s

Cadernos Teologia Publica

Razao e fe em tempos de
pos-modernidade

Franklin Leopoldo e Silva

v

T ity INSTITUTO
2RO VI Rmers 50 2001 INANES %)) UNISINOS




Razao e fé em tempos de pds-modernidade

Franklin Leopoldo e Silva



UNIVERSIDADE DO VALE DO RIO DOS SINOS - UNISINOS

Reitor
Marcelo Fernandes de Aquino, SJ

Vice-reitor
José lvo Follmann, SJ

Instituto Humanitas Unisinos Editor

. Prof. Dr. Inacio Neutzling — Unisinos
Diretor

Inécio Neutzling, SJ Conselho editorial

MS Ana Maria Formoso — Unisinos
Profa. Dra. Cleusa Maria Andreatta — Unisinos
Prof. MS Gilberto Anténio Faggion — Unisinos

Gerente administrativo
Jacinto Schneider

Cadernos Teologia Piublica Profa. Dra. Marilene Maia — Unisinos
Ano VIII - N° 60 - 2011 Dra. Susana Rocca — Unisinos
ISSN 1807-0590 Profa. Dra. Vera Regina Schmitz — Unisinos
Responsdveis técnicos Conselho cientifico
Cleusa Maria Andreatta Profa. Dra. Edla Eggert — Unisinos — Doutora em Teologia
Marcelo Leandro dos Santos Prof. Dr. Faustino Teixeira — UFJF-MG — Doutor em Teologia

Prof. Dr. José Roque Junges, SJ — Unisinos — Doutor em Teologia
Prof. Dr. Luiz Carlos Susin — PUCRS — Doutor em Teologia
Profa. Dra. Maria Clara Bingemer — PUC-Rio — Doutora em Teologia
Editoracdo eletrénica Profa. MS Maria Helena Morra — PUC Minas — Mestre em Teologia
Rafael Tarcisio Forneck Profa. Dra. Maria Inés de Castro Millen — CES/ITASA-MG — Doutora em Teologia
Prof. Dr. Rudolf Eduard von Sinner — EST-RS — Doutor em Teologia

Revisao
Isaque Gomes Correa

Impressao
Impressos Portao

Universidade do Vale do Rio dos Sinos
Instituto Humanitas Unisinos
Av. Unisinos, 950, 93022-000 Séo Leopoldo RS Brasil
Tel.: 51.35908223 - Fax: 51.35908467
www.ihu.unisinos.br



Cadernos Teologia Puablica

A publicacao dos Cadernos Teologia Publica, sob a
responsabilidade do Instituto Humanitas Unisinos — IHU,
quer ser uma contribuicdo para a relevancia publica da
teologia na universidade e na sociedade. A teologia pabli-
ca pretende articular a reflexao teolégica em didlogo com
as ciéncias, culturas e religides de modo interdisciplinar e
transdisciplinar. Busca-se, assim, a participacéo ativa nos

debates que se desdobram na esfera publica da sociedade.
Os desafios da vida social, politica, econémica e cultural
da sociedade, hoje, especialmente, a exclusao socioeco-
némica de imensas camadas da populagao, no didlogo
com as diferentes concepcoes de mundo e as religides,
constituem o horizonte da teologia publica. Os Cadernos
Teologia Publica se inscrevem nesta perspectiva.






Razao e fé em tempos de pés-modernidade

Franklin Leopoldo e Silva

Considerando a complexidade e as dificuldades
inerentes a questao que temos de tratar, é aconselhavel
nao comegar por definigdes que pudessem eventual-
mente delinear o caminho a seguir, constituindo marcos
orientadores dotados da relativa seguranca que se requer
de um método. Sera talvez mais adequado tentar cons-
truir as referéncias ao longo de um percurso interrogativo
sem alimentar qualquer expectativa de que elas venham
a se consolidar como principios. Essa opg¢éo, se de um
lado traz consigo a instabilidade das observacbes incon-
clusivas, de outro conserva a abertura prépria da atitude
interrogante, aquela que mais convém ao exame de uma
experiéncia histérica e cultural ainda em curso e cuja
compreensao se depara com grandes obscuridades quan-
to a seu significado e alcance.

Assim, a expressao “pds-modernidade” nao indi-
cara, no contexto dessa discussao, um novo quadrante
epistémico ou uma nova configuragao prética que esteja-
mos adentrando no universo do pensamento, com limi-
tes e superacoes a serem detectados, ainda que na forma
do inesperado. Objetivo bem mais modesto, porém mui-
to mais pertinente as intencdes que movem a discussao, é
considerar que “pds-moderno”, “pés-metafisico” e
“p6s-histérico” sejam parametros sugestivos para figurar
uma experiéncia que sob muitos aspectos nos aparece no
estagio de pré-compreensao ou de busca de instrumen-
tos de reflexdo que nos permitam iniciar o processo de
seu esclarecimento. Essa direcdo pode nos levar nao ape-
nas a preservar criticamente os limites de nossa explora-
¢a0, mas também — e principalmente — a focalizar a ques-
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tdo com a radicalidade que ela traz em si. Dois pontos
podem talvez nos ajudar a justificar essa posicéo.

Em primeiro lugar, se a expressao “pés-moderno”
designa, ainda que de modo vago, o que se tem chama-
do de pensamento “pds-metafisico”, e se esse, por sua
vez, indica a recusa ou superacdo da questao do funda-
mento, no sentido ontoteolégico que lhe foi atribuido,
entre outros, por Heidegger, como direcao privilegiada
da reflexdo na modernidade, seria necesséario visar, na
perspectiva de um estilo pés-moderno de pensar, o modo
pelo qual se abandonaria a busca do fundamento como
principio ordenador de todas as categorias de inteligibili-
dade. Parece ser esse o sentido da afirmacgao de Vatti-
mo: “O ‘p6s’ de pbés-modernidade indica de fato uma
despedida da modernidade, que, ao querer furtar-se as
suas légicas de desenvolvimento e, antes de tudo, a ideia
de ‘superacao’ critica em direcdo a uma nova fundacao,
procura precisamente o que Nietzsche e Heidegger pro-
curaram com sua peculiar relagéo ‘critica’ com o pensa-
mento ocidental” (VATTIMO, 1987, p. 8). O estilo de pen-
sar que ocorre como “superacao critica” do passado e do
presente manifesta a tendéncia constitutiva da moderni-
dade, notadamente no viés da “maturidade” racional
preconizada pelo lluminismo. E nesse sentido que ocorre,
em Kant, o exame critico que justifica o regime de racio-

6

nalidade e, em Hegel, o movimento de superagao que in-
tegra e conserva. E isso que se trata de abandonar, ou é
disso que terfamos que nos “despedir”. Entretanto, na
acepcao negativa de abandono ou despedida, se apre-
senta a questdo da modalidade de pensamento, sequndo
a qual ocorrerao os atos de pensar que consumar&o essa
saida da modernidade. Podemos ver ai ou a face positiva
de um novo regime de racionalidade que se constitui ou a
persisténcia na negacado do modo moderno de pensar.
Uma transformacao, no sentido préprio do termo (recria-
¢ao da forma), ou a visualizagédo do niilismo como meta
de uma “peculiar relacao ‘critica’™ com o pensamento
ocidental. Em outras palavras, se as expressoes “pds-mo-
derno” ou “pés-metafisico” denotam um movimento de
pensamento diferente da superacéo critica e mais radical
do que ela e se algo desse teor ja estd em curso, seria pre-
ciso descrever, ao menos indicativamente, o procedi-
mento que af estaria implicado nas suas possibilidades de
negacao e, eventualmente, de afirmacao.

Em segundo lugar, se “pés-histérico” significa algo
no género da recusa da historicidade como estrutura
existencial, na qual e pela qual o homem se constitui
como “histérico”, entao nos deparamos com a dificulda-
de também enunciada por Vattimo: “A simples conscién-
cia — ou pretensao — de representar uma novidade na his-
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téria, uma figura nova e diferente na fenomenologia do
espirito, colocaria o pés-moderno na linha de moderni-
dade, em que dominam as categorias de novidade e su-
peracao” (VATTIMO, 1987, p. 9-10). H& uma relacao de
paralelismo entre superacdo critica e superacdo histérica
na medida em que ambas indicam o regime de progresso
a partir do qual se compreende o processo da moderni-
dade. Nesse sentido, ndo haveria nada mais incoerente
do que pensar o advento do pés-moderno como uma fi-
guragao do Espirito destinada a superar as que a antece-
deram. A dificuldade esta em compreender o pés-moder-
no sem apelar seja para a continuidade, seja para a
descontinuidade ou ruptura, na medida em que as duas
representagdes ainda se colocam na perspectiva da con-
dicionalidade histérica. Ou seja, seria preciso pensar o
pbs-moderno como pés-histérico e ndo como uma no-
vidade histérica. A possibilidade insinuada por Vattimo
(VATTIMO, 1987, p. 12) relaciona-se com o modo de
compreender o real estatuto do “novo” na modernidade
tardia. A novidade deixou de ser um acontecimento e
tornou-se uma categoria. Com efeito, o continuo pro-
gresso técnico e a insergao de seus resultados no mundo
da vida fizeram com que a inovacao se tornasse rotina: é
nesse sentido que o aparecimento do novo tornou-se
elemento constitutivo da experiéncia moderna e algo in-

trinseco ao desenvolvimento da racionalidade prépria
de um mundo tecnolégico. Essa assimilagédo da novida-
de a simples continuidade histérica da experiéncia co-
mum, se, por um lado, encerra todas as possibilidades
no ambito da previsibilidade histérica, por outro, abre a
possibilidade de se pensar numa modalidade de cons-
ciéncia que estivesse além dessa demarcacao da racio-
nalidade técnica e de sua hegemonia na constituicao da
experiéncia, o que poderia acontecer por via de uma
“peculiar superacdo” da ideia de progresso. Compreen-
da-se: nao a superacgédo histérica rotineira que ocorre
num mundo pautado pelo progresso da técnica, mas
uma espécie de transvaloracao dos parametros da expe-
riéncia vivida. A interrogacao que se coloca nesse ponto
refere-se a possibilidade de conceber o pds-moderno
também como o pds-técnico; e aqui encontramos o limi-
te do percurso da indagacao.

Fiquemos, por enquanto, com a pergunta que até
aqui se procurou construir e que poderia ser assim for-
mulada: como se poderia passar da constatagéo da crise
como resultante da experiéncia histérica da moderni-
dade nos seus vetores civilizacionais a reflexdo sobre a
experiéncia pré-compreensiva de uma transicdo cujo
significado oscila, nas discussoes atuais, entre a expec-
tativa de uma mutagéo radical e de um reajuste dos
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meios necessarios a uma realizacdo consequente do pro-
jeto moderno?

Num certo sentido, a questao pode ser vista como
a reposicao das trés célebres perguntas de Kant: o que
posso conhecer; o que devo fazer; o que me é permitido
esperar? E no contexto dessa discussao nao seria redun-
dante lembrar a indagacdo que enfeixa essas perguntas:
o que é o homem? (KANT, 1998, p. 31) A aproximagcéao se
justifica, entre outros motivos, porque na experiéncia
pré-compreensiva da transicido para a pés-modernidade
atua de modo significativo a percepg¢ao do fracasso relati-
vamente a compreensao sintética da questdao humana.
Por compreenséo sintética entenda-se a possibilidade de
totalizar os aspectos diferenciados da condi¢do humana,
distinguindo-os sem isola-los. Nao ha como afirmar defi-
nitivamente que essa possibilidade é passivel de realiza-
¢ao; mas seria plausivel tomé-la como ideia reguladora
ou polo orientador da elucidagédo da experiéncia, sem
prejulgar quanto ao resultado de uma unificacéo efetiva
da fragmentacdo que atualmente se constata.

Ha pelo menos duas maneiras de pensar a finitu-
de. Ela pode ser compreendida como o ambito limitado
em que se inscreve a natureza humana e, nesse caso, a fi-
nitude seria definida unicamente pelos seus limites, dos
quais fazemos a experiéncia ao vivé-los como determina-
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¢ao insuperavel e que podemos também conhecer ao re-
fletir adequadamente sobre as possibilidades e limites
que se apresentam em termos teéricos e praticos. Teria-
mos aqui algo como o sentido univoco da finitude. A fini-
tude pode ser ainda entendida como a relacao, tedrica e
pratica, entre os limites que definem a natureza humana e
a possibilidade de pensar algo para além deles, seja em
termos de uma expectativa de conhecimento efetivo, seja
como modalidade nao objetiva. Haveria nesse caso algo
como um sentido equivoco: uma combinatéria entre a
definicao positiva dos limites e uma proje¢ao do pensa-
mento que tende a ultrapasséa-los.

Descartes, na Terceira Meditacao, ao considerar a
ideia de Deus, percebe que nessa ideia estéa representado
aquilo que falta a0 homem, isto é, aquilo que esta além
dos limites da finitude: “Porque, como seria possivel que
eu pudesse conhecer que duvido e que desejo, ou seja,
que me falta algo e que nao sou totalmente perfeito, se
nao tivesse em mim a ideia de um ser mais perfeito do
que o meu, em comparacao ao qual eu conheceria as ne-
cessidades da minha natureza?” (DESCARTES, 1999, p.
282). A tnica resposta, como se sabe, é a presenca da
ideia de Deus, isto é, de infinito, no interior da mente fini-
ta; a representacdo, que nao pode ser produzida pela
mente finita, daquilo que a ultrapassa, e que somente se
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explica porque o préprio Deus me criou com essa ideia,
cuja verdade deriva precisamente do fato de estar ela
além das possibilidades do que o homem pode pensar
por si mesmo. A experiéncia dos limites da finitude tor-
na-se mais clara e mais intensa quando remete ao infini-
to. Reformula-se, em termos racionalistas, a tese agosti-
niana de que o que ha de mais interior coincide com o
que ha de mais transcendente.

Kant menciona, juntamente com os limites insupe-
raveis da finitude, o “pendor da razao” para pensar o in-
condicionado, a totalidade infinita, a causa suprema. Ao
contrario do que ocorre em Descartes, as referéncias ou
as realidades concernentes a tais ideias sao problemati-
cas, porque as possibilidades de objetivagao do entendi-
mento nao as comportam. Elas sdo, assim, remetidas a
uma exterioridade inalcancével, embora constituam a
mais elevada ambicéo da razao. Isso significa que as in-
dagacbes kantianas, tomadas em conjunto e indepen-
dente das diferencas quanto ao “uso da raz&o”, constituem
um sistema aberto e em consonancia com a consideracao
de uma finitude aberta.

Em ambos os casos, o ser finito depara-se com a
alteridade e com a significacéo dos limites da finitude: em
Descartes, a passividade da mente na recepcao da ideia
configura o caso Unico da superacédo dos limites; em

Kant, a atividade da mente pode levar a transgressao dos
limites. Nessa diferenga se colocam duas questdes: a da
legitimidade teérica de pensar além dos limites objetivos
da finitude e a da necessidade de que isso ocorra para a
constituicao do sentido da finitude. Em Descartes, a ra-
zao justifica a fé; em Kant, abre-se o espaco da diferenca
entre o conhecido e o postulado; em Descartes, a univer-
salidade triunfa na representacao do fundamento; em
Kant, institui-se, pela via antropolégica, algo como a
necessidade ética do fim ultimo.

O postulado da existéncia de Deus no contexto do
universo pratico nao contraria fundamentalmente as exi-
géncias da razdo e justifica a manutencao da “religiao
dentro dos limites da razao”, ao menos até que o proces-
so de emancipacao racional, em seu constante progresso,
permita a plena identificacao entre vida moral e raciona-
lidade. H&, nas religides, um nucleo racional recoberto
pela crenga nos dogmas, provisoriamente necessarios
num estagio em que a pura forma da razdo ainda nao é
suficiente para fundamentar a moralidade exclusivamen-
te a partir das exigéncias racionais. Mas o estatuto e a
funcdo dessa necessidade antropolégica serao pensados
de forma diversa e, de alguma maneira, invertida quan-
do, em Feuerbach, tal procedimento for interpretado
como projecdo. Ao acentuar a perspectiva antropolégica
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na consideracdo da génese e funcao da ideia de Deus e
na constituicdo das religioes, o filésofo traca um duplo
percurso. Primeiramente, reage a incorporagao da sub-
jetividade ou da consciéncia finita no devir do Espirito
Absoluto do sistema de Hegel; em segundo lugar, inver-
te a relacdo entre Deus e o homem, negando a relativi-
zagao do finito na génese do absoluto e fazendo de Deus
um produto da consciéncia ou o resultado da projecao
da subjetividade.

Esse episédio tem importancia decisiva na formu-
lagao da relagéo entre razéo e fé nesse periodo da moder-
nidade, que, por sua vez, nos apresenta também a Gltima
tentativa de uma concepcao sistemética do devir da tota-
lidade, no qual se resolveria a relacao entre o homem e
Deus e a antropologia encontraria seu lugar num sistema
que a contém e a supera. Ao sustentar que Deus seria a
imagem do homem na forma de uma esséncia potenciali-
zada para além dos limites da transitoriedade do indivi-
duo, Feuerbach faz daquilo que Descartes designava
como “o que me falta” o ponto inicial e a génese da ideia
de infinito, julgando assim ter descoberto que “o segredo
da teologia é a antropologia” (FEUERBACH apud
ESTRADA, 2003, p. 154). Doravante, é a totalidade siste-
matizada como devir do absoluto que devera encontrar
seu lugar no ambito da antropologia, uma vez que o ab-
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soluto nao seria mais do que a projegao do ente finito que
busca realizar seu desejo de infinito. Para a constituicao
de uma metafisica materialista faltaria, entretanto, mos-
trar que essa liberacao da esséncia humana nao acontece
no percurso de idealizagao proposto por Feuerbach, mas
na dindmica concreta da praxis, onde o homem se exte-
rioriza pelo seu trabalho e se vé apropriado na sua essén-
cia mesma pelo outro que o domina no contexto das con-
dicoes socioecondmicas, onde estariam as raizes dessa
alienacéo. Isso foi feito por Marx, em grande medida a
partir de uma correlagéo entre a perspectiva feurbachia-
na da constituicao da religido (antropogénese) e a critica
histérico-genealdgica da praxis.

Nesse sentido, pode-se dizer que a tese da inven-
¢&o humana da divindade é contemporénea do marco
histérico do processo civilizatério que assinala a “morte
de Deus”, metéfora indicadora da critica profunda que
Nietzsche faz do postulado tradicional da correspondén-
cia entre as estruturas da razao e o ser, assim colocando
em xeque os alicerces da verdade construidos a partir do
tripé formado pela epistemologia, ontologia e axiologia.
“Os predicados do ser sdo nossas projegdes, os principios
reguladores tornam-se constitutivos da realidade e a 16gi-
ca encerra o mundo em um sistema de identidade, de or-
dem e de nédo contradicao que eliminam as diferencas, as
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perspectivas irreconcilidveis e a irracionalidade da reali-
dade.” (ESTRADA, 2003, p. 177). Se a expressao “morte
de Deus” indica, no alcance critico que decorre de sua ra-
dicalidade, a faléncia do modelo de racionalidade, pela
desmistificagédo de suas projecoes antropomoérficas, en-
tao podemos estabelecer ndo apenas uma relagéo entre
Feuerbach e Nietzsche como também a prioridade légica
da critica de Feuerbach, na medida em que Deus con-
densaria em si a extensao e os atributos do fundamento
ontoteolégico. Ha que se notar, no entanto, que a pers-
pectiva antropoldgica, que em Feuerbach aparece como
explicagao Gltima, em Nietzsche partilha da relatividade
geral de todas as perspectivas. Desse ponto de vista, a
consideracao da génese da ideia de Deus como potencia-
¢ao da esséncia humana ainda é uma visao conciliadora
e uma consequéncia da indole secular do Iluminismo.
Sendo assim, cabe perguntar pelo sentido huma-
nista da tese de Feuerbach, ja que ela implica, em princi-
pio, a ampliacao da centralidade de que desfruta o sujei-
to no humanismo classico. A questao é saber se o giro
antropolégico coloca o homem na posigéo do absoluto.
Hegel ja havia previsto a dificuldade e o risco: o homem
nao pode elevar-se a condi¢ao de absoluto porque é fi-
nito; ao mesmo tempo, é a prépria experiéncia humana
da condicéo finita que impulsiona o0 homem a ultrapas-

sa-la. Seria preciso, entdo, cuidar para que o desejo de
infinito ndo leve o homem a considerar a si mesmo
como absoluto. “Porém a absolutizacao do finito, espe-
cialmente do ser humano, foi considerada por Hegel,
com razao, como prova de que o ser humano néo tem
como nao ultrapassar o dado finito e, de uma ou de ou-
tra maneira, elevar-se a ideia de absoluto: se ele nao di-
ferenciar o absoluto de si préprio (e de todo finito), ele
toma a si préprio (ou qualquer outro finito) por absolu-
to” (PANNENBERG, 2008, p. 275).

Essa referéncia ao infinito, que desde Descartes se
afirma de diversos modos na histéria da filosofia, consti-
tui um eixo sobre cuja significagao seria preciso refletir.
Pannenberg acredita que se pode ver, nesse tépico da
descricao da condicao humana, o homem “excentrica-
mente determinado”, o que seria outra forma de nomear
a finitude aberta (PANNENBERG, 2008, p. 326). Trata-se
de um aspecto essencialmente constitutivo da “base an-
tropolégica”, que permite estabelecer uma relacdo entre
teologia e antropologia completamente distinta daquela
que se encontra em Feuerbach, ao mesmo tempo em
que forneceria também, contra o imanentismo radical
(Nietzsche, por ex.), um argumento profundamente en-
raizado no percurso da filosofia moderna e bastante niti-
do nos episddios principais de sua constituicdo. A impor-
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tancia dessa constatagao é enorme, na medida em que
ela permite considerar que a consciéncia religiosa seria
constitutiva da condicdo humana e nao uma imposicéo
ética ou ideoldgica.

A afirmagao do caréter intrinseco da abertura para
o infinito leva ao problema da transcendéncia. Em princi-
pio, a secularizacao e a predominancia do viés antropo-
légico se oporiam a transcendéncia — e muito ja se falou,
nesse sentido, da tendéncia “narcisica” das filosofias da
subjetividade, que se teria acentuado na contemporanei-
dade. Mas se considerarmos a transcendéncia em sentido
amplo, veremos que se trata de uma perspectiva presente
mesmo nas posicdes filosoficas que se dizem ateias. Eo
caso do existencialismo de Sartre, em que a definigcao da
consciéncia como nada de ser implica a autoconstituicéao
do sujeito em regime de transcendéncia, pois sendo o
projeto elemento constitutivo do processo de existéncia,
s6 resta ao sujeito procurar fora dele e adiante de si a rea-
lizacdo da subjetividade. Na medida em que o sujeito é
propriamente percurso de subjetivacéo, a identidade o
transcende, como afirma Sartre ao dizer reiteradamente
que a realidade humana consiste em ser o que ainda nao
€ e nao ser o que ja é. “Com efeito, somente pelo fato de
ter consciéncia dos motivos que solicitam minha acéo,
tais motivos ja constituem objetos transcendentes para
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minha consciéncia, ja estao fora; em vao buscaria reco-
bréa-los: deles escapo por minha prépria existéncia. Estou
condenado a existir para sempre para além da minha es-
séncia, para além dos méveis e motivos de meu ato: es-
tou condenado a ser livre.” (SARTRE, 2001, p. 543).
Nesse caso, é a falta de esséncia que abre a realidade hu-
mana a transcendéncia e faz dela o modo de ser préprio
do que se designa por existéncia. A liberdade, radical e
absolutamente presente como indeterminacéo ontolégi-
ca, faz de todo ato humano uma decisao que visa a trans-
cendéncia. J& que o que me falta me constitui na finitude
(como j& observara Descartes ao comparar a condicao
humana com a ideia de Deus), a busca de si ou da identi-
dade s6 podera ser a tentativa frustrada de realizar a tota-
lidade — o si como 0 em-si. Todos os projetos, todos os de-
sejos sao expressdo de um Unico anelo fundamental:
superar a contingéncia tornando-se causa de si e assim
reunindo a consciéncia que se define como Para-si a tota-
lidade imediatamente presente a si mesma: o em-si-para-si
ou o ens causa sui: o desejo fundamental do homem é
ser Deus, eliminar a distancia que o separa de si, romper
o destino de ter que olhar para si sempre de muito longe
e num processo de aproximacao que nunca se comple-
tard; enfim, completar o processo de transcender-se
rumo a identidade e a totalidade. Dessa forma, no exis-
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tencialismo de Sartre, a transcendéncia é ao mesmo tem-
po impulso para ser e frustragdo da realizacao do ser.
Embora a existéncia finita se organize como continua
transcendéncia, toda tentativa de transcender a finitude
s6 faz reafirma-la.

E isso deriva de que a realidade humana é excén-
trica: voltada para fora de si, é ai que procura o centro
que poderia constituir seu sentido. Ora, o fato de que a
totalidade projetada como desejo jamais se torne realida-
de n&o nos obriga a concluir necessariamente que a frus-
tragdo e o vazio seriam, em ultima instancia, inerentes a
trajetéria da experiéncia humana. Seria possivel afirmar
com a mesma pertinéncia que essa experiéncia nao com-
porta a realizagdo do desejo fundamental de ser pleno,
porque a incompletude e a falta sdo marcas do ser finito.
Nesse sentido é que Pannenberg entende que a reafirma-
¢a&o metafisica da incompletude e da falta tem como con-
trapartida a realidade da consciéncia religiosa como vin-
culo com o infinito, essa abertura sendo intrinseca a
condicao finita tanto quanto é a irrealizacdo propria de
um ser limitado.

A questao que se segue é a da possibilidade de
uma abordagem filoséfica da consciéncia religiosa que a
identifique como constituinte da forma humana de exis-
tir. Podemos contar com instrumentos teéricos que per-

mitam um auténtico reconhecimento dessa consciéncia
para além de um tratamento conceitual que simplesmen-
te a integre no conjunto de representagdes culturais?
Pannenberg responde negativamente: “A filosofia
grega antiga surgiu como critica as representagdes de
Deus da religido tradicional. Na contramé&o da tradicao
mitica, os filésofos acreditavam que sé a filosofia ensina-
ria a verdadeira natureza do divino como origem da uni-
dade do cosmo. A filosofia ndo se apresentou apenas
como interpretagao critica da tradigao religiosa, mas como
alternativa a ela. Isso estd em estreita ligagdo com o mono-
teismo que os filésofos contrapuseram a fé politeista do
povo e, por outro lado, com uma certa ingenuidade quan-
to a historicidade da religido e da propria filosofia, aspecto
considerado nao essencial para a tltima” (PANNENBERG,
2008, p. 327). Na antiguidade, tanto o naturalismo como
o racionalismo almejam o saber total acerca de todas as
coisas. A passagem do pensamento mitico religioso a ra-
cionalidade filoséfica resultou numa ocupacao total do
territério do pensado e do vivido, uma reivindicacao de
exclusividade. Assim, a temética religiosa tende a perder
a sua especificidade sobrenaturalista e torna-se objeto do
saber que se institui sobre novas bases. Ademais, a con-
cepcao absolutista da razéo e da verdade nao condiz com
a convivéncia de dois estilos de saber, o que levou a filo-
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sofia a incorporar o tema da divindade e a nao conceder
qualquer espago a outra modalidade de representacao.
O filésofo ndo duvida de que sua tarefa é conduzir ao ri-
gor da verdade tedrica nocoes tratadas imperfeitamente
na tradicao.

A partir dessa constituicdo da racionalidade, néo
se pode mais falar em filosofia e religido, mas, no méxi-
mo, em filosofia da religido como tratamento racional de
uma experiéncia que nao seria capaz de atingir por si
mesma sua propria verdade. Esse viés critico trazia em si
a concepcao de que o conhecimento esclareceria a fé,
conferindo-lhe uma posicgao relativa dentro do sistema da
razao. Quando se coloca na [dade Média a questao da re-
lagao entre razéo e fé, num contexto histérico em que a
posicéo do cristianismo nao permitia uma critica cuja ra-
dicalidade viesse a destituir a religido do status alcanga-
do, surgiu a ideia de que o conhecimento natural de
Deus, dentro de suas possibilidades e limites, ndo contra-
riava a verdade da fé. Pannenberg aponta a contradicao
interna dessa relacao ao afirmar que “a teologia natural
dos filésofos, por sua procedéncia histérica e sua essén-
cia, nao foi projetada para um complemento sobrenatu-
ral, mas entendia-se como conhecimento racional de tudo
que faz parte da natureza da divindade” (PANNENBERG,
2008, p. 327-8). Essa situagao permaneceu e se fortale-

14

ceu, o que se constata quando Descartes, na carta que
precede as MeditacOes, anuncia seu projeto de estabele-
cer as bases filoséficas (racionais) da validade da fé, e na
integracéo que faz Hegel da religiao como momento no
processo de constituicao da verdade absoluta. Note-se
que, tanto em Descartes como em Hegel, para citarmos
dois momentos relevantes da modernidade, a razdo nao
assume a tarefa da “inteligéncia da fé”, no sentido agosti-
niano de exploragao do mistério, mas pretende demons-
trar, validar, justificar, integrar e até mesmo superar a fé.
E desse modo que a perspectiva teista manifesta
ao menos duas intengdes: o esforco de justificacao racio-
nal da realidade dada, inclusive nas suas contradi¢bes
aparentes, e a recusa de que tal justificacéo seja incorpo-
rada numa doutrina determinante de contetdos especifi-
cos de fé. O teista supera o imanentismo naturalista ao
propor uma interpretacdo totalizante da realidade como
modo de ampliar as condi¢des de inteligibilidade e de
apreensao do sentido. Ele ndo considera que visar a
possibilidade da transcendéncia seja uma extrapolacao
ilegitima; mas nem por isso admite que a transcendéncia
possa ser alcangada e apropriada por qualquer tipo de li-
gacao singular com o sagrado. Assim, a busca de sentido
se identifica com a investigagao das razoes, ainda que
numa perspectiva aberta e nao inteiramente confinada a
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objetividade formal. Nesse sentido, o mais importante
nao é assinalar os limites racionais do teismo, mas sim o
fato de que ele ndo constitui o preambulo ou a motivacao
da fé. Desse modo fica dificil estabelecer qualquer vincu-
lo direto entre teismo filoséfico e religiosidade, indepen-
dente de quais tenham sido as intengbes das afirmacoes
teistas ao longo da histdria da filosofia moderna. A cons-
ciéncia religiosa supde um compromisso do pensamento
com as exigéncias da praxis, que nao se constitui direta-
mente pela mediacdo das razoes, pois é ébvio que nin-
guém “é motivado a crer ou nao em Deus meramente por
razdes e argumentos”, uma vez que a crenca se situa entre
as “opg¢oes que estao enraizadas no mundo da vida, na ex-
periéncia biogréfica, nas vivéncias, caréncias e buscas de
toda pessoa”, bem como na ansiedade decorrente de se
“viver ante a ameaca da morte e da negatividade”
(ESTRADA, 2003, p. 257). A forma como o teismo procura
o sentido da totalidade nas razbes que teriamos para acei-
ta-lo implica que esse sentido nunca poderé ser encontra-
do na via racionalista da busca da verdade, porque tal sen-
tido nao pode ser construido metodicamente, mas sim por
algo como uma “pretenséo de verdade” oriunda do senti-
mento de insuficiéncia dos meios racionais de fundamen-
tagdo. Tudo se passa como se o teismo trouxesse em si
algo que ele ignora: a ambicao de ultrapassar a si mesmo.

A objecéo que se faz contemporaneamente ao teis-
mo tradicional deriva da desconfianca das grandes justifi-
cativas ou daquilo que Lyotard denomina de metanarra-
tivas legitimadoras. Mas, do ponto de vista que mais nos
interessa, o que decai na modernidade, chegando, atual-
mente, talvez ao ponto de sua dissolugéo, é o sagrado
como elemento estruturador e justificador da existéncia
em geral ou, dito de outro modo, a nocédo de transcen-
déncia especificamente divina. A fungéo do sagrado e do
transcendente (sempre no sentido divino) coincide com a
funcdo das grandes narrativas, como indicam as religides
histéricas. Nao se trata, entdo, unicamente do “pendor
darazao” para a metafisica, de que fala Kant, ou do dese-
jo absoluto do existencialismo sartriano, mas sim de algo
mais bem definido como o principio divino das religides.
Seria essa identidade de Deus, por assim dizer, que esta-
ria precisamente em questao no processo de seculariza-
¢&o, e nao a indole geral dos principios tedricos e préati-
cos, que na critica nietzschiana exercem, como que por
delegacéao, a funcdo de Deus. Com efeito, s6 ha fenéme-
no religioso quando a légica do teismo se transforma em
afirmagao concreta, existencial e préatica de uma divinda-
de considerada na sua positividade. Daf a incoeréncia in-
terna de uma religiao da Humanidade, no sentido com-
tiano. Qualquer mencao a uma divinizagdo do Homem
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serd sempre uma metafora ja de antemao explicitada
no seu movimento de sublimacao. Portanto a perda do
divino jamais serd compensada por qualquer elevacéao
do humano.

Mas a impossibilidade de divinizar o homem nao
se confunde com a impossibilidade de vé-lo como abso-
luto. Essa diferenca entre divinizacdo e absolutizacao é
invocada por Marcel Gauchet como meio adequado de
compreender o que seria um mundo pés-religioso. “Héa
no homem o absoluto — dado que nao héa outra palavra
para designar o inderivavel, o irredutivel, o intransigivel
que encontramos em nossa experiéncia da verdade, do
outro, de valores que nos fazem sair de nés mesmos. Mas
por tal motivo mereceria esse absoluto o nome de divino?
Nao penso assim e estou mesmo convencido do contra-
rio. Ele é humano, nao demasiadamente humano, mas
nada além de humano. Acredito que é essa precisamente
a originalidade de nossa situagéo: deixando completa-
mente de nos olharmos no espelho de Deus, podemos
enfim ver o homem” (GAUCHET; LUC-FERRY, 2008, p.
55). E nesse sentido que o processo moderno de dessa-
cralizagao nao seria ao mesmo tempo o itinerario de sa-
cralizacdo do homem, e no estégio final da modernidade
nao encontrarfamos uma religido laica. A comunidade
humana pode se organizar em torno dos “valores que
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nos fazem sair de nés mesmos” em termos civis ou de for-
ma profana, porque a religiao teria deixado de exercer o
papel de estruturacao e justificagédo da experiéncia de va-
lores. Em outras palavras, a experiéncia humana vé-se fi-
nalmente na condicdo de dispensar os critérios objetivos,
de ordem religiosa, de sua prépria organizacao — e o indi-
viduo nao teria mais que se submeter a uma orientacao
de vida dotada do carater do sagrado, pois “a dita
pés-modernidade nao pensa o religioso. Ela nada tem a
dizer a respeito. Ela lhe d4 um lugar unicamente sob o ti-
tulo de emogao e de afetividade. Mas o que hé de especi-
ficamente religioso nessa experiéncia nao lhe interessa”
(GAUCHET, 2009). Diante desse diagndstico, se o enten-
dermos como a dissolugao das determinacoes religiosas
da vida coletiva e a permanéncia de um religiosidade vin-
culada a liberdade do individuo e de sua afetividade, po-
deriamos concluir que estariamos diante de um quadro
histérico caracterizado por dois fenémenos correlatos: o
enfraquecimento da organizacao ritualistica instituciona-
lizadora da dimensao do sagrado e o fortalecimento de
uma fé de carater individual e emocional que nao mais
ocorre no contexto da organizagao religiosa tal como esta
aparece na tradicao. Seria esse, talvez um modo de des-
crever a relagao entre fé e razédo na pés-modernidade. O
problema, que ndo vamos abordar aqui, é que a “socie-



INsTITUTO HUMANITAS UNISINOS

dade de individuos” mostra-se mais complexa e mais
ambigua do que permitiria constatar a simples afirmacao
da liberdade individual. E isso torna duvidoso que possa-
mos reconstituir a religiosidade sobre uma individualida-
de tao precariamente constituida.

Em todo caso, Gauchet, com um olhar otimista so-
bre a modernidade que, parece ver no desencantamento
uma libertacéo, aponta para uma mudanca histérica so-
bre a qual seria preciso refletir. E refletir, sobretudo, sobre
a dinamica e o ritmo das mudancas histéricas. Quando
utilizamos a expressdao “mundo poés-metafisico”, certa-
mente ndo estamos nos referindo a uma ruptura ja con-
sumada e a uma experiéncia completamente distinta da-
quela que teria sido vivida no passado. Referimo-nos a
uma mentalidade cujo declinio talvez possa ser aponta-
do, mas que continua vivendo o seu processo de morte, e
mesmo vivendo de sua prépria morte, num tempo que
nao podemos prever. O mesmo se aplica a “pés-moder-
nidade”. Nesse sentido, seria preciso considerar nao tan-
to algo como uma “légica do divino” ou os elementos sis-
témicos do processo de dessacralizacdo, mas sim, e de
forma mais atenta, a historicidade que os afeta no plano
das manifestagbes, onde se pode observar os aspectos
existenciais e préaticos da relacdo entre o humano e o
divino - ou entre a razao e a fé.

A visédo da historicidade da relagédo nao nos mos-
tra os vinculos porventura estabelecidos entre o que se-
ria uma dimensao a-histérica da fé e uma dimensao his-
térica da razédo. Ela nos indica que a prépria relacao
sempre se estabelece historicamente porque, qualquer
que seja a verdade pretendida, a relagéo a ser estabele-
cida com ela é inelutavelmente histérica e envolve um
compromisso no qual estd implicito o desejo humano de
totalizacdo, do sujeito e do mundo, qualquer que seja o
grau em que esse desejo se possa realizar, e sejam quais
forem as ilusdes e os equivocos ai existentes. A aparente
contradigdo entre historicidade e totalizacdo é experi-
mentada dialeticamente na existéncia concreta, isto €,
na finitude aberta que caracteriza a condicao humana.
Nesse sentido, nao é por acaso que pensadores tao dife-
rentes como S. Tomas e Pascal tenham afirmado que é
racional que a razao se detenha diante de seus préprios
limites. Tais limites, que, nos termos de uma finitude
aberta, nao implicam total estranhamento entre razéo e
fé, deveriam ser objeto de uma abordagem histdrica e
nao estrutural, para que pudéssemos compreender a di-
némica dessa relacao no devir histérico, o que significa-
ria também entender o papel que os diversos modos
dessa relacao desempenham nas préprias formacoes
histéricas em que acontecem.
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Assim, a compreensao da relacao entre razao e fé
na pés-modernidade supde, de um lado, a visdo do rumo
das transformacoes histéricas e do sentido que nelas sera
atribuido a essa relagao; de outro, o papel constituinte
que essa mesma relacdo desempenharia numa nova
configuracéo histérica.

Mas a questao que no momento atual nos aflige é
se a razao técnica, no exercicio de sua vocacado domina-
dora, é capaz de reconhecer os seus limites e deter-se
diante deles, a fim de que se possa descortinar, nos tem-
pos que estao por vir, quais seriam as possibilidades de
reconstituicdo histérica da relagéo entre a razéo e a fé.
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