja luz ndo elimina a obscuridade e o mistério,
e cuja presenca postula a distancia e a diferen-
¢a. A defesa da dimensao misteriosa do ser fini-
to e da transcendéncia absoluta do ser infinito
é, sem duavida, a grande contribuicdo desse
tipo de abordagem. Redescobre-se, assim, a
dimensao apofatica do real, posta em evidén-
cia pela teologia negativa. Atenua-se também
a tendéncia idolatrica, prépria ao pensamento
objetivante, deixando aparecer o caréater indizi-
vel do ser divino, cuja infinitude permanece in-
disponivel a linguagem.

A combinacéo desses diferentes fatores leva ao
que aqui temos chamado de enfraquecimento da con-
cepcao de Deus. De fato, na perspectiva pés-moderna,
Deus é uma entidade débil, que corresponde mais ao di-
vino difuso no mundo do que a um Deus pessoal. Ne-
nhum Deus é entao o Gnico Deus, nenhuma religido, a
Unica religido, nenhum salvador, o tnico salvador. Veja-
mos as consequiéncias disso tudo:
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a. A reducdo da fé a moral: Isso aparece de dife-
rentes maneiras. A cultura e a mentalidade pés-moder-
nas tém dificuldades em aceitar verdades dogmaticas
“fortes” e universalmente vinculadoras, preferindo so-
mente indicagdes morais “débeis”, porque sempre pro-
blematicas, parciais e provisorias. A religiao e a fé no divi-
no substitui-se a moral e a ética do humano. Ao elemento
objetivo da autocomunicagao de Deus, oferecendo ao
ser humano a salvagao do pecado e da morte, prefere-se
o elemento subjetivo da busca da salvacdo, vista como
visao holistica de satide psiquica, unida com vérias tera-
pias, como as das técnicas de pensamento positivo, de re-
laxamento, de cura psicossomatica, etc. O objeto da ver-
dade dogmatica referente a Deus é o Uno por exceléncia,
pois Deus é Uno e Trino, enquanto a verdade moral tem
como objeto o comportamento humano, que varia se-
gundo as diferentes circunstancias, conviccoes, culturas,
e a condicao pessoal, social e sexual.

Um dos lugares onde se manifesta essa transfor-
macgao da fé em moral é o do didlogo entre fé e ciéncia.
Em geral, os cientistas consideram a teologia e suas afir-
magoes muito dogméticas e assertivas, preferindo dialo-
gar com as ciéncias da religido. Eles percebem, nas reli-
gides, uma experiéncia humana geral, apreensivel pelas
analises dos métodos cientificos. Para muitos deles, mais
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que a idéia formal de Deus ou a temética da teologia, tem
valor o que Einstein chamava de “religiosidade césmi-
ca”. Isso aparece em muitos fisicos, que preferem dialo-
gar com as religides orientais, como o budismo, o hin-
duismo, o taoismo e o zen do que com a teologia crista.
Alguns deles concebem o mundo como uma unidade
onde tudo esta interligado ou como uma entidade espiri-
tual, com a presenca de Deus em tudo.

A reducéo da fé a moral esta presente nas igrejas
cristas, reconhecidas em vérias instancias mais por seus
posicionamentos éticos do que por suas afirmacdes doutri-
nais. Em muitos casos, elas séo invocadas como guardias
da ética, e em outros correm o risco de se tornarem religiao
civil. A ética nao é algo secundério no cristianismo, mas
parte da substancia mesma da fé. Isso aparece no manda-
mento do amor a Deus e ao préximo, na relacdo que o
Novo Testamento faz entre fé e obras, na exigéncia de jus-
tica prépria ao antincio do reino, etc. As teologias politica,
da libertacdo, feminista, negra e ecolégica recordam essa
exigéncia de transformar a fé em préxis, fazendo da teolo-
gia uma critica da politica, da sociedade, da economia, da
cultura, da natureza, etc. No Brasil, a Igreja Catdlica tem
colaborado com movimentos que lutam pela paz e pela

justica, tornando-se solidaria e servidora dos pobres e ex-
cluidos. Paralelamente, as inovagdes e as descobertas no
dominio bioldgico e genético, a tém levado também a ela-
borar um discurso ético em defesa da vida em todas as
suas expressdes, do nascer ao morrer.

b. A impossibilidade da conceitualizagao de Deus:
Isso aparece igualmente de diferentes formas. Ao longo da
histéria, a teologia crista desenvolveu conjuntamente a cha-
mada via positiva ou analdgica, que lhe permitia afirmar
algo sobre Deus, seja a luz da revelacéo, seja a luz da razao
natural, e a via negativa ou apofdtica, que lhe mostrava o
quanto todo dito sobre Deus estava longe daquilo que ele é.
A combinagao destas duas vias impossibilitava toda busca
de apreensdo de Deus segundo os moldes criticados por
Heidegger em sua reflexao sobre a onto-teologia.

O imperialismo da razdao moderna, que tudo
apreende e domina pelo conceito e pela técnica, tem le-
vado certos filésofos pés-modernos a redescobrirem o
apofatismo como mediacdo para pensar o real sem es-
gotar seu mistério. Derrida®, por exemplo, diz que a vida
humana tem dimensoes nao representaveis e nao obje-
tivaveis. Segundo ele, o pensamento metafisico tende a
ordenar os contrarios, reprimindo o diferente e encon-

9 Citamos, a seguir, algumas de suas obras: DERRIDA, J. Gramatologia. S&do Paulo: Perspectiva, 1973; A escritura e a diferenca. Sao Paulo: Perspec-
tiva, 1971; Margens da filosofia. Campinas: Papirus, 1991; La dissémination. Paris: Seuil, 1972.
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trando o ponto fixo num mundo em continua evolugéo.
O sistema semiético tradicional e a racionalidade instru-
mental, diz ele, nivelam a heteronomia do outro, redu-
zindo-a a um conceito universal. Ora, o mundo das coi-
sas e dos sentimentos nao pode ser capturado com con-
ceitos universais. A alteridade e a diferenca inscritas na
realidade sé aparecem quando reconhecemos os limites
do logos. A conceitualizacao dos fatos e das pessoas
marginaliza o outro, falsifica o particular, o diferente, o
acidental, sendo incapaz de ver a polivaléncia do real.
Derrida estende a desconstrucéo heideggeriana a on-
to-semio-teologia, dizendo que a desconstrucao dos sis-
temas semidticos e lingliisticos é ligada a da estrutura da
realidade como logos. Nesse caso, a conceitualizagéo de
Deus ¢é inadmissivel. Se a adotassemos, Deus se tornaria
um agente totalizante, o significado que uniria a idéia
metafisica de inteligibilidade césmica com a apreenséo
ostensiva da linguagem.

A via apofatica também é privilegiada por Jean-
Luc Marion!?, que busca desfazer-se da linguagem do
ser para falar de Deus. Ele propoe a distincao entre idolo
e icone para realizar seu intento. No idolo, diz ele, temos
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a pura presenca de uma determinada realidade, en-
quanto o icone manifesta e, ao mesmo tempo, oculta
certa realidade. O icone desafia o observador a aco-
lhé-lo sem com isso esgotar o que é revelado. Ora, diz
Marion, a linguagem tradicional do ser fala de Deus de
forma idoléatrica e nao icénica. Tal linguagem faz Deus
aparecer, mas nao o Totalmente Qutro. O pensamento
do ser ndo pode mediar adequadamente a heteronomia
do Totalmente Outro. Isso o tem feito a idolatria concei-
tual da tradigdo onto-teoldgica que busca captar Deus,
definindo-o e medindo-o. Involuntariamente, a tradicéo
tornou Deus prisioneiro do ser. Mas o Totalmente Outro
¢é o doador outro da diferenca ontolégica. Ele da a dife-
renca entre ser e ente, mas ele mesmo nao pode ser do-
minado pelo ser ou ser colocado sob seu dominio. Ma-
rion pretende, assim, ter afrontado o problema da possi-
bilidade de uma conceitualizacdo de Deus. Recusan-
do-se a seguir o caminho da desconstrucao de Derrida,
ele retoma a tradicao mistica do pseudoDionisio e de
Mestre Eckhart. Segundo esta tradigao, a inadequacao
da linguagem do ser leva a uma reviravolta catartica em
direcao a uma forma mais poética do amor agéapico.

10 Entre suas obras, citamos: MARION, J.-L. Dieu sans I’étre: hors texte. Paris: Fayard, 1982; L’idole et Ig distance. Cing études. Paris: Grasset, 1977;
Réduction et donation: recherches sur Husserl, Heidegger et la phénoménologie. Paris: PUF, 1989; Etant donné. Essai d’une phénoménologie de

la donation. Paris: Epiméthée — Puf, 1997.
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Mais que se fixar no olhar idolatrico, o amor agéapico é
uma atitude iconica que sabe reconhecer o Totalmente
Outro como inapreensivel e inconhecivel. Marion bus-
ca, assim, desconstruir a tentativa de nomear Deus, para
salvaguardar sua alteridade. Para ele, a verdadeira teo-
logia deve submeter todos os seus conceitos a uma des-
construgao que se faz por meio da doutrina dos nomes
divinos, mesmo se, com isso, ela deva renunciar ao sta-
tus de ciéncia conceitual, tornando-se uma espécie de
oracao infinita. A verdadeira teologia nao privilegia a 16-
gica conceitual, mas o misticismo, nao tendo em si ne-
nhuma caracteristica de cientificidade e de objetividade.
E necessario pensar Deus fora da diferenca ontolégica e
fora da questdo do ser, como o impenséavel, o indispen-
savel e o insuperavel. O Gnico nome e o tnico conceito
que podem ainda ajudar-nos a pensar Deus é o amor. E
isso porque este termo nao foi ainda pensado e esta livre
do poder da razao, podendo, entdo, libertar o pensa-
mento de Deus de toda idolatria.

c. O sentimento humano como lugar do encontro
com Deus: Se Deus nédo é mais o Deus pessoal, o Pai de
Jesus e o Salvador absoluto, o lugar do encontro com ele
nao é mais a religido institucional ou a comunidade ecle-
sial, mas o sentimento privado, a emocao pessoal, a in-
tuicdo individual. Certamente essa abertura ao religioso
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difere muito da critica moderna as religides e do processo
de secularizacdo que a mesma promoveu. Ha como que
um retorno, que certos sociélogos da religiao chegaram a
qualificar de “vinganga” do sagrado, em que, mais que
conhecer a Deus, busca-se senti-lo. Esse privilégio do
sentimento sobre o conhecimento quer fazer crer que o
Deus, assim experimentado, é mais préximo, mais hu-
mano. O encontro imediato com ele aparece sempre
mais reduzido a experiéncia que se faz dele. O postulado
utilitarista e pragméatico determina tal encontro. O Gnico
critério de verificacao da verdade divina é o proprio senti-
mento religioso. Ele é a resposta satisfatéria a necessida-
de humana de sentido e de realizagéo pessoal. O Deus
sentido e percebido com o coracao nao coincide automa-
ticamente com o Deus uno e trino da revelacao crista.
Busca-se encontra-lo pelo sentimento de sua presenca,
pela energia que a circunda, pelo divino que anima o
movimento da vida segundo o ciclo das estagoes. O pen-
sar a fé é estranho a esse tipo de sensibilidade. Nao se
pode construir uma imagem racional da divindade, mas
deve-se ficar contente somente com uma visao e uma in-
tuicdo, préxima geralmente da percepcao estética. Deus
torna-se um bem de consumo e uma etiqueta de perten-
cimento social, algo que se usufrui no imediato, poden-
do, por isso, ser descartado logo apés ser utilizado.



Esse privilégio do sentimento leva a separacgao en-
tre teologia e experiéncia espiritual. Para o p6s-moderno,
o lugar teolégico privilegiado para todo discurso sensato
sobre Deus é a mistica. Nao ¢ a toa o atual pulular de tan-
tos novos movimentos religiosos e de tantas novas seitas,
marcados uns e outras pela exploracao do sentimento re-
ligioso. Muitos desses grupos buscam reduzir o Deus pes-
soal da histéria da salvacao a uma modalidade do senti-
mento religioso e moral, ou a busca da felicidade e do
bem-estar espiritual. Tal deus é muito diferente do Deus
da fé crista, que nao é criado a imagem do ser humano
nem redutivel ao seu desejo.

Um pensador da questao religiosa na pds-moder-
nidade, como Salvatore Natoli!!, identifica o deus que
emerge dessa busca do religioso com os deuses pagaos.
Esse deus é visto como a capacidade de compreender-se
a partir da prépria finitude, um habitar o mundo que aceita
a contingéncia como realidade Gltima. Surge dai uma éti-
ca neopaga, que ¢ fiel a terra, aceitando com naturalida-
de o finito e buscando captar, no instante, a alegria e a
beleza. Para viver a intensidade desse instante, uma deci-
s&o forte se faz necessaria. E preciso denunciar a paixao
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do infinito, presente no ser humano, como doenca do es-
pirito e paixao destrutiva, como o provam os totalitaris-
mos que surgiram no século XX. Ha que renunciar a ne-
cessidade incondicionada de salvagéo e o eventual so-
corro da graca sobrenatural, contentando-se com uma
salvacdo intramundana, que se entende como “soteriolo-
gia doméstica”.

d. A substituicdo da transcendéncia divina pela
transcendéncia humana: O desaparecimento da trans-
cendéncia vertical e singular cede, assim, o lugar a uma
transcendéncia horizontal e plural, como a que aparece
nos limites do humanismo, operando uma humaniza-
¢ao do divino e uma divinizacao do humano. A fé reli-
giosa é, entao, substituida pela fé leiga no trabalho, na
espécie, no significado provisério e nos fins interme-
diarios. Mircea Eliade havia defendido a existéncia do
homo religiosus e a dimensao transcendente como
constitutiva do ser humano, falando da transicéo gradu-
al da hierofania para a teofania, ou seja, da manifesta-
¢ao do sagrado a suprema epifania do divino. Para Luc
Ferry'2, o processo lento de secularizacao ou de desen-
cantamento do mundo, mediante o qual foi acontecen-

11 NATOLLS. I nuovi pagani. Neopaganesimo: una nuova etica per rafforzare le inerzie del tempo. Milano: Il Sagigiori, 1995; Dio e il divino. Confron-

to con il cristianesimo. Brescia: Morcelliana, 1999.

12 FERRY, J.-L. L’homme Dieu et le sens de la vie. Paris: Grasset, 1996.
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do uma humanizacao do divino, é compensado pelo
movimento paralelo de divinizacdo do humano, que se
verifica, seja na esfera privada das relacoes interpessoais,
como o amor, seja na esfera coletiva, como a sacraliza-
¢éo do corpo, do coracado, da cultura e da politica. No
que diz respeito ao primeiro movimento, o da humani-
zacao do divino, Ferry leva em consideragao a obra de
Drewermann, que busca reduzir ao maximo a exteriori-
dade da mensagem revelada, substituindo-a pela inte-
rioridade existencial ou pelo simbolo atemporal. Segun-
do Ferry, nédo sé o tedlogo alemao operou uma seculari-
zacao ou humanizacao do divino, mas a Igreja oficial
também contribuiu para determinar certas formas de se-
cularizacdo e de humanizacdo do sobrenatural. E o
caso, por exemplo, da secularizagéo do diabo, involun-
tariamente operada pela Igreja, quando substituiu a ex-
pressao “livrai-nos do Maligno”, do Pai Nosso, pela ex-
pressao “livrai-nos do mal”. A secularizacdo do diabo
nao eliminou, todavia, a tragicidade do enigma do mal,
mas transferiu-a do externo para o interno do ser huma-
no. Com relagao ao segundo movimento, o da diviniza-
¢ao do humano, dois fenémenos particulares, a revira-
volta do amor conjugal, fundada no sentimento, e o en-
gajamento humanitario, estao na sua base, segqundo o
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pensador francés. A revolucao sexual de 1968 ridiculari-
zava a caridade e exaltava a politica. Trinta anos depois,
diz Ferry, a politica é subestimada e a iniciativa caritati-
va esta no auge. No século pré-iluminista, predominava
o matriménio de conveniéncia, hoje predomina o matri-
monio de amor. Nao é o casamento racional que da cer-
to, mas o sentimental. A légica do individualismo, pro-
pria de uma sociedade igualitaria, obriga cada um a vi-
ver sua vida sem a protecao do grupo e conduz a um
tipo de amor eletivo e sentimental. Assim, sozinhos ou
casados, 0 homem e a mulher ndo tém mais o apoio de
uma crenca religiosa nem o sustento de uma comunida-
de para significar suas vidas, que se fundam no senti-
mento. Se se passa da esfera privada a coletiva, consta-
ta-se que o denominador comum é a preservacao do
humano como humano. Isso aparece na sacralizacado do
corpo, com o extraordinario desenvolvimento da bioéti-
ca, por um lado, e as técnicas estéticas, por outro. De
fato, o corpo tornou-se um templo no qual se habita
com respeito e devocao. Isso aparece no culto a ele, tao
presente hoje em todas as idades, mas também no enga-
jamento humanitério, admitindo que todo ser humano é
sagrado e que o reconhecimento e a acolhida desta sa-
cralidade devem inspirar a acao politica e cultural.



b. O enfraquecimento da concep¢cdo do humano

O que vimos com relacdo ao enfraquecimento da
concepcao de Deus vale também para a concepg¢ao do
ser humano. A antropologia que dominou o Ocidente até
o comeco dos tempos modernos fazia do humano, criado
a imagem e semelhanca de Deus, o centro da criacéo.
Esta concepcao “forte” da antropologia vem sendo cada
vez mais questionada. Vejamos os diversos significados
deste questionamento.

1. Substituicdo da nocdo de criatura pela no¢do
de condicdo humana: A teologia crista, reto-
mada de forma sintética pelo concilio Vatica-
no I, fazia do humano o centro e o apice da
criacao (GS 24,3). Segundo Marcel Gau-
chet!?, tudo isso é relativizado na pés-moder-
nidade, que remete o ser humano a solidao de
uma humanidade nao mais referida a Deus,
mas a proépria identidade e realidade que a
circunda. Se Deus néao é mais percebido como
pessoa, mas como uma divindade difusa, o
humano também deixa de ser visto como pes-
soa, tornando-se difuso. Nao sendo mais o in-
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terlocutor pessoal de Deus, ele se torna um nu-
mero ou uma funcéo.

Ao conceber o individuo como imagem e seme-
lhanca de Deus, a fé crista havia superado a nocao grega
do conhecimento, segundo a qual sé eram vélidos os
conceitos universais. A valorizacdo crista do individuo
deu peso ontolégico e existencial a idéia de sacralidade
do humano, fazendo do homem e da mulher o centro e o
apice da criacdo. Hoje, porém, tudo isso é questionado.
Marx, Freud, Nietzsche e o estruturalismo tornaram, res-
pectivamente, o sistema, o inconsciente, a vontade de
poder e a estrutura os elementos fundamentais, por meio
dos quais se compreende a antropologia, enquanto as
ciéncias da vida e o pensamento ecolégico transferiram a
sacralidade e a centralidade ocupadas pelo humano para
o biolégico.

2. Questionamento da nocao de pessoa: Esta no-
cao, cuja origem é a doutrina trinitaria e cris-
tolégica dos primeiros séculos, indica, antes
de tudo, relagao, implicando reciprocidade,
dialogicidade, comunicabilidade. Pertence
também a nogéo de pessoa a possibilidade de
ser livre, de autodeterminar-se e auto-reali-

13 GAUCHET, M. Le désenchantement du monde. Une histoire politique de la religion. Paris: Gallimard, 1985.
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zar-se, como a afirmacao da unidade do com-
posto corpéreo-psiquico que constitui o ser
humano. Outro aspecto préprio da nocao de
pessoa é posto em evidéncia pela categoria de
“substancia”, vista como uma esséncia que
permanece imutéavel apesar das mudancas no
tempo. O ser pessoa comporta, além disso,
uma unicidade ou uma individualidade que o
torna irrepetivel e faz com que seja, ao mesmo
tempo, portador de uma dignidade e de um
valor intrinseco. Finalmente, o ser humano é
pessoa. porque criado a imagem e semelhan-
ca divinas, sendo, por isso mesmo, aberto a
Deus.

Todas essas caracteristicas da nocao crista de pes-
soa sdo postas em questao pela pdés-modernidade. O bio-
centrismo, que substitui 0 antropocentrismo, pensa, por
exemplo, que a “racionalidade” n&o é mais o traco espe-
cifico do ser humano, aquilo que o contradistingue do
mundo animal. O ser humano é um animal como os ou-
tros, sem diferenca qualitativa e essencial com respeito
aos outros seres vivos. O mesmo acontece com respeito a

“liberdade”, também ela questionada pelas diferentes
“forcas” que parecem negé-la ou determina-a. Com rela-
¢ao a afirmacéo da “integralidade” e da “totalidade” da
pessoa humana, a descricao das diferentes ciéncias que
se ocupam do humano parece desmenti-la. Cada uma
faz a leitura de um aspecto, quase sempre sem levar em
conta os outros. No que diz respeito a afirmacdo da “na-
tureza” ou da “esséncia” do humano, a critica pds-mo-
derna faz a distingao entre a identidade idem, que é a que
permanece a mesma no decorrer do tempo, e a identida-
de ipse, que muda ao desenvolver-se a subjetividade.
Nesse sentido, Deleuze e Guattari'* propuseram uma es-
quizoanalise no lugar da psicandlise, dizendo que esta tl-
tima é habitada pela tentacéo unificadora e totalizante de
estruturar o inconsciente. E preciso, dizem eles, reconhe-
cer que o desejo ndo tem sé um centro ou uma Unica fon-
te, mas que ele é um enigma muiltiplo e acéntrico. Se a
identidade da autoconsciéncia é inexistente, tampouco
existe a identidade pessoal. O que domina é o sistema, a
estrutura, a classe. Lyotard!®, por sua vez, propde a subs-
tituicao do modelo do consenso, proposto por Haber-
mas, pelo modelo do dissenso, tornando dificil, senao im-

14 DELEUZE, G. - GUATTARI, F. O anti-Edipo: capitalismo e esquizofrenia. Rio de Janeiro: Imago, 1976.
15 LYOTARD, J.-F. A condi¢ao pés-moderna. Rio de Janeiro: José Olympio, 2002.
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possivel, toda forma de didlogo ou de comunicacgéo.

Quanto a questao da “dignidade” do ser humano, po-

de-se dizer que ela tem sido afirmada pelos que defen-

dem os direitos humanos, mas que esta afirmacao coexis-

te com a vigéncia da pena de morte em muitos paises,

com as leis que despenalizam o aborto e a eutanasia, em

outros, com a auséncia geral de legislacao referente ao

embriao. Enfim, com relacdo a "dimensao religiosa do

ser humano”, os pés-modernos chegam a postular a exis-

téncia de uma forca anénima anterior e superior aos hu-

manos, sem, no entanto, identificd-la com um Deus
pessoal.

3. Morte da memoria e das utopias: A moderni-

dade caracterizava-se pela crenca no progresso

e na transformacdo da histéria, valorizando,

por isso mesmo, a releitura do passado e a rea-

propriacdo da heranca e da tradicao. A

pbs-modernidade vive no instante, perdendo a

consciéncia da importancia da memoria e nao

acreditando mais num progresso na conscién-

cia da liberdade ou num porvir reconciliado.

Seu futuro é finito e consiste em manter o siste-

ma eterno do fazer e do consumir. O progresso

j& nao mais existe, pois imanentizou-se e tor-

nou-se puro processo sem sentido e sem finali-
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dade. O “fim das utopias” esté ligado a esta au-
séncia de futuro e a onipresenca do instante. A
modernidade tinha fé no progresso e na tecno-
logia, pois isso ajudava a combater a morte
precoce, o frio, a fome, etc. Essas necessidades
ja nao fazem mais parte do horizonte pés-mo-
derno, que passa a exercitar sua criatividade
na midia. Para os pés-modernos, o que impor-
ta é a experiéncia e a expressao, que encontra
na arte e no jogo sua plena realizacao. O saber
estético ocupa o lugar do engajamento ético.
Nao existem mais erros, mas somente errancia.
No tocante a religiao, ela nao é negada nem re-
cusada, mas percebida como um jogo lingtisti-
co no caleidoscépio pirotécnico de um saber
nao mais mitolégico nem dogmatico, mas plu-
ralista e disseminado. O que importa é o
abrir-se a uma religiosidade genérica, impreci-
sa, que satisfaz a cada um aqui e agora e nao
implica a adesao a um determinado corpo de
doutrinas ou de preceitos.

Supervalorizagdo da bondade e da autonomia
humanas: Para os pés-modernos, a vontade,
as paixoes e a sensibilidade sao boas. Como
seres livres, todos devem obedecer somente a
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si mesmos e a lei que autonomamente se dao,
porque toda heteronomia ética é um atentado
a prépria soberania. Essa forma de ver as coi-
sas é a encarnacao da moral autbnoma da
vontade de poder do super-homem, prognosti-
cada por Nietzsche. Esta moral nao traz em si
nenhuma ferida original que enfraqueca sua
relacdo com o bem e a verdade. Extremamen-
te otimistas e recusando a ordem sobrenatural,
os pés-modernos negam também a realidade
do mal moral, concentrando no individuo a
plena medida de todas as coisas. O mal néo é o
pecado ou a culpa moral, mas a repressao. Os
sentidos e os instintos sao, portanto, bons e de-
vem ser liberados. Por isso mesmo, nao existe
uma ordem metafisica do ser e, se ela existisse,
a inteligéncia humana néo seria capaz de co-
nhecé-la. A auséncia de tal ordem leva a afir-
magao da inexisténcia da lei moral e de uma
regra que tenha valor universal. O sujeito age
nao orientado pelo bem, mas pela vontade. A
conquista da liberdade nao é busca de plenitu-
de de vida ética para si e para a sociedade, mas
a prépria autonomia. A liberdade do individuo
se expressa como uma forma de obediéncia a

si mesmo, nao sendo acompanhada de uma
responsabilidade pelo bem comum ou por
uma doutrina politica baseada em outro princi-
pio que nao o da utilidade. A busca da liberda-
de politica aparece mais como busca de liber-
dade da politica, com tudo o que ela significa
de pertenga a um povo, a uma cultura, a uma
tradicdo e a um projeto social, encarnado no
estado de direito.

Substituicdo da virtude pela felicidade, do con-
trato pela lei: Na filosofia classica, a felicidade
se alcancava no exercicio da virtude. Outra é a
perspectiva pés-moderna. Ela identifica o ser
feliz com toda forma de prazer, com a liberacéo
e a satisfacao do desejo, e com a fuga do sofri-
mento. A dimensao ética e espiritual da felici-
dade é subordinada a dimens&o sensivel e psi-
quica. O desejo torna-se o Unico pardmetro es-
sencialmente real e produtor de realidade. A
proposta de Deleuze e Guattari, evocada aci-
ma, tenta eliminar tudo o que é fixo e normati-
vo, substituindo-o pelo desejo livre e sem obje-
tivo, que ponha em movimento a méaquina do
desejo insaciavel que nés somos. Isso leva a
passagem da cultura dos direitos do homem a



cultura do homem dos direitos, dos quais o
mais reivindicado é o do prazer, como fonte e
base da felicidade, e substituto da virtude.
Todo prazer possivel é legitimo, porque pode
ser experimentado e ndo porque é moralmente
bom.

Nesse contexto, o Ginico vinculo que passa a regu-
lar as relacoes interpessoais é o que deriva do contrato.
Em geral, este tipo de vinculo estava relacionado com o
consenso livremente estabelecido entre individuos e que,
na sociedade liberal, regulava, sobretudo, as relacbes pa-
trimoniais. E ele, e nao mais a lei, que passa a regular as
relagbes ético-humanas, remediando assim a dissolucao
da vida social estabelecida, em que o individuo nao reco-
nhece mais a superioridade do bem comum sobre o bem
individual. Sua forca vinculante reside na reciprocidade,
enquanto a forga da lei deriva do contetido de racionali-
dade e da vontade que a dota de poder coativo.

c. Enfraquecimento da concepcdo do mundo

O termo mundo é polissémico. Na Biblia, ele de-
signa a obra criada por Deus. No Evangelho de Joao, ele
é aquilo que se opde a acao divina. Para a filosofia, o
mundo identifica-se com as forcas da natureza e de suas
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leis, e com o que resulta do trabalho, da técnica, da orga-
nizacao social, politica, artistica, etc. No &mbito das cién-
cias fisicas, ele coincide com a natureza, cujo significado
deriva do conjunto de fenébmenos orgénicos e inorgani-
cos que sao objeto da experiéncia sensivel, da indagacéo
racional, da formulacdo matemética e da manipulacao
técnica. Na critica ecolégica, o mundo aparece como o
universo infinito que a ciéncia e a técnica descobriram e
tentam dominar, sendo ameagado de destruigao e tor-
nando-se fragil.

A coisificagao e a transformagao técnico-cientifica
do mundo tém levado a apreensao do mesmo como uma
totalidade puramente factual, sem nenhum mistério. A
ciéncia pretende dar uma explicacao para Deus, captan-
do-o como um espirito que engloba cada coisa e que
existe como parte do universo fisico particular. Deus tor-
na-se para ela o conceito supremo e holistico de um espi-
rito do universo. Vejamos quais as principais conseqiién-
cias desta maneira cientifica de ver o mundo.

1. A reducdo do mundo a um depésito de coisas:

Para Max Weber, o mundo racionalizado pela
ciéncia moderna é um mundo desencantado
ou secularizado. Esta racionalizacao estendeu
seu dominio sobre a economia, o direito, o es-
tado, a organizacao do trabalho e as artes, in-
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troduzindo em todos os campos do saber e do
agir o célculo racional. O progresso da ciéncia
tende ao infinito e ndo conhece nem meta nem
cumprimento. Trata-se de um progresso alta-
mente técnico, sem dimensao de gratuidade e
de contemplagéo, que se coloca a servico de
contratos comerciais e da racionalidade econ6-
mica. De fato, a ciéncia é ligada ao progresso, e
este nao respeita nada, destruindo a tradicéo e
transformando o mundo. Nao existe nenhum
setor da vida e da sociedade que nao tenha
sido tocado pelo saber desenvolvido pela ra-
zao técnica. Esta, embora nao saiba como fun-
dar-se, é extraordinariamente eficaz e constréi
um mundo realmente mais confortavel. A 16gi-
ca que ela impoe e a ética que ela favorece ten-
dem, no entanto, a captar o horizonte a partir
do provisério e do imediatamente acessivel, hi-
potecando a histéria, seja a passada, seja a
futura.

Um mundo sem futuro: A razao técnica e a cul-
tura da producao e do consumo transforma-
ram a pessoa em numero, destituindo-a de
sentimento e de originalidade. A espoliagao da
dimensao transcendente privou as coisas de

um sentido global e permanente e tirou da na-
tureza sua normatividade universal. O avanco
da técnica ndo diminuiu, porém, a incerteza
nem a angustia existencial. Hoje a demanda
n&o é mais: que coisa fazer com a técnica, mas
que coisa a técnica pode fazer conosco? O ho-
rizonte de compreensao nao é mais o da natu-
reza em sua estabilidade e inviolabilidade. Mas
o da técnica. No entanto, quanto mais a histo-
ria humana foi vista como histéria de progresso
e de desenvolvimento, mais ela tornou-se his-
téria de sofrimento. A crueldade que caracteri-
za o século XX nao é um acaso. A tecnociéncia
conseguiu certamente enormes progressos na
batalha contra as doencas e na luta por melho-
res condicoes de vida, mas a ameaca da guerra
e os incidentes nucleares ou quimicos tiram a
esperanca de encontrar na tecnologia a salva-
cao. E significativo o fato de que o desenvolvi-
mento do progresso e da técnica ndo chegue a
melhorar o mundo do ponto de vista moral,
mas s6 do ponto de vista do bem-estar mate-
rial. A decodificacao do genoma, por exemplo,
que abre esperancas para o futuro, é imediata-
mente vista sob o aspecto econémico-financei-



ro. O mesmo se pode dizer do meio ambiente,
que é usado de modo selvagem, alterando seu
equilibrio. A eliminacdo de certas doencas nao
significa o fim do risco de novas contamina-
¢oes e nem o do surgimento de novas enfermi-
dades. E verdade que hoje reduziu muito a
mortalidade infantil, garantindo a sobrevivén-
cia da espécie com uma taxa de fecundidade
menor. Porém, a utilizacao de horménios femi-
ninos em muitos produtos, tem levado a redu-
¢ao dréstica dos espermatozéides, conduzindo
a infertilidade muitos homens e pondo em ris-
co a continuidade da espécie no futuro.

O mundo como pdtria desambientada: Mais do
que nunca, o mundo criado pela técnica é um
mundo estranho aos humanos. A modernizacao
progressiva da sociedade, tornada realidade pela
industrializacdo e pela burocratizacdo produziu
um efeito que freou seu avanco ulterior. O limite
interno da secularizacdo deriva principalmente
da necessidade de sentido que cada individuo
possui em seu intimo e que nao chega a satisfa-
zer somente com a melhora de sua condigao
econdmica. Para poder perceber sua vida como
dotada de sentido, o ser humano precisa encon-

INsTITUTO HUMANITAS UNISINOS

trar motivagdes profundas e transcendentes para
o préprio agir e para a realidade em que vive. A
moderna cultura secular nao satisfaz, todavia,
essa necessidade de sentido e esta busca de mo-
tivacdes. No dificil mundo do trabalho, no quoti-
diano das relacoes burocraticas, cada vez mais
complexas e invasoras, os homens e as mulheres
experimentam-se como vitimas do anonimato. A
integracdo dos diversos aspectos do mundo,
que, no universo pré-moderno, era assegurada
pela religiao, deve ser realizada pelo individuo.
Esta situacdo de nomadismo cultural conduz a
experiéncia de frustragao, a crise de identidade, a
sensacéo de falta de uma pétria prépria no mun-
do social. Os pés-modernos consideram-se es-
trangeiros em termos de moral. Eles praticam
uma forma de politeismo e de nomadismo ético,
e substituem a religido, que unificava a vida, pela
pluralidade de sistemas de sentido.

2. Teologia e pés-modernidade: desafios e tarefas

Os elementos que acabamos de apresentar podem
ajudar-nos a compreender melhor o momento histdrico
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em que vivemos. E a partir deste primeiro mergulho na
realidade que podemos exercitar nosso discernimento
teolégico. Certamente nosso olhar nao é isento de
pré-conceitos. E como tedlogos que buscamos entender
o real, embora nem sempre nossa leitura respeite a rique-
za e a polissemia daquilo que ele nos da a conhecer. Os
aspectos que captamos deverdo, no entanto, orien-
tar-nos na busca de respostas as questoes levantadas até
aqui e que reagrupamos ao redor das tematicas do enfra-
quecimento das concepcdes de Deus, do humano e do
mundo.

Gostaria de comecgar esta reflexao, situando-a com
relagdo a que foi feita pela teologia da libertacdo. Nao
penso que o caminho trilhado por essa teologia tenha per-
dido sua razao de ser. Creio, ao contréario, que mais do
gue nunca precisamos redescobrir suas grandes intuigoes.
Nosso pais entra em situacéo de pés-modernidade sem ter
destruido seu universo de representacdes cognitivas pré-
moderno e sem ter assegurado os bens prometidos por sua
entrada na modernidade. A teologia da libertacéo tinha se
posto prioritariamente a servico da transformagao das es-
truturas injustas, herdadas de nossa pré-modernidade e
reafirmadas em nossa modernidade. Tais estruturas conti-
nuam intactas e, apesar de sua critica ao “pensamento for-
te”, a pés-modernidade nao tem levado ao seu enfraque-
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cimento. Portanto, nossa reflexdo nao pode abandonar o
que foi levantado pelos teélogos da libertacao. E nessa
perspectiva que retomarei as questdes levantadas pela cri-
tica pés-moderna, vendo-as como chance e desafio e ten-
tando levantar as tarefas que ela impoe a teologia feita
com base na situacao brasileira e latino-americana.

a. Pensar Deus em situacdo de pés-modernidade

Nada talvez soe mais estranho para nés, brasilei-
ros, do que algumas das criticas pés-modernas ao discur-
so sobre Deus, apresentadas acima. Isso porque, a dife-
renca dos paises onde elas tém sido elaboradas, o univer-
so de representacoes cognitivas do Brasil ainda é extre-
mamente religioso e quase que desconhece a seculariza-
¢ao. Na verdade, oscilamos entre pré-modernidade, mo-
dernidade e pés-modernidade. Por isso, é preciso que es-
tejamos atentos e ndo pensemos um discurso sobre Deus
somente baseados nas questoes levantadas pelo pensa-
mento pés-moderno. Da mesma forma que, no passado
recente, minimizamos este pensamento, arriscamos atual-
mente a supervaloriza-lo, como fizemos com a moderni-
dade nos anos 1960-1980, esquecendo, entao, que vi-
viamos processos determinados por representacoes
pré-modernas da religio.



Assim, no Brasil, qualquer discurso sobre Deus
deve comecar levando em conta as representacoes
pré-modernas do religioso que nele existem. [sso significa
que o “desencantamento do mundo”, do qual falam tan-
tos socidlogos da religido, nao aconteceu inteiramente
entre nés. Portanto, nao assistimos ao “retorno” da reli-
gido, porque ela nunca realmente deixou de estar presen-
te em nosso pais, determinando a existéncia individual e
coletiva da maioria dos brasileiros. Num certo sentido, o
atual florescimento de novos movimentos religiosos no
Brasil pode ser visto como algo que acontece no interior
do préprio universo de representagbes pré-modernas.
[sso aparece especialmente no modo como os pentecos-
talismos exploram certas crencas oriundas do catolicismo
popular e das religides afro-brasileiras, retomando delas
0 que era visto como sagrado, magico e supersticioso, o
que é préprio de sociedades que ainda nao conhecem a
secularizacao levada a cabo pela modernidade. Nao pre-
tendemos, com isso, dizer que a atual recomposicao do
campo religioso brasileiro obedece somente a logica das
sociedades tradicionais. Sabemos que o moderno e o
pés-moderno atravessam tal recomposicao, seja pelo lu-
gar que nela ocupam a escolha do individuo e a relativi-
zacao da pertenca as igrejas histéricas, seja pelo uso que
nela se da dos meios de comunicacéo, seja pelo recurso
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que nela se faz as mais sofisticadas técnicas de marketing
e de organizacao, seja pela importéncia que nela adquire
o “consumo” de bens sagrados ou de sentido.

Esta coexisténcia do pré-moderno, do moderno e
do pés-moderno, no processo de recomposicao do cam-
po religioso brasileiro, mostra que a passagem de uma
experiéncia méagica do divino ou do sagrado a uma expe-
riéncia ética, e a passagem do discurso “forte” sobre
Deus ao discurso “débil” nao sao o resultado de um pro-
cesso evolutivo ou dialético. O que temos é um encontro
sincrético de representagdes de Deus e do sagrado, que
parece atualizar os processos que, no passado, deram
origem a mesticagem étnica, cultural e religiosa do Pais.
Nesse encontro, a critica pés-moderna pode corrigir cer-
tos exageros do processo de secularizagao, ensinando-nos
a reaprender com o método usado pela via negativa ou
apofatica e a elaborar um discurso mais equilibrado so-
bre Deus e sobre a religido.

Como vimos na primeira parte deste estudo, boa
parte da reflexdo pés-moderna sobre Deus tem sua ori-
gem na tragédia emblematica do Holocausto e na critica
a onto-teologia e a metafisica ocidentais. De “todo-pode-
roso” e fundamento causa sui do real, Deus passa a ser
visto como ideal ético, como o sagrado presente difusa-
mente no mundo ou como a transcendéncia na imanén-
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cia humana. Todo discurso sobre ele é suspeito de idola-
tria, devendo, entdo, ser desconstruido ou substituido
por uma abordagem iconica ou apofatica do divino. Qual
o aporte e quais os limites deste tipo de reflexao para o
discurso teoldgico feito de nosso contexto?

Num certo sentido, ao buscar falar de Deus, tendo
como base o sofrimento dos inocentes, a teologia da li-
bertacao ja se situava em uma das perspectivas abertas
pela pés-modernidade. Ela desconstruia a imagem de
um Deus imparcial e impassivel e fazia aparecer o rosto
de um Deus que opta preferencialmente pelos pobres e
nao hesita em humilhar-se, fazendo-se servo e sofrendo
por aqueles que ele ama. Essa redescoberta da humani-
dade de Deus nega certas propriedades do divino, herda-
das da ontologia grega, resgatando, ao mesmo tempo,
aspectos fundamentais do Deus biblico. O apofatismo de
alguns teéricos da pés-modernidade é, porém, mais radi-
cal. Ele ndo resgata o que a via catafatica esqueceu, mas
renuncia simplesmente a nomear e a conceituar o Total-
mente Outro, exorcizando, assim, toda busca de transfor-
mar Deus em ideal ético, como toda tentativa de identifi-
ca-lo com o sagrado difuso no mundo e toda confuséo de
sua transcendéncia com nossa imanéncia. A radicalidade
deste tipo de reflexao parece condenar-nos ao siléncio.
Ela deve, todavia, interrogar-nos e instruir-nos. Até que
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ponto, por exemplo, a tradicdo sincrética de nosso catoli-
cismo popular conseguiu desfazer-se da identidade entre
o divino e os diferentes elementos da natureza? Até que
ponto a teologia da libertacdo fez a diferenga entre o
Deus que assume a histéria para liberta-la e os projetos
elaborados pelas ideologias modernas para mudar essa
mesma histéria? Até que ponto, enfim, as varias corren-
tes presentes hoje na teologia sabem discernir, entre tan-
tos “nomes divinos”, o Inominavel que ultrapassa todos
os nomes? Essas questdes indicam-nos as tarefas que a
via negativa deve realizar nas representacoes pré-moder-
nas, modernas e pés-modernas de Deus no Brasil. Ela
ajudara a teologia a combater toda forma de idolatria
presente nos discursos elaborados por essas representa-
¢oes. Abre-se, assim, todo um espaco a critica teolégica,
o que é de extrema importancia na complexidade religio-
sa de nosso pais.

S6 podemos, no entanto, negar se antes afirma-
mos. A via negativa desvincula Deus do ser. Com isso,
ela conduz todo dito sobre ele a margem do discurso, da
instituicao, do conhecivel e do penséavel. Nao é por acaso
que ela é identificada com a mistica ou suspeita de ateis-
mo. Sua forca nasce, porém, de um reenvio constante a
via positiva, que ela ndo deixa de trabalhar, descons-
truindo-a. No caso do Brasil, a negagao da identidade de



Deus com o sagrado presente no mundo, com o engaja-
mento ético, e com os “nomes” que tentam dizer o divi-
no, n&o significa que o negado nao nos diz nada do mis-
tério afirmado. Na Biblia, os oraculos antiidolatricos dos
profetas coexistem com os relatos que contam a interven-
¢ao divina na histéria, com as leis que regem a vida moral
do povo, com os hinos que cantam a presenca divina no
cosmos e com as meditagdes que especulam sobre os
enigmas do mal, do sofrimento e da morte. No nosso
caso, a negacao de um Deus césmico, ético e estético e
mistico ndo invalida o que essas dimensbes do real nos
levaram a afirmar sobre ele. O mundo ainda “encanta-
do”, a préaxis da libertacéo e as inimeras formas de no-
meacgéo de Deus, dizem a passagem do divino no cos-
mos, na histéria e na linguagem, passagem que nao se
confunde certamente com aquele que passa, mas que
deixa vestigios que podem tornar-se objeto de um discur-
so sobre sua passagem.

A revalorizacéo da via negativa pela pés-moderni-
dade nao condena, portanto, a teologia ao siléncio. Ela
abre-lhe, ao contrério, novas possibilidades: a da critica
aos discursos que tendem a manipular Deus e a da afir-
macgao da passagem divina no cosmos, na histéria e na
linguagem. O enfraquecimento da concepcéao de Deus e
as criticas a onto-teologia e a metafisica abrem novos ho-

INsTITUTO HUMANITAS UNISINOS

rizontes para a inteligéncia da fé. Esta deve nao sé com-
bater a tendéncia idolatrica de todo discurso sobre Deus,
mas também discernir entre os predicados afirmados so-
bre ele, os vestigios de sua passagem. Esta dupla tarefa
da teologia adquire tracos préprios em nosso contexto,
dando-lhe fecundidade e abrindo-lhe o espaco para uma
criatividade extraordinéria.

b. Pensar o humano em situacdo de pés-modernidade

Da mesma maneira que o universo das represen-
tacoes religiosas brasileiras, o das representacbes antro-
polégicas também faz coexistir tradicao, modernidade e
p6s-modernidade. Como dissemos, um dos tragos de
nossa cultura é seu carater mestico, fundamentalmente
procedente da familia patriarcal e escravagista do perio-
do colonial, ela mesma base do encontro de trés grandes
grupos humanos: o europeu, o amerindio e o africano.
Segundo muitos intelectuais brasileiros, a nocéo de pes-
soa, uma das categorias basicas do cristianismo, teria for-
jado este encontro com base no principio hierarquico,
um dos pilares da cultura e da civilizagao brasileira. O
processo de modernizacao do Pais pds em questao este
principio, que nao parou, porém, de se recriar e de se
metamorfosear. Como vimos na anélise proposta na pri-
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meira parte deste estudo, a pés-modernidade tenta subs-
tituir a nocao de pessoa pela nocao de individuo, dando
mais importancia ao biocentrismo que ao antropocentris-
mo. Vejamos como isso se da no Brasil e os desafios que
poe a teologia.

O processo que deu origem a cultura mestica de
nosso pais deixava intactas suas estruturas injustas, desi-
guais e racistas. A teologia feita durante o periodo de for-
magao de nossa sociedade nao foi capaz de mudar tais
estruturas. Foi contra elas que a teologia da libertacao se
levantou nos anos 1970-1980, questionando o principio
hierarquico, mesmo no interior das relagdes eclesiais. O
principio igualitario ou democrético passou, entao, a ins-
pirar o contetido e a forma dos processos vividos pelos
diferentes grupos e movimentos guiados pelos ideais da
libertagao. Num certo sentido, a reflexdo teoldgica feita
com base nesses ideais ajudou a secularizar entre nés cer-
tos aspectos da mensagem crista, transformando em ética
a sacralidade. Nesse mesmo sentido, a teologia realizada
desde entao é profundamente antropocéntrica, coinci-
dindo nisso com os postulados fundadores da moderni-
dade. Ela foi igualmente fecundada pelos ideais utépicos
de transformacéo da histéria. Para os pés-modernos, no
entanto, tudo isso é substituido pelo biocentrismo, pelo
individualismo e pela valorizagao do instante em detri-

30

mento do futuro e do passado. Tal postura pode parecer
irresponséavel num mundo onde o humano continua sen-
do pisoteado e destruido. Ela deve, porém, interrogar e
instruir a inteligéncia da fé, dando-lhe mais significacdo
existencial e maior pertinéncia social.

Na leitura que fizemos da pés-modernidade, vimos
que o enfraquecimento da concepgao do humano estava li-
gado a desconstrucao da idéia crista de Deus, a qual perten-
ce a nocao de pessoa. De fato, esta nocéo é forjada com
base nas afirmagdes do humano como imagem e seme-
lhanca divina, unidade psicossomética, liberdade, irrepeti-
bilidade ou unicidade, responsabilidade e relacédo (com o
mundo, consigo, com os outros e com Deus). Ao fazer da
humanidade uma funcéo, uma parte de um sistema ou de
uma estrutura, e ao concebé-la ndo mais a partir daquilo
que fazia sua diferenca com os outros seres vivos, a saber, a
razao e a semelhanca com Deus, a pés-modernidade nos
faz redescobrir aquilo que precede a irrupcdo mesma da ser
humano no conjunto mais amplo do real e a solidariedade
do antropolégico com o mundo da vida em seu aspecto
bioldgico, social, psicolégico, etc. A centralidade dada ao
mundano, ao carnal e ao somético leva a relativizacao do
espiritual, do psiquico e do intelectivo. A teologia crista, em
seu processo de inculturacdo no mundo grego, talvez tenha
desvalorizado o que hoje é tao central em nossa cultura,



contrariando a unidade a partir da qual o humano era visto
na Biblia. Nesse sentido, apesar de radicais, o biocentrismo
e o “somacentrismo” podem ajudar a teologia a interro-
gar-se sobre sua fidelidade as Escrituras, fazendo-a reapro-
priar-se do que foi esquecido ou reprimido. De um certo
modo, a teologia da libertacéo ja havia feito isso, pois ela
sempre buscou salvar a vida e os corpos ameacados pela
morte. Faltou-lhe, porém, pensar ndo somente no ponto de
vista coletivo, mas também existencial e individual. A critica
pbs-moderna pode ajudé-la a dar esse passo.

Além desta redescoberta da mundanidade e da
corporeidade, a critica pés-moderna a nogao de pessoa
propoe uma dessubstancializacédo da idéia de unicidade
do humano e sua substituicao por um policentrismo
avesso a todo fundacionismo, baseado num principio ou
numa verdade de tipo normativo e universal. Esta pers-
pectiva resgata os diferentes aspectos que compdem a
subjetividade e a individualidade em tempos pds-moder-
nos, como o meio, as estruturas, a classe, o inconsciente,
a etnia, o género, etc., mas ela corre o risco de esquecer a
alteridade. As atrocidades cometidas contra tantos ho-
mens e mulheres ao longo do ultimo século, lembram-nos
que existem certos principios ou verdades dos quais nao
podemos abrir mao. E o caso da ética dos direitos huma-
nos, presente no discurso e na préatica de tantos organis-
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mos e instancias governamentais e nao-governamentais.
Como sabemos, a nocao crista de pessoa teve um papel
importante na elaboracao desta ética. Sua desconstrugao
nao poria em risco aquilo mesmo que levou a conscién-
cia de que o ser humano é portador de direitos inaliena-
veis? O pensamento pés-moderno ganharia talvez em ra-
dicalidade se acolhesse a interpelagao de alguns dos ele-
mentos constitutivos desta nocao. Mais que propor tais
elementos como dogmas, a teologia poderia oferecé-los
como simbolos icénicos de revelagdo do humano, aju-
dando a enriquecer ainda mais o debate antropolégico
contemporéneo. Entre esses elementos, ela deve tam-
bém oferecer o da abertura a transcendéncia.

O ultimo aspecto a ser retomado é o da morte das
utopias. Sabemos o quanto a esperanca e a escatologia
cristas foram determinantes em toda a histéria do Ociden-
te. Se, na modernidade, este aspecto era visto como a maior
contribuigao do cristianismo a cultura ocidental, hoje ele é
objeto de um aspero processo. Podemos, porém, nos per-
guntar até que ponto a desaparicao da esperanga do
novo, bem como a perda total da memoéria condizem com
a historicidade constitutiva do ser humano. Certamente ha
que valorizar a importéancia do instante, tho onipresente na
cultura pés-moderna, mas néo se pode apagar a necessi-
dade de enraizamento nem a busca de sentido e de cum-
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primento, préprias dos homens e mulheres de todos os
tempos. A tensdo constitutiva da escatologia crista, que
afirma a presenca do eschaton ja agora, como o ainda
nao de seu pleno advento, pode corrigir certos exageros
da compreensao moderna da esperanca crista, como o es-
quecimento e o desprezo desta mesma esperanga no com-
portamento e no pensar pés-moderno. Nao constitui tam-
bém esse aspecto um elemento iconico do humano a ser
oferecido aos homens e mulheres mergulhados num ins-
tante que tantas vezes néo é sentido?

c. Pensar o mundo em situacao de pos-modernidade

O que acabamos de dizer da teologia e da antro-
pologia cristdas em situacao de pés-modernidade pode
também ajudar-nos a pensar a questao da cosmologia.
Sem duvida, ela é a grande beneficiaria da critica
pés-moderna. Isso porque talvez o cosmos seja o mais
ameacado pelo processo moderno de seu “desencanta-
mento”. Como vimos, o conhecimento do mundo elabo-
rado pela fisica da Aufkldrung levou a sua manipulacéo e
transformacao em objeto de uso e consumo humano, tra-
zendo consigo a conseqiiente destruicao dos recursos do
meio ambiente, pondo em risco o porvir de toda forma
de vida no futuro. O biocentrismo defendido pelos ecolo-
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gistas é a reacdo mais contundente contra esta extrema
“colonizacao” do mundo da vida. Vejamos quais chan-
ces esta redescoberta do cosmos abre para a teologia fei-
ta em nosso pais e quais os desafios e as tarefas que ela é
chamada a enfrentar e cumprir.

O despertar da consciéncia de que o cosmos e a
vida correm sérios riscos é curiosamente contemporaneo
do lento processo de enfraquecimento das ideologias
transformadoras da histéria que floresceram no século
XX. Foi, sobretudo, a partir dos anos 1950 que a fé crista
tentou dialogar com tais ideologias, abrindo o espago
para o nascimento das teologias politica e da libertacao.
Nesta mesma época, no entanto, a modernidade come-
cou a conhecer as reviravoltas que levaram ao nascimen-
to do pensamento pés-moderno. O enfraquecimento das
concepcodes de Deus, do humano e do mundo, como o
surgimento de movimentos anti-racistas, de género e
ecoldgico substituem as leituras sociopoliticas privilegia-
das por tais ideologias, por perspectivas de tipo cultural,
sexual e mistico. Redescobriu-se, entao, o carater de pre-
cedéncia do mundo e da vida, que, desde entao, foram
como que “reencantados”, levando-nos a aborda-los
nao tanto como uma técnica que os domine, nem como
uma agao ética que os transforme, mas como objetos de
contemplacao estética ou de fuséo mistica. Isso nao leva



ao desengajamento, como o mostram tantas iniciativas
de defesa do meio ambiente, certas conquistas dos ne-
gros, indigenas e mulheres, a preocupacao ética com a
manipulacdo genética dos seres vivos. Como dissemos
no tocante a significagao antropolégica desta redescober-
ta do mundo e da vida, trata-se de uma chance para a teo-
logia, que ¢é, desse modo, levada a assumir aspectos do
real antes desvalorizados ou insuficientemente levados
em consideracéao.

As preocupacgdes que levam em conta esse carater
de precedéncia do mundo e da vida deram origem as teo-
logias de género, negra, indigena, ecoldgica, do didlogo
inter-religioso, etc. Fiéis as “pequenas narrativas”, elas
deram novo vigor, dinamismo e pertinéncia a inteligéncia
da fé, que se viu, assim, enriquecida com dimensdes até
entdo marginalizadas por seu discurso. O simbdlico e o
estético passam a ter lugar nesse tipo de discurso, mos-
trando que a interpelagéo n&o é somente provocada pelo
conhecimento da verdade ou pela urgéncia da agédo, mas
que ela se da também em nosso estar nas diversas mani-
festacoes do mundo e da vida.

Nesse sentido, uma releitura da teologia da criacéo
poderia ajudar a discernir certos exageros que nao deixam
de inserir-se nas abordagens parciais e regionais que faze-
mos do real. Tal releitura tem sido feita, mostrando que,
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ao contrario do que dizem certas criticas pés-modernas ao
judeu-cristianismo, a nogéo de criacédo nao leva somente
ao “desencantamento” do mundo, mas ela anuncia sua
santificagdo no sétimo dia, como no-lo diz Gn 2,3. O fato
de o mundo criado n&o ser sagrado, mas chamado a santi-
ficar-se mostra o lugar da responsabilidade daquele a
quem ele foi confiado. Mais que talvez pregar as virtudes
de um retorno holistico ao neopaganismo haveria que re-
descobrir o valor e a vocagao a santidade do mundo, que
no Cristo ja teve acesso a gléria da nova criacao, mas que
em nés geme e sofre mais do que nunca as dores de parto
na espera da glorificacdo a qual ele é prometido. Talvez
esta seja uma das principais tarefas da cosmologia teolégi-
ca em nossos dias.
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