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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.






Narrar Deus a partir da cosmologia contemporéanea

Francois Euvé

Entre as ciéncias naturais que buscam leis perma-
nentes que regem os fenémenos do universo e uma teo-
logia de inspiracao biblica sensivel a histéria da relacao
entre Deus e a humanidade parece quase nao existirem
valores comuns. O afastamento das teologias naturais
exigiu prudéncia em relagao as aproximacoes apressadas
e as oposicoes faceis. No entanto, ao menos dois elemen-
tos advogam em favor da busca de uma articulacéo entre
esses discursos. De um lado, é retorno do tema da nature-
za ao campo das preocupagdes contemporaneas. A hu-
manidade atual aspira a uma “nova relacdo” com a natu-
rezal. Seu destino esté ligado ao da natureza, com a qual

a espécie humana é solidéaria, tanto no sentido da criacéo
como de acordo com a representacao cientifica, biolégi-
ca ou ecoldgica. Nesse caso, uma atitude de independén-
cia do propésito teolégico em relacao as ciéncias naturais,
por mais que se justifique num primeiro momento, reve-
la-se insatisfatéria para pensar o futuro da humanidade
como parte integrante de uma criagdo mais global. “A
cosmologia tem a fungao de ensinar aos homens que eles
sao oriundos de um mesmo universo”, escreve Bertrand
Saint-SerninZ. Desse ponto de vista, ciéncias naturais e
teologia cristd unem-se e encontram-se na preocupacao
de um mundo comum a todos.

1 Cf. GESCHE, A. Dieu pour penser. IV. Le cosmos. Paris: Ed. du Cerf, 1994, p. 9.
2 SAINT-SERNIN, B. Le Rationalisme qui vient. Paris: Gallimard, 2007, p. 33.
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Um segundo elemento é de certa maneira simétri-
co ao anterior. Da mesma forma que a preocupacao do
te6logo com a questao do homem orienta-o para um in-
teresse pelo cosmos no sentido amplo, o estudo da natu-
reza pelo cientista abriga muitas vezes uma indagacao
sobre o humano. Esse ponto nao é ébvio para aquele
que identifica a abordagem cientifica tao somente com
a busca de explicagdo dos fendbmenos, mas um exame
atento dos modos de proceder mostra que a pesquisa
sobre a natureza é indissociavel de uma investigagao
sobre o homem. Como escreveu com muita clareza
Carl Friedrich von Weizsécker no final de suas confe-
réncias sobre a histéria da natureza (Die Geschichte
der Natur), “investigando sobre a natureza, estamos in-
vestigando sobre nés mesmos”3. Karl Rahner fez o
mesmo diagnéstico: “Direta ou indiretamente, todas as
ciéncias naturais envolvem uma antropologia; todas
elas dizem alguma coisa sobre o homem”4. Em um se-
gundo nivel, a busca antropolégica tem repercussées
teolégicas. Em outras palavras, por intermédio de uma

reflexdo sobre o homem, a reflexdo cosmolégica de-
semboca, em certos casos, em uma reflexao espiritual,
religiosa, ou mesmo, as vezes, autenticamente teolégi-
cad. Contrariando um cliché ainda em voga, a questao
de Deus nao esta ausente no mundo cientifico. Resta a
pergunta de que “Deus” se trata.

Sintonizar visao cientifica e visao teolégica supoe
adotar uma perspectiva histérica para afastar, de saida, a
ideia de que estariamos lidando com entidades perma-
nentes. Nossa referéncia aqui sera tomada da histéria das
ciéncias modernas. De forma muito sintética, po-
der-se-iam distinguir duas fases sucessivas: ao paradigma
“mecénico” da ciéncia classica, dominante durante mui-
to tempo, sucede um paradigma mais histérico, sensivel a
duracdo do tempo, a emergéncia, a complexidade, a
“criatividade”. Assim, a histéria da ciéncia leva a conce-
ber a prépria natureza como histéria, de acordo com a
expressao de Weizsacker®.

Partirei, portanto, numa primeira parte, do mode-
lo da ciéncia classica. Na verdade, ela esté associada a

WEIZSACKER, C. F. von. The History of Nature. Londres: Routledge & Kegan Paul, 1951, p. 143.

Alguns textos significativos sao propostos em Ch. Theobald et al., L’Univers n’est pas sourd. Paris: Bayard, 2006.

3
4 RAHNER, K. “Zum Verhaltnis von Naturwissenschaften und Theologie”, Schriften zur Theologie, B. XIV. Ziirich: Benzinger, 1980, p. 63.
5
6

Tenho consciéncia do carater discutivel dessa visao esquematica, nao somente porque todo esquema é redutor, mas principalmente porque nem to-
dos os cientistas concordam com o fato de dispensar o paradigma mecénico em proveito de uma visdao em que o indeterminismo parece inevitavel.
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uma teologia natural de longa influéncia’. O “Senhor do
mundo” de Newton é uma figura central, emblematica
dessa teologia particular dos tempos modernos. Mais ex-
plicitamente, é também o caso do empreendimento, vin-
do um século depois de Newton, de William Paley, cuja
grande obra, Natural Theology, marcou uma nova voga
— digamos de passagem — junto aos defensores da teoria
contemporanea do Intelligent design. Sob muitos aspec-
tos, trata-se do mesmo modelo reinante em certas inter-
pretacoes da teoria da evolucao, que pretendiam reduzir
as mudangas observadas a leis estaveis que permitissem
seu prenuncio. E o dominio do tempo, que reline essas
diversas contribuicoes. Através do modelo mecanico,
como tentou mostrar llya Prigogine, a humanidade quer
libertar-se de uma temporalidade cujo controle ela nao
detém. De certo modo, isso expressa “o desejo de alcan-
car um ponto de vista quase divino sobre a natureza”®, se
entendermos por “divino” uma instancia onisciente e
onipotente que tudo controla e observa. Deparamo-nos
com uma perspectiva antropoldgica, na medida em que
sabemos como o tempo marca nossa existéncia de seres
no mundo. Libertar-se do tempo, pela eficacia técnica e

pela previsao do futuro, é libertar-se daquilo que nos
escapa, do escoamento do tempo que conduz a morte.

O modelo atual tornou-se mais radicalmente evo-
lutivo. Suas fontes sao multiplas: teoria da evolucao no
sentido darwiniano, termodinamica dos sistemas longe
do equilibrio, cosmologia de um universo em expansao,
teorias do caos ou da emergéncia. Em que medida essas
diversas abordagens e disciplinas podem ser reunidas
num mesmo modelo? A existéncia de debates epistemo-
l6gicos impede as sinteses muito precipitadas. Mas alguns
temas sao recorrentes e indicam uma mutacao das repre-
sentacOes. As reflexdes cosmoldgicas vém acompanha-
das de um desejo de rejeitar o reducionismo da mecanica
classica, de quebrar o “encanto galileano”, segundo a ex-
pressao de Stuart Kauffman, em proveito de uma visao
em que o “mundo do homem” se reintegra no mundo
natural. Dessa vez, a temporalidade estd mais presente
na figura da criatividade. A segunda parte da minha
reflexao sera dedicada a nocao da histéria, que passa do
humano a natureza e vice-versa.

Essa nogao de histéria nos fard voltar a teologia,
admitindo-se que essa tenha se distanciado de uma me-

7 Essa influéncia é, sem divida, mais perceptivel no mundo anglo-saxao do que no mundo europeu continental.

8 PRIGOGINE, 1. La Fin des certitudes. Paris: Odile Jacob, 1996, p. 43.
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tafisica da permanéncia do ser em proveito de uma visao
mais histérica, inspirada na narrativa biblica e valorizan-
do a liberdade do sujeito humano. Assim como a histéria
humana nao deve ser confundida com a histéria da natu-
reza, embora mantenha relagdes profundas com esta, a
histéria da salvagdo nao deve ser confundida com as
duas primeiras. Gaston Fessard distinguiu trés “niveis de
historicidade”: a histéria humana, a histéria natural e a
histéria sobrenatural, procedendo da primeira por ser
marcada pelos atos e pelas obras da liberdade do ho-
mem, unidos na linguagem®. Essa distincao é legitima,
desde que nao conduza a uma divisdo arbitraria. Esse
serd o tema da terceira parte.

O Senhor do tempo

A associacéao entre Deus e a estrutura do cosmos
na ciéncia classica encontra expressao significativa e in-
fluente no escélio geral que, a partir da segunda edicao
(1713), encerra o terceiro livro dos Principia de Newton.
Ele compobe a conclusao de toda essa grande obra, tendo
sido acrescentado para explicar a teologia natural do au-

tor, que permanece implicita no resto da obra. E preciso
lembrar que, contrariando a interpretacéo de Voltaire na
Franca, a obra de Newton tem uma dimensao teolégica
central. Longe de ser um simples apéndice, esse escélio é
um texto indispensavel para compreender o projeto new-
toniano em seu conjunto.

Ap0s ter rejeitado o modelo do turbilhao de Des-
cartes nos primeiros paragrafos de seu texto, Newton
passa a tecer consideracdes diretamente teolégicas:

Este magnifico conjunto (elegantissima compages; most
beautiful System, na tradugao contemporanea de Mot-
te) formado pelo sol, pelos planetas e pelos cometas nao
pode senao provir do conselho e do poder de um ser in-
teligente e poderoso (non nisi consilio et dominio entis
intelligentis et potentis oriri potuit). [...] Este Ser infinito
governa (regit) tudo, ndo como a alma do mundo, mas
como o Senhor de todas as coisas (universorum domi-
nus; Lord over all). [...] E a dominagao (dominatio) de
um ser espiritual que constitui um Deus, a verdadeira
dominacgao, um verdadeiro Deus; a dominacdo supre-
ma, um Deus supremo; a dominacéo ficticia, um Deus
ficticio. E desta verdadeira dominagao decorre que um
Deus verdadeiro é vivo, inteligente e poderoso; por suas
outras perfeigdes ele é supremo ou supremamente per-

9 FESSARD, G. “L’Histoire et ses trois niveaux d’historicité”, Sciences ecclésiastiques, 18/3, 1966, p. 329-357 (retomado em: Id., La Dialectique des

Exercices spirituels, tome IlI, Namur, 1984, p. 449-475).

8
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feito. [...] Ele governa tudo e conhece tudo o que é ou
pode ser feito. Nao é a eternidade nem a infinitude, mas
é eterno e infinito; nao é a duragdo nem o espaco, mas
dura e esta presente; dura para sempre, esta presente
em todo lugar, e existe para sempre em todo lugar,
constitui o espago e a duragao.®

Como se vé, a énfase é dada a ordem do mundo.
A nocao de ordem implica a unificacdo em torno de um
pequeno nimero de leis fundamentais. Newton termina
o projeto de unificagao do mundo fisico reunindo fisica
terrestre e fisica celeste, de acordo com o paradigma
mecénico instaurado um século antes por Galileu. O ri-
gor geométrico serve de modelo para o conjunto: segun-
do a expressao de Alexandre Koyré, estamos no mundo
da “geometria reificada”1!. Tal como na operacao cria-
dora divina, o caos primitivo ordena-se em um conjunto
harmonioso.

Esse esquema se aplica ao mundo fisico, cujo mo-
delo é o ordenamento regular do céu. Como na ciéncia
antiga, o mundo celeste constitui a referéncia da estrutura

do universo em seu conjunto, tendo como tunica diferen-
¢a o fato de que, desde Galileu, a relagao entre o céu e a
terra tornou-se reciproca. Os movimentos dos corpos ter-
restres obedecem as mesmas leis (matematicas) dos cor-
pos celestes, a lei da gravitagao universal sendo o modelo
dessa legalidade cosmolégica. Nao ha mais divisdo
hierérquica entre mundo celeste e mundo terrestre.

O Deus tnico é fonte e garante desse “magnifico
conjunto”, cuja organizacdo ultrapassa as capacidades
humanas. Embora presente e ativo em todo lugar, ele
nao se confunde com o mundo; é radicalmente transcen-
dente a esse. Ele esta para o mundo como o soberano pe-
rante seu império. Essa exterioridade em relacao ao
mundo torna sua agao tao eficaz quanto aquela do arte-
sdo ou do engenheiro em relacéo ao objeto fabricadol?.
Por sua onipresenca no espaco, Deus é “mais capaz de
mover 0s corpos por sua prépria vontade que nés o so-
mos para mover nossos membros” 13, A metéfora do arte-
sao é apropriada: para Newton, a matéria é perfeitamen-
te inerte; somente o espirito divino é ativo. O Senhor

10 NEWTON, Isaac. Philosophiae naturalis principia mathematica. Londres: G. & J. Innys, 1726, p. 527-528.

11 KOYRE, A. Ftudes newtoniennes. Paris: Gallimard, 1968, p. 42.

12 A identificacao entre Deus criador, no sentido biblico, e o engenheiro césmico é considerada uma evidéncia por certos historiadores: cf. HADOT, P.

Le Voile d’Isis. Paris: Ed. du Seuil, 2004.
13 BROOKE, J. Science and Religion, p. 139.



CADERNOS TEOLOGIA PUBLICA

governa os servos. “Deus é uma palavra relativa que se
refere a servos” (deus est vox relativa et ad servos refer-
tur), escreve Newtonl4. Nao haveria senhorio, domina-
¢ao, se nao houvesse criaturas que executassem os man-
damentos divinos.

A concepcado newtoniana da acédo divina é clara-
mente “voluntarista”: Deus é conhecido por seus efeitos,
como a estrutura do mundo, as causas finais, a variedade
das criaturas, diferentemente do destino cego ou das cau-
sas naturais. O vocabulario da soberania ou do senhorio
(dominus, dominium, dominatio) distingue a teologia de
Newton de interpretactes panteistas que alguns elemen-
tos de sua fisica pareceriam induzir. A gravitacao univer-
sal nao seria uma propriedade da matéria, estando inti-
mamente ligada a essa? Sera que a unificacdo do mundo
nao descarta qualquer recurso necesséario a uma inter-
vencao externa? E conhecida a preocupacao de Newton
em mostrar a presenca de Deus nao sé na organizacao
global do universo (argumento classico do design), mas
também em intervencdes necesséarias a manutencao des-
sa organizacdo. Senao, como dar conta da estabilidade

4 Principia, op. cit., p. 528.

2

do sistema solar? Deus ndo é apenas um engenheiro
cOsmico; é também o “guardiao” do cosmos, presente e
ativo em todo lugar e a cada momento.

Como um criador tao perfeito poderia ter criado
um mundo que requer sua intervencao permanente?
Percebe-se a objecao feita por Leibniz ao Deus de New-
ton. Esse tltimo teme ser comparado aos deistas, que se
apoiam justamente em sua teoria para recusar qualquer
intervencao divina permanente. Um dos paradoxos da
mecanica newtoniana é ter desejado defender a ativida-
de divina na natureza e ter acabado por servir de suporte
aqueles que promoviam uma visdo radicalmente secu-
lar!®. A resposta de Newton esta no caréater incognoscivel
da esséncia divina. Como foi dito anteriormente, sé se
conhece Deus pelos efeitos de sua acao, por uma espécie
de abordagem indutiva. Sua substancia permanece para
sempre inalcancavel. Desse ponto de vista, a teologia de
Newton é profundamente agnéstical®. A transparéncia
do mundo, permitida pela unificacdo em torno de leis
simples, contrasta com a obscuridade do “Deus oculto”.
E preciso entdo reconhecer que Deus nao revelou tudo

15 BROOKE, J. Science and Religion. Cambridge University Press, 1991, p. 118
16 Cf. SNOBELEN, Richard. “‘God of Gods, and Lord of Lords’: The Theology of Isaac Newton’s General Scholium to the Principia”, Osiris, 16, 2001,

p. 169-208.

10
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aos homens, que sua onisciéncia nao pode ser totalmente
compartilhada, apesar de certa participacao concedida a
humanidade. Uma fronteira intransponivel separa o
mundo acessivel ao homem (inclusive o conhecimento
dos movimentos celestes) do mundo divino.

Uma dualidade tao nitida tem repercussoes teol6-
gicas. Ela impede Newton de dar crédito a doutrina teol6-
gica da encarnacao: se, por um lado, Deus se manifesta
no mundo (e manifesta-se por toda parte), por outro, ele
nao poderia, contudo, encarnar-se numa figura singular
pertencente a esse mundo. Jesus é uma pessoa humana
eminente, cuja acéo expressa a relacao com Deus. Pode-
mos dizé-lo “divino”, se esse adjetivo expressa uma parti-
cipacdo na onipoténcia criadora, mas nao é possivel falar
stricto sensu de uniao hipostatica.

A posteridade imediata tera algumas dificuldades
com a acdo permanente de Deus. As cosmologias de
Kant e de Laplace tornam em grande parte intteis as in-
tervencodes divinas que estabilizam regularmente o siste-
ma solar. Restara o argumento mais global, o que proce-
de do “admiravel conjunto” dos corpos, o argumento do
design, que constitui a base das teologias naturais. No

17 KOYRE, A. Etudes newtoniennes, op. cit., p. 41.

mundo fisico, cujo exemplo paradigmaético é a mecanica
celeste, uma posigéao deista parece amplamente suficien-
te: o relégio do mundo evoca o relojoeiro que o concebeu,
dira Voltaire. Mas a partir do momento em que o relégio
funciona, o relojoeiro néao intervém mais em seu funcio-
namento. A ordem natural serve de referéncia tGltima, in-
clusive no campo da moral; a natureza (entenda-se a har-
monia dos céus principalmente) é o remédio eventual
para as desordens humanas!’. No entanto, a situacao do
mundo vivo é diferente, uma vez que a acdo tnica das
causas naturais parece impotente para dar conta da com-
plexidade dos sistemas.

A questao de leis regulares apresenta-se de modo
diferente no mundo vivo, cujo comportamento dificil-
mente se enquadra num esquema mecanico, apesar da
proposicao cartesiana do animal-méaquina. A época de
Newton, a histéria natural ainda se encontra em seu estéa-
gio pré-cientifico. Um século mais tarde, William Paley
consegue elaborar sua teologia natural a partir da consi-
deracéo do vivente. Uma poderosa harmonia emana da
contemplacéo que ele propde do vivente. Essa contem-
placéo exorta a um deslumbramento que se traduz em

11
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acéo de gragas ao Criador: “O mundo torna-se um tem-
plo e a vida em si, um ato continuo de adoragao”18. A
contemplagdo da natureza, guiada pelo olhar cientifico,
desperta um sentimento religioso. Podemos citar Eins-
tein, um século depois de Paley: para ele, a religiosidade
do cientista “consiste em surpreender-se, extasiar-se di-
ante da harmonia das leis da natureza, que demonstram
uma inteligéncia tédo superior e perante as quais todos os
pensamentos humanos e toda a engenhosidade destes s6
podem revelar seu vazio irrisério”1°. Segundo a proposi-
¢ao de Paley, a aparente desordem que reina em meio
aos fendmenos bioldgicos ordena-se ao se tomar cons-
ciéncia da adaptacdo de cada organismo a seu meio am-
biente ou de cada parte do corpo ao conjunto em que
esté inserida. O conceito central é o de sistema ou de es-
trutura ordenada (contrivance). Essa supoe uma forga
ordenadora, pois ndo se poderia admitir uma autocria-
¢ao do mundo; ele precisa de uma Causa primordial. A
posicao comum da época é, de fato, a de que “os pro-

cessos naturais sao incapazes de agdes verdadeiramente
criadoras”?0. Nao ha ordem que nao suponha uma es-
colha: somente uma forca pessoal pode elaborar uma
estrutura ordenada?!.

Conhecemos a imagem apresentada como intro-
ducao a abordagem de Paley, aquela do relégio, imagem
fetiche, por assim dizer, da mecanica cléssica. A posicao
de seu argumento, que constitui o tema do primeiro capi-
tulo, é a seguinte: suponhamos que eu encontre uma pe-
dra no meio do meu caminho; se me perguntassem de
onde ela vem, eu responderia que sempre esteve 14; su-
ponhamos que, em vez de uma pedra, eu encontre um
relégio de pulso; a resposta anterior seria absurda: o rel6-
gio esté 14 porque foi colocado. A pedra e o reldgio pare-
cem dois objetos diferentes, pois o relégio tem uma estru-
tura formada por diversas partes, “compostas e reunidas
para uma finalidade” (framed and put together for a pur-
pose)?2. Paley tentard mostrar no seguimento de sua obra
que, assim como cada peca de um reldgio ¢ inteligente-

18 PALEY, W. Natural Theology or evidences of the existence and attributes of the deity. Londres: J. Faulder, 121809, p. 539.
19 EINSTEIN, A. Comment je vois le monde. Paris: Flammarion, “Champs”, 1979, p. 20.
20 BOWLER, P. Monkey Trials and Gorilla Sermons. Evolution and Christianity from Darwin to Intelligent Design. Cambridge (MA): Harvard University

Press, 2007, p. 51.
21 PALEY, W. Natural Theology, op. cit., p. 408.
21d, p. 2.

12
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mente concebida para o funcionamento do conjunto,
cada 6rgao do organismo vivo corresponde a uma fun-
¢éo determinada e que, assim sendo, a concepgao do
conjunto nao pode senao remeter a um criador inteligen-
te e poderoso. Impde-se novamente a imagem do enge-
nheiro. Como destaca Prigogine, em sua reflexao sobre
os fundamentos da fisica cléssica, o relégio é “o préprio
simbolo da ordem do mundo”, pois é “um mecanismo
construido, submetido a uma racionalidade que lhe é ex-
terna, a um plano que suas engrenagens executam cega-
mente”23. As realizacbes do mundo vivo sao referidas a
instrumentos oriundos da engenhosidade humana, e, no
fim das contas, a diferenca é quantitativa. Paley compara
o olho a um telescépio, a fim de destacar os elementos
comuns entre os dois e, sobretudo, as diferencgas: a per-
feicdo da estrutura do olho ultrapassa largamente o que a
técnica humana pode de fato realizar. Pelo menos o que
pbde a técnica de seu tempo! Em outras palavras, a cria-
¢éo divina é enfocada, através da criacdo da genialidade
humana, como amplificacdo dessa. O trabalho do relojo-
eiro é admirdvel, mas se limita a objetos inertes. Por ex-
trapolacéo, a obra do Criador o é muito mais, porém se-

z

guindo o mesmo modelo. Deus é verdadeiramente o
Grande Relojoeiro, capaz de produzir estruturas inacessi-
veis a atividade técnica do homem. Desse Deus 0 homem
nao pode ser senao o servo.

Mesmo a presenga de falhas ndo invalida a ideia
de ordem global.

Quando interrogamos sobre a existéncia de um Criador
inteligente, a imperfeicao, a imprecisao, a tendéncia a
desordem, as irregularidades ocasionais podem subsistir
em grande medida, sem pér em divida a questao: mes-
mo que um relégio possa muitas vezes funcionar mal
[...], isso ndo da& fundamento algum para pensar que
nao se trataria de um reldgio, fabricado para a finalida-
de que lhe fora atribuida?*.

Em certo nivel de observacéo, que se poderia cha-
mar de “ponto de vista divino”, a harmonia do todo su-
planta as falhas do detalhe. Este é o argumento cléssico
das teodiceias. No entanto, ele nao satisfaz. O desejo de
reduzir tudo a uma harmonia global parece ocultar uma
denegacao do sofrimento, uma dificuldade de levar em
consideracdo o carater dramaético da histéria do mundo.
John Brooke compara o universo do pastor Paley a um

23 PRIGOGINE . et STENGERS, 1. La Nouvelle Alliance. Paris: Gallimard, “Folio”, 1986, p. 83-84.

24 PALEY, W. Natural Theology, op. cit., p. 56.
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“jardim paroquial”2® (vicarage garden). Poder-se-ia pen-
sar que o desejo de ordem encobre um desejo de evasao
do mundo humano. Retomando uma expressao de Eins-
tein, “uma das mais poderosas motivacoes que instigam
a uma obra artistica ou cientifica é uma vontade de eva-
dir-se do rigor cruel do cotidiano e de sua monotonia de-
sesperadora, uma necessidade de se desvencilhar das
correntes dos préprios desejos eternamente instaveis”26,
A permanéncia da ordem cdsmica alivia a instabilidade
dos desejos humanos e a violéncia de uma histéria cujas
peripécias nao podem ser dominadas.

A visao de Paley é grandiosa e sedutora. Seduziu,
inclusive, o jovem Charles Darwin, estudante em Cam-
bridge. No entanto, sua prépria teoria trouxe uma ima-
gem do vivente radicalmente diferente daquela do arce-
diago. Francisco Ayala propoe ver na obra de Darwin
uma resposta a empreitada de Paley?’. De fato, com Dar-
win, ndo é mais a harmonia estatica que prevalece, e sim
0 processo, um processo ainda que indefinido e em
grande parte imprevisivel.

Esse caréter de imprevisibilidade foi o mais dificil
de ser admitido pelos sucessores de Darwin. A teoria da

25 BROOKE, J. H. Science and Religion, op. cit., p. 198.
26 EINSTEIN, A. Comment je vois le monde, op. cit., p. 122.

evolucéo é facilmente aceita por uma sociedade que as-
pira a mudanca, ao progresso, que deseja deixar a ordem
antiga, aristocréatica e rural em proveito de um mundo
novo, aberto para um aperfeicoamento indefinido, o
mundo do livre empreendimento. Mas a ideia de progres-
so supde certa garantia. Um mundo cadtico em demasia
seria impréprio para a construcao da cidade nova. Se ha
mesmo Processo, € preciso que esse processo obedeca a
leis estaveis que permitam prever sua evolucdo, ao me-
nos em suas linhas gerais.

Durante muito tempo, a teoria da evolucao foi in-
terpretada nesse sentido (lembremos que a palavra “evo-
lugéo” significa etimologicamente desenrolar, desdobrar
alguma coisa que esteja dobrada, explicitar um implici-
to). Um processo inelutavel leva do simples ao complexo
(essa ¢ a intuicao de Lamarck), do primitivo ao elabora-
do, do menos ao mais. Pode-se fazer uma leitura religiosa
disso, na qual Deus deixa de ser a garantia de uma ordem
fixa que tem como emblema o movimento dos corpos ce-
lestes e onde também deixa de ser o autor de criacoes mi-
lagrosas. Deus é aquele que desencadeia e acompanha
esse processo de crescimento, cuja conclusao benéfica é

27 AYALA, F. “Intelligent Design, the original version”, Science and Theology, 1, 2003, p. 10.
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virtualmente assegurada, apesar da malicia dos homens.
Para muitos teélogos ou pensadores religiosos da épo-
ca, de tendéncia liberal, a evolucao é o desvelamento
do plano divino?8. Ao contrério, considera-se que uma
concepcao darwiniana estrita, em que o processo evolu-
tivo seja profundamente marcado por contingéncia,
descarta necessariamente qualquer referéncia divina
possivel. Esse é o argumento central de Richard Daw-
kins ou Daniel Dennett.

Do Senhor newtoniano ao Deus evoluidor das te-
ologias progressistas, passando pelo Deus de Paley, uma
parte do caminho foi percorrida. No dltimo caso, nao se
trata mais do modelo estritamente mecanico da ciéncia
galileana. A figura do futuro tem definicao um pouco me-
nos nitida, uma vez que se esta engajado num processo.
No entanto, o que retne esses diversos modelos é uma
mesma vontade de dominar o tempo, e o conhecimento
do presente deve permitir tracar o perfil dos estados ulte-
riores do sistema. Pode-se certamente observar a passa-
gem de um teocentrismo radical, presente em Newton, a
um antropocentrismo mais afirmado, em que o0 homem
se torna mais responsavel por seu préprio futuro. Mas
Deus permanece aquele que, de certa maneira, garante o

28 BOWLER, P. Monkey trials, op. cit., p. 75.

éxito dos empreendimentos humanos. Uma visao darwi-
niana mais radical serd menos otimista.

Histéria do universo, histéria humana

A perspectiva mecanicista da ciéncia cléssica lhe
confere uma eficacia notavel de acao sobre o mundo, tor-
nada possivel pelo abandono da causalidade no sentido
pleno ou da nogao de esséncia, em proveito da forca??. O
espirito da mecénica inspira a construgdo da ciéncia. A
onipoténcia senhoril do divino é transferida para sua
“imagem” terrestre, que assim pensa remediar, como em
Francis Bacon, a maldicdo do pecado original. Sé que o
preco disso seréa o corte radical entre o “mundo da cién-
cia” e 0 “mundo da vida”, que toda uma corrente de pen-
samento nao cessara de denunciar.

Vimos, no inicio, que uma reflexdo sobre a cosmo-
logia néao podia evitar a questao do homem, questéo cen-
tral da modernidade. Rahner afirmara que “direta ou in-
diretamente, todas as ciéncias naturais envolvem uma
antropologia; todas dizem alguma coisa sobre o ho-

29 LADRIERE, J. “La perspective mécaniciste”, Revue Philosophique de Louvain, 1988, p. 556.
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mem”30. Elas ndo podem deixar de se posicionar sobre o
homem em sua integralidade, mesmo quando se esfor-
cam para nao ultrapassar seus limites. Alias, é este “fator
humano” (das Humanum) que “constitui em si mesmo
um elemento oculto, intrinseco a cada ciéncia, questio-
nando-a, obrigando-a a superar seus préprios limites e
levando-a a entrar em contato com todas as outras cién-
cias”31. Conhece-se a critica dirigida ao esquema meca-
nico de que esse “desencantou” o mundo, ou seja, de
que deu uma imagem do mundo segundo a qual “existe
lugar para todas as coisas, sé nao hé para o homem”32,
Newton unificou 0 mundo celeste e o0 mundo terrestre
numa representacao coerente, mas isso se fez em detri-
mento do mundo humano, ou mesmo do mundo vivo, a
menos que esse seja reduzido a simples engrenagens de
um maghnifico relégio césmico.

Uma visao dualista, “cartesiana”, preserva o mun-
do humano, a alma ou a consciéncia, fugindo do deter-
minismo que rege o funcionamento da matéria. Essa se-

paracdo é uma protecao para a liberdade humana. E
mesmo um meio de destacar a especificidade do espirito,
que pode dominar uma matéria passiva e transparente33.
Mas tal separacgéo tem dois lados. Aliés, ela nao diz como
a liberdade pode efetivamente exercer-se no mundo fisi-
co. Vérios cientistas ndo se cansam de tentar atravessar
esse fosso e reintegrar o mundo humano no universo em
seu sentido amplo, situando 0 homem no mundo descri-
to por ele. A nova visao cientifica do mundo deveria con-
duzir “a reintegracao da ciéncia no antigo ideal grego da
vida boa”3%. Prigogine quer rejeitar a figura “demoniaca”
do cientista onisciente que vence o mundo vivido®®. Tra-
ta-se de levar a sério a ideia de um didlogo experimental
com a natureza, em que nem tudo é decidido de ante-
mao. O conhecimento deve ser pensado referentemente
“a relacao que mantemos com o mundo”3.

O mundo da mecénica classica € um mundo ma-
nejavel. A ciéncia newtoniana é uma ciéncia pratica que
visa a eficacia. O onisciente é também o onipotente. O

30 RAHNER, K. “Zum Verhéaltnis von Naturwissenschaften und Theologie”, art. cit., p. 63.
31 RAHNER, K. “Die Theologie im interdisziplindren Gespréach der Wissenschaften”, Schriften zur Theologie, B. X. Ziirich: Benzinger, 1972, p. 97.

32 KOYRE, A. Ftudes newtoniennes, op. cit., p. 43.
33 Cf. BROOKE, J. Science and Religion, op. cit., p. 127.

34 KAUFFMAN, S. Reinventing the Sacred. A New View of Science, Reason and Religion. New York: Basic Books, 2008, p. ix.

35 PRIGOGINE, I. et STENGERS, 1. La Nouvelle Alliance, op. cit., p. 48-49.

36 PRIGOGINE, I. et STENGERS, l. Entre le temps et I’éternité. Paris: Fayard, 1988, p. 40.
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esquema idealizado tem dominio sobre o futuro: “Toda
lei tem a vocagao de autorizar a economia dos riscos da
narracgao.”37 Jean Ladriére apontara que, na ciéncia mo-
derna, o conhecimento é também acao3®. Ciéncia e téc-
nica sdo inseparaveis: o conhecimento que se adquire
dos mecanismos naturais permite agir sobre eles de ma-
neira previsivel, se postulamos que a natureza é regular.
No entanto, apesar das realizacoes tecnolégicas permiti-
das pela ciéncia, que expressam a existéncia de certa re-
gularidade da natureza, essa onipoténcia nao é senao re-
lativa. Nao s6 a agdo técnica encontra limites, como,
sobretudo, a previsibilidade é também menor do que se
postulara. Alguns efeitos esperados néo sao alcangados,
e outros efeitos, indesejaveis, sobrevém. A tecnologia é
menos preditiva do que se podia esperar.

A transformacéo técnica do mundo, como Marx
pensava, é uma maneira de “humaniza-lo”. Mas essa hu-
manizacao é paradoxal, pois s6 reduz o mundo que nos
cerca a uma imagem idealizada. E compreensivel o
mal-estar vivido por aqueles que tomam consciéncia do
empobrecimento consideravel induzido pela viséo cienti-

37 Id., p. 181.

38 LADRIERE, J. Les Enjeux de la rationalité. Paris: Aubier, 1977.

39 HENRY, M. La Barbarie. Paris: Grasset, 1987, p. 10.

40 PRIGOGINE, I. et STENGERS, 1. La Nouvelle Alliance, op. cit., p. 10.

fica do mundo, cujo projeto se apoia numa abstragao das
qualidades sensiveis, a fim de destacar formas ideais. Em
vez de humanizar a natureza, a tecnociéncia moderna
néo teria feito senao desumanizar o homem, separan-
do-o de suas raizes césmicas. Toda uma corrente filoséfi-
ca é levada a rejeitar a abordagem cientifica moderna
como instauradora de uma nova “barbérie”, “da explo-
sao cientifica e da ruina do homem”3°. Todavia, é possi-
vel lancar um outro olhar sobre a abordagem cientifica
moderna. E pela mediagdo do tempo que o “mundo da
ciéncia” e o “mundo da vida” podem encontrar-se.
“Longe de podermos submeter nossa concepcao do tem-
po as regularidades observaveis do comportamento da
matéria, devemos entender aqui um tempo produtor”49,
O tempo nao é somente um parédmetro, uma dimenséao
do espaco-tempo geométrico; ele tem uma capacidade
criadora. Isso nos leva de volta para o terreno da teoria
da evolugéo, em que a duragao do tempo aparece como
elemento incontornéavel, “evolucao criadora”, segundo a
expressao de Bergson.
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Haveria, pois, uma histéria da natureza. A nocao
certamente n&o é nova. Buffon escrevera Histéria natural
(1749-1789), e Kant é o autor da Histéria geral da natu-
reza e Teoria do céu (1755). Todavia, podemos nos in-
dagar sobre o emprego da nocéao de histéria no contexto
da fisica newtoniana: nao sera apenas a primeira etapa,
necessariamente descritiva, de um conhecimento cientifi-
co destinado a completar-se na formulacao de leis per-
manentes? No campo biolégico, é preciso comecar por
fazer o inventéario das formas vivas, no espaco e no tem-
po, antes de tentar estabelecer o que determina sua coe-
réncia, o plano diretor, as formas ideais, as orientagbes
evolutivas. Em contrapartida, os trabalhos mais recentes
dao mais consisténcia a nogao de histéria. O fisico ale-
méo Carl Friedrich von Weizsacker dedicou uma série de
conferéncias a esse tema no final da década de 1940,
como ja mencionei anteriormente, e voltarei a elas mais
adiante. A categoria da histéria, que parecia ser o apana-
gio do mundo humano e estabelecer a distingao insupe-
ravel entre as ciéncias da natureza (por esséncia, anistori-
cas na visao mecénica) e as ciéncias do homem, torna-se
uma categoria de articulagdo entre esses dois campos.
Seré que nao ha entao abuso de linguagem? Desejando
reunificar os dois mundos em proveito do mundo huma-

41 RICCEUR, P. Temps et récit, vol. III. Paris: Ed. du Seuil, 1988, p. 135-136.
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no, abandonando o paradigma mecanico, definitiva-
mente demasiado inumano, nao teriamos ido longe
demais? Surge, de fato, o risco de uma sutil naturaliza-
¢do, em que o conceito de histéria, com a livre decisao
humana que ele comporta, é reduzido ao mero escoa-
mento do tempo, a uma sucessao indefinida de aconteci-
mentos. E compreensivel a preocupacdo que tém certos
filésofos, como Paul Ricoeur, de recusar a expressao
“histéria da natureza”.

Na perspectiva de uma reflexao sobre a narrativi-
dade, a critica de Ricoeur deve ser considerada, pois dis-
tingue claramente a evolucao (natural) e a histéria, recu-
sa a “usurpagao reciproca” dessas duas nogdes em nome
de um critério narrativo, “ele mesmo ajustado em relacao
a prdxis, sendo toda narrativa, em Gltima instancia, uma
mimese de acdo”4!. S6 existe histéria no estreito sentido
da palavra se houver acéo livre, o que nao poderia valer
para as operagdes da natureza, por mais “criadoras” que
sejam sob certo ponto de vista. Poder-se-ia criticar a posi-
¢ao de Ricoeur, argumentando que ele se refere a uma vi-
sao do mundo mais préxima da cosmologia newtoniana
que dos trabalhos recentes, que se esforcam justamente
para restituir a profundidade temporal aos fendémenos
que a ciéncia pode explicar. Todavia, tal critica nao inva-
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lida totalmente sua posi¢do: uma distincdo deve certa-
mente ser mantida entre a histéria humana, que implica
as decisdes de uma liberdade, e a histéria natural, mes-
mo quando essa nao pode ser reduzida a um determi-
nismo subjacente. Podemos lembrar a distincao de “ni-
veis de historicidade”, proposta por Gaston Fessard,
para evitar qualquer confuséo entre a histéria humana e
a histéria natural.

Porém distinguir ndo é separar. Uma distincao
muito rigorosa correria o risco de reforcar certo dualismo,
tornando dificilmente inteligivel o alcance concreto da
deciséo do ator humano que age de fato sobre o mundo.
Se a decisao do homem pesa sobre a realidade concreta
do universo, é porque ele mesmo se enraiza nesse univer-
so. Uma das contribui¢des da teoria da evolucéo foi a de
nos ter feito tomar uma consciéncia mais nitida desse en-
raizamento. E bem verdade que o destino do homem néo
se decide nele, assim como o destino de uma pessoa sin-
gular também nao se deixa definir somente pela filiacao
biolégica ou cultural. Existe, na humanidade, uma capa-
cidade de decisdo, que certamente se apoia em possibili-
dades de escolha existentes no mundo vivo, mas delas se

distingue de um modo que nao pode ser explicado den-
tro do método cientifico®2. E assim que histéria natural e
histéria humana podem articular-se.

Qual é o impacto teolégico dessas consideracoes?
Partimos do Deus ordenador de Newton, corresponden-
do ao paradigma mecénico da fisica classica. Encontra-
mos o Deus “evoluidor”, que acompanha a ascensdo
gradativa do universo na direcdo da realizacao final, cor-
respondendo a uma concepgao progressiva (ou progres-
sista) da evolugéo. Numa perspectiva em que, ao contra-
rio da anterior, a contingéncia parece prevalecer, sera
que Deus ainda tem um lugar?

Ao lermos as reflexdes de certos cientistas con-
temporaneos sobre a visao do mundo envolvida em
suas pesquisas, é espantoso observar a recorréncia da
questao de Deus, fazendo eco com a saida do paradig-
ma mecanico. Contrariamente a visao classica, que fa-
zia de Deus a garantia da ordem césmica, tais reflexdes
o identificam com a incessante criatividade da natureza.
Tomarei como exemplo a reflexao do fisico da auto-or-
ganizagdo Stuart Kauffman, que valoriza justamente a
nocao de criatividade.

42 Esse repousa num processo de objetivagao: lida com “objetos” e ndo com “sujeitos”. Mas quando o exame diz respeito a uma pessoa humana, ela
se torna ipso facto um objeto de estudo. No maximo, podem ser estudados os resultados de suas decisbes, os produtos de seus atos, mas nao as de-

cisbes em si.
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A reflexao de Kauffman é suscitada por um espan-
to: a matéria nao ¢ a instancia passiva e inerte que os fisi-
cos da era classica observavam com deleite. A matéria
apresenta uma capacidade de se auto-organizar em es-
truturas cada vez mais complexas. A admiracao de Kauff-
man é semelhante aquela de Newton diante do “magnifi-
co conjunto” dos corpos celestes, com a diferenca de que
se trata de um processo dinamico e ndo mais de uma har-
monia estatica. Kauffman n&o hesita em falar de uma
“criatividade” da natureza (ndo somente de uma hist6-
ria), que, para ele, confere a essa uma dimensao “sa-
grada”. Longe de ser um relégio sem mistério, cujo
funcionamento pode ser explicado de modo analitico, a
natureza escapa de certa maneira do dominio da mente
humana (é nesse sentido que ela é sagrada), mas essa
participa mesmo assim de sua criatividade.

Kauffman rejeita o “encanto galileano” (the Gali-
lean spell), que consiste em reduzir os fendbmenos do
mundo as leis fisicas deterministas e reversiveis. A
auto-organizacdo manifesta uma visao do real em “ca-
madas” ou niveis que, por natureza, sao irredutiveis uns

43 KAUFFMAN, S. Reinventing the Sacred, op. cit., p. 123.

44 WEIZSACKER, C. F. von The History of Nature, op. cit., p. 126.
45 SAINT-SERNIN, B. Le Rationalisme qui vient, op. cit., p. 52.

4 KAUFFMAN, S. Reinventing the Sacred, op. cit., p. 128.
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aos outros. Ha passagem de um nivel ao outro por
“emergéncia”. Assim, o funcionamento do vivente nao é
redutivel ao do mundo fisico, embora analogias sejam
possiveis entre esses niveis.

A perspectiva emergentista valoriza a criatividade
da natureza. Baseada numa existéncia limitada do mun-
do (no tempo e no espago), essa criatividade envolve
uma duracao histérica. “A histéria surge quando o espa-
co dos possiveis é muito maior que o espaco dos reais”*3.
Por exemplo, falta tempo ao universo para ter criado to-
dos os tipos possiveis de proteinas. Weizsacker ja havia
assinalado que o nimero de formas possiveis ia muito
além do ntimero de formas realizadas**, e Saint-Sernin
destacou que “a natureza néo cria espontaneamente to-
das as formas e todos os seres que ela é capaz de consti-
tuir; [que] ela nao é saturada”®. Podem surgir novas
formas que nao sao simplesmente uma combinagéo de
formas antigas. Assim, seguindo na esteira de Kauff-
man, “uma criatividade incessante tornou-se fisicamen-
te possivel”6. Ndo sabemos antecipadamente o que
pode ser realizado.
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Em oposi¢do ao Deus ordenador de Newton, o
Deus criativo de Kauffman nao é transcendente ao mun-
do, se entendermos por transcendéncia uma posicao de
exterioridade. Em contrapartida, ele é fonte de criativida-
de. Kauffman prefere a ideia de que Deus é “o nome que
escolhemos para a incessante criatividade existente no
universo natural, na biosfera e nas culturas humanas”’.
A recusa da figura dominadora do “Senhor do mundo”
gera uma identificacdo do divino com a prépria dindmica
do mundo. Kauffman nao ¢é ingénuo quanto ao fato de
que essa criatividade nem sempre faz pelo melhor.
Porém, globalmente, ele parece confiar na capacidade da
vida para superar o caos e a violéncia.

Uma teologia da histéria e da liberdade

Eu me estendi nas representacoes do divino que
emanam da reflexao de cientistas a fim de mostrar sua di-
versidade. A histéria das cosmologias anda de par com
uma histéria das representacoes do divino, alids, conco-
mitantes de representacdes antropolégicas. Resumi esse
percurso em dois esquemas dominantes: o primeiro, cor-

47 1d., p. xi.

respondendo a prevaléncia da fisica mecanica, posto sob
o signo da ordem; e o segundo, mais sensivel ao vivente e
a disciplinas fisicas em que se manifesta uma temporali-
dade, posto sob o signo da criatividade. A relagéo entre
cosmologia e antropologia é sensivelmente mais estreita
no segundo esquema. Para autores como Kauffman, o
que estd em jogo é vencer a “cisao” (split) entre a razao e
as outras formas de apreensao humana do universo, re-
conciliar de certa forma o “mundo da ciéncia” com o
“mundo da vida”. Como situar o discurso do teélogo?
Uma teologia que pretenda dialogar com as cos-
mologias de seu tempo tem de leva-las em consideracao
em seu discurso. E importante distinguir niveis, mas que
sejam coordenados entre si. Vimos a necesséria distingéao
entre histéria natural e histéria humana, destacando, ao
mesmo tempo, que é a noc¢ao de histéria que faz o elo en-
tre a ordem natural e a ordem humana. Do mesmo
modo, convém distinguir histéria humana e histéria da
salvacao, observando, ao mesmo tempo, segundo Paul
Tillich, que a forca da salvacdo no sentido biblico néo é
supra-histérica: ela “irrompe na histéria, opera através da
histéria, mas n&o é criada pela histéria”48. Mesmo que

48 TILLICH, P. Systematic Theology, vol. Ill. Londres: SCM Press, 1978, p. 363.
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nao tenha sua origem na histéria, o reino de Deus esta
ligado a ela, profundamente integrado nela.

A pertinéncia da histéria é uma redescoberta da
teologia do século XX. Isso marca o distanciamento em
relacdo a uma abordagem atemporal, “metafisica”, que,
durante muito tempo, caracterizou a teologia da cria-
cao. A histéria nao é entendida como a simples prepara-
cao de um esquema, cuja estrutura légica seria predeter-
minada, e sim como um processo aberto para um futuro
inapreensivel. Como escreveu Marie-Dominique Che-
nu, “o cristianismo tira assim sua realidade da histéria,
nao de uma metafisica”¥. Nao se trata de desvalorizar
toda metafisica — é necessario poder referir-se a catego-
rias relativamente permanentes —, e sim de situa-la em
seu devido lugar.

O que qualifica mais especificamente a teologia
crista é o fato de que essa histéria tem um sentido. Ela
nao é simplesmente um encadeamento de aconteci-
mentos, de fatos “brutos”. Durante muito tempo, esse
sentido pdde ser identificado a uma espécie de progra-
macao cdésmica, em que a instancia divina impunha a
histéria uma direcdo determinada. Esse esquema cor-
respondia a uma valorizacao da salvacdo como reden-

49 CHENU, M.-D. Une école de théologie, le Saulchoir, p. 132.
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¢do de uma humanidade profundamente afetada pelo
pecado e incapaz de se livrar dele por suas préoprias for-
cas. Uma instancia exterior precisava, entao, intervir no
curso da histéria para reconduzi-la na direcdo certa.
Num esquema como esse, a estrutura global do cosmos
podia funcionar como referéncia de ordem, harmonia
preservada, apesar das devastacdes césmicas do peca-
do original. A cosmologia newtoniana podia encontrar
lugar nesse esquema teolégico, ao acentuar o contraste
entre a harmonia do universo em seu conjunto e a vio-
léncia que parece irremediavelmente marcar a histéria
humana. Quanto mais a referéncia se afasta do domi-
nio humano, mais é preservada das consequéncias do
pecado original e mais parece préxima do estado origi-
nal da criacéo.

Esse esquema pode ser enriquecido no contexto
de uma visao evolutiva do cosmos, quando essa evolu-
¢éo é concebida como sendo ordenada segundo um
modelo que se pode chamar, num sentido amplo, de
“lamarckiano”. No lugar de um Deus simplesmente “or-
denador” (o Senhor do mundo de Newton), ter-se-ia
um Deus “evoluidor”, que conheceria de anteméao a fi-
gura final da histéria do universo, capaz de deixar a hu-
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manidade na ignoréncia dessa figura. A tradicao fala de
um “designio” divino, expressao, alids, escrituristica,
mas muitas vezes compreendida perigosamente no sen-
tido finalista de um “esquema preconcebido”, como
destaca Paul Tillich®0. A critica se refere ao fato de que,
mesmo em se tratando de uma histéria a primeira vista
(uma temporalidade ai estd envolvida), na verdade, é
uma histéria pré-programada. Ela pode ser referida a
uma lei permanente que, como nos sistemas mecanicos
dinamicos, determina o desenrolar do processo. Em tal
esquema, a liberdade de agdo de qualquer instancia (a
pessoa humana em particular) ndo passaria de uma ilu-
sa0, no fim das contas: todo processo sé pode resultar de
acoes pré-determinadas. O esquema de programacéao re-
vela-se um esquema de manipulacao, de acdo sobre as
coisas, no qual a unica liberdade é aquela do ator divino,
e a agao criadora é reduzida a uma fabricacdo (modelo
artesanal ou técnico como pano de fundo das teologias
naturais). Ele é concebido conforme uma dualidade rigi-
da entre o sujeito e o objeto.

50 TILLICH, P. Systematic theology, op. cit., p. 352.
5 1d., p. 372.

Ora, nao pode haver histéria razoavel sem a afir-
magao de que esta histéria seja uma histéria de liberda-
de. O sentido da histéria ndo ¢é a direcdo que lhe seria
imposta do exterior, mas a orientacao que toma quando
liberdades se encontram. A salvacao nao pode senéo ser
livremente recebida, e nao simplesmente conferida gra-
¢as a uma estratégia eficaz. A criatividade divina opera
através da espontaneidade das criaturas e da liberdade
humana®!. “O fim se atualiza na histéria de uma liberda-
de”?2. Sabemos o quanto Karl Rahner insiste nessa no-
¢do. O homem é um ser “entregue a si mesmo”, sendo
essa uma experiéncia transcendental fora do alcance
das ciéncias empiricas®3. A liberdade é a capacidade de
cometer um ato “em ultima instancia irreversivel”. A de-
cisdo da liberdade orienta o tempo, uma vez que se tor-
na impossivel anular o que aconteceu, voltar ao estado
de indeterminacao que precedeu a decisdo. Existem um
antes e um depois. A liberdade tem uma dimenséo fac-
tual, no sentido pleno da palavra. A decisao da liberda-
de gera fato. Além disso, segqundo Rahner, ela faz parte

52 DARLAP, A. “Histoire du salut”, Mysterium salutis, vol. 1. Paris: Ed. du Cerf, 1969, p. 66.
53 RAHNER, K. Traité fondamental de la foi, tr. G. Jarczyk. Paris: Centurion, 1983, p. 50.
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da “relacdo concreta da pessoa humana com Deus ele
mesmo”%*. A liberdade, pertencente & pessoa em sua
singularidade, insere-se numa relagéo com outra pes-
soa. Ela tem uma dimensao relacional. A liberdade
pessoal é suscitada por uma outra liberdade. Diz me-
nos respeito a acao sobre as coisas do que a relacao en-
tre as pessoas.

Essa teologia da liberdade da salvacéao é profun-
damente antropolégica, uma vez que valoriza a pessoa
acima da coisa, o sujeito acima do objeto. A rigor, ela
convidaria a se desvincular de uma cosmologia e tornaria
impertinente o discurso do cientista. No entanto, toma-
mos consciéncia de que a ordem humana é indissociavel
da ordem césmica em seu conjunto. Dever-se-ia poder
elaborar uma teologia césmica da salvagao (ou uma teo-
logia da salvagao césmica) que evitasse a armadilha do
naturalismo. A questao é saber em que medida essa rela-
cao pode estender-se ao universo em sua totalidade.
Chegamos a questao da nocao de histéria da natureza. A
liberdade humana é o eco da liberdade divina. O ato cria-
dor é menos a fabricacdo da coisa “mundo” do que a
motivagao de outros atos criadores como resposta. Deus

cria mais pessoas do que coisas. A nocao da criagao deve
ser entendida nesse sentido. Sera que a natureza pode ser
dita criadora? Se assim for, seré que se pode dizer que ela
0 é por participar da atividade criadora do homem, tal
como a criatividade deste participa da atividade criadora
de Deus? Cabe admirar a capacidade auto-organizadora
da matéria, capaz de fazer surgir formas novas, mas falar
de criatividade no sentido préprio da palavra parece um
abuso de linguagem, se uma dimenséao de deciséo pes-
soal nao estiver envolvida. No entanto, a necessaria dis-
tincdo dos planos ndo implica necessariamente separa-
¢ao, se tomarmos consciéncia de que a ordem humana
esta arraigada na ordem natural. “Para existir acdo, o ho-
mem e o universo devem ser distintos, sem estarem dis-
juntos.”%® A acéo liga o dever e a natureza®®. Poder-se-ia
observar uma conexao em dois niveis. O primeiro diz res-
peito a capacidade transformadora da agéo humana so-
bre a natureza. Ela se torna possivel pelo fato de a nature-
za ndo ser um sistema totalmente determinado. E a “néo
saturacao”, mencionada por Bertrand Saint-Sernin. O
campo do possivel excede o do realizado. Nesse nivel, a
natureza se apresenta como passiva, sujeita a agao hu-

54 RAHNER, K. “Profangeschichte und Heilsgeschichte”, Schriften zur Theologie, B. XV.

55 SAINT-SERNIN, B. Geneése et unité de I'action. Paris: Vrin, 1989, p. 160.

5 Id., p. 171.
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mana. O segundo nivel considera possibilidades de esco-
lha jé& presentes no mundo natural, por exemplo no mun-
do animal, mais préximo do mundo humano: seu
comportamento, mesmo instintivo, nao é totalmente de-
terminado pelo estado do organismo ou pelo seu meio
ambiente. Segundo Kauffman, a bactéria “interpreta” os
sinais recebidos do seu ambiente, que ela traduz em
acao®’. Sem entrarmos em debates, que seriam ainda
mais dificeis, porque nao temos acesso ao mundo interno
do animal, podemos afirmar a contrario que o comporta-
mento humano tem uma parte de instinto ou de reflexo.
Em outras palavras, parece mais dificil tracar a fronteira
do que parecia a primeira vista. Pode-se pensar, seguin-
do a esteira de Adolphe Gesché, que a posicao do ho-
mem, chamado a “se construir no direito e no dever da
invencédo e da responsabilidade”, é antecedida por um
cosmos que “ja estaria (a sua maneira, é claro) instruido
por um mandamento de invencao”. Em outras palavras,
a singularidade do humano seria antes “a realizacdo de
uma promessa de mesma natureza, difusa no conjunto
da criacdo, mas em lugar algum cumprida como no ho-
mem”%8, A inventividade humana n&o é uma violéncia

57 KAUFFMAN, S. Reinventing the Sacred, op. cit., p. 86-87.

58 GESCHE, A. Dieu pour penser. IV. Le cosmos, op. cit., p. 61, 63 et 65.

cometida contra as leis da natureza, e sim a realizagao da
potencialidade dessa.

Insistir na acao livre, ndo pré-determinada, nos
leva de volta para o terreno das cosmologias da auto-or-
ganizacdo, que atribuem toda a sua importancia ao acon-
tecimento sob a figura da “emergéncia”%°. Dito isso, nao
estou certo de que se possa identificar a “criatividade”
dos processos naturais (supondo-se novamente que haja
mesmo emergéncia de novidade) com a decisédo de uma
liberdade. A histéria da salvacéo néo é a execucéo de um
roteiro elaborado antecipadamente, mas também nao é
o desenrolar de um processo indefinido, por mais “criati-
vo” que seja na sucessao de seus momentos. Nao é uma
série de acontecimentos, perpétuo brotar de novidades
que poderiam ser contadas a posteriori sem, contudo,
que se pudesse ai decifrar a configuracao de um sentido.
No sentido do conceito amplo de acontecimento, Paul
Tillich distingue happening, aquilo que sobrevem, e
event, o acontecimento no sentido pleno, tendo uma sig-
nificacao. Ha aquilo que simplesmente acontece, se pro-
duz, e aquilo que pode ser contado, apreendido pela in-
teligéncia. Somente uma consciéncia pode dar sentido

5 Cf. FAGOT-LARGEAULT, Anne. “L’émergence”, in D. Andler et al., Philosophie des sciences, vol. II. Paris: Gallimard, “Folio”, 2002, p. 939-1048.
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ao que acontece, integrando-o numa tradicao histérica.
No entanto, a operacao da consciéncia requer a exis-
téncia de “ocorréncias” (happening): “nao ha histéria
sem ocorréncias factuais, nem sem recepcao e interpre-
tacao das ocorréncias factuais por uma consciéncia his-
térica”®0. A decisao da liberdade apoia-se em circuns-
tancias que podem parecer fortuitas, na medida em
que fogem da capacidade de controle do ator. Mas esse
carater fortuito é de certa forma “invertido” na opera-
¢ao da liberdade.

Talvez um modo de distinguir a criatividade es-
ponténea da natureza, na qual emergem constantemente
figuras novas e imprevisiveis, da acéo sensata de uma li-
berdade seria considerar a dimensao da alteridade que
toda acado traz em si mesma. A capacidade transformado-
ra das coisas manifesta a liberdade criadora do homem,
mas nao é infinita e encontra seus limites. Nao se pode fa-
lar de realizacéo criadora sem falar de um principio de re-
sisténcia. Somente a criacdo divina é tradicionalmente
apresentada como onipotente, criando “a partir de
nada”, sem elemento prévio e sem combate. A acao hu-
mana, ao contrario, encontra a resisténcia do mundo ex-
terno. E isso que o conceito de matéria pode significar, se

60 TILLICH, P. Systematic Theology, op. cit., p. 302.
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for entendido como aquilo que ndo pode se configurar
nas representacbes da mente, segundo um esquema
técnico idealizado.

Essa resisténcia toma multiplas formas, dependen-
do do que é considerado no modo de transformacao.
Pode ser a resisténcia das coisas, que impede a transfor-
magcéao técnica dos objetos, ou entéo a violéncia humana,
que impede a instauracao de uma fraternidade universal.
A resisténcia maior é a morte, que parece desmentir todo
projeto pela imposicao de um limite temporal intranspo-
nivel. De que adianta exercer a criatividade pessoal se é a
morte que acaba por vencer? O recurso a uma criativida-
de natural, para a qual até mesmo a morte do organismo
individual contribuiria, é um misero consolo, pois nao
respeita a dimenséo pessoal da expressao da liberdade.
Existe uma dramdtica da histéria que o espirito racional
tende a descartar ou a resgatar em proveito de um pro-
cesso global. A resisténcia do mal a qualquer racionaliza-
¢é&o tem como efeito o fato de ele estar pouco presente
nos discursos cientificos, sem, contudo, desaparecer da
consciéncia daqueles que sustentam tais discursos. Lem-
bremo-nos, por exemplo, que na teologia natural de Wil-
liam Paley o mal é um defeito real, mas transitério, que
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passa ao segundo plano quando se manifesta em sua ple-
nitude a harmonia universal. Kauffman, por sua vez, re-
conhece que “somos capazes de realizacdes surpreen-
dentes, mas também somos capazes de atrocidades que
ultrapassam qualquer descricao”®!. Porém ele confia nas
capacidades da humanidade para conter essa violéncia.

Na verdade, a dramaética da histéria tornou-se um
tema muito contemporaneo, caracteristico de uma socie-
dade que tende a duvidar cada vez mais de suas proprias
capacidades para resolver as dificuldades enfrentadas. O
mito do progresso inverteu-se em seu contrario. A expec-
tativa de um futuro iluminado transformou-se em medo
de uma ameaga que, por ser imprevisivel, é ainda mais
temivel. As adversidades ecoldgicas parecem condenar a
humanidade a impoténcia e solicitar o retorno de discur-
sos de salvacao, que tornam necesséario o recurso a uma
instancia externa a humanidade corrompida (essa instan-
cia pode ser ora um Deus transcendente, ora uma harmo-
nia natural que reate com as cosmologias antigas).

Néao hé certeza de que a evocacao de uma criati-
vidade natural seja uma protecao suficiente contra o re-
torno atual de uma fatalidade tragica. Essa atitude lem-
bra aquela que, diante da violéncia da histéria, consistia

61 KAUFFMAN, S. Reinventing the Sacred, op. cit., p. 255.

em encontrar refigio na permanéncia dos ciclos césmi-
cos. Uma nova gnose opera, desvalorizando a realidade
concretamente experimentada, em proveito de um
mundo ideal. Uma teologia biblica nao permite adotar
tal atitude, uma vez que o acesso a salvagéo se efetua
por um confronto com a violéncia e a morte. Que a mor-
te ndo seja a ultima palavra da vida ndo é uma constata-
¢éo fenomenolégica, como o seria a estabilidade das 6r-
bitas celestes ou a auto-organizagéo do mundo vivo. Ela
¢é da ordem da escuta confiante de uma promessa. Nes-
se plano, a teologia ndo pode concorrer com o discurso
das ciéncias.

Na verdade, a histéria da salvacao esta concentra-
da em um acontecimento singular: a vida, a morte e a
ressurreicao de Jesus de Nazaré, confessado como Cris-
to. Esse acontecimento pertence ao plano da histéria, in-
clusive em sua dimensao césmica, e, a0 mesmo tempo,
dela se distingue. A encarnagéo de Deus significa uma
participacao intima na histéria dos homens e, ao mesmo
tempo, uma orientacao que lhe é dada.

Longe de ser simplesmente um obstéculo a vonta-
de de dominio e de manipulagao, a resisténcia do real
pode entao ser experimentada como a conscientizacao
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de uma falta que convida a entrar em relacdo. Até mes-
mo a morte pode ser vivida como doacgao total na mais
perfeita falta de dominio. A liberdade é acompanhada
por uma responsabilidade, pois néo é desvinculada da
alteridade. Como Rahner destacou, a liberdade é essen-
cialmente relacional. Essa dimensao faz perceber que o
sentido visado, a realizagéo da criacdo, é da ordem da
comunhé&o. “O ato eterno de criacao é conduzido por
um amor que encontra sua realizacdo somente através
de um outro que tem a liberdade de rejeita-lo ou acei-
ta-lo”%2. Sem duvida, pode-se observar que todo pro-
cesso de conhecimento envolve um elemento relacio-
nal. Weizsacker nao hesita em escrever, na parte final de
sua obra, que “a potencialidade salvadora do conheci-
mento é o conhecimento no amor”®. Ao contrério da
atitude manipuladora, o amor renuncia a tomar seu
“objeto”, para, em certos aspectos, se deixar tomar por
ele, numa atitude de troca e compartilhamento. O tem-
po da histéria apresenta-se como a possibilidade dada
de construir essa troca na liberdade e de alcangar uma
comunhéo perfeita.

62 TILLICH, P. Systematic Theology, op. cit., p. 422.
63 WEIZSACKER, C. F. von. The Unity, op. cit., p. 168.
64 SAINT-SERNIN, B. Le Rationalisme qui vient, op. cit., p. 19.

Em sua reflexao sobre o “novo racionalismo”, Ber-
trand Saint-Sernin reitera a ideia de uma racionalidade
“compartilhada”, para que possamos assegurar o futuro
dessa racionalidade (e assegurar um futuro para a humani-
dade), e propde a analogia do Pentecostes. A racionalidade
pode contribuir para a compreensao mutua da humanida-
de, o desejo de unidade tendo se tornado “uma necessida-
de para todas as nacbes”®?. As outras imagens da tradicao
crista tratadas em seus escritos sao a “comunhé&o dos san-
tos” e o “corpo mistico”, significando, para ele, que o ver-
dadeiro sujeito nao ¢é o individuo isoladamente, mas sim a
humanidade e até mesmo o universo inteiro. Se, por um
lado, essas imagens permanecem simplesmente analégicas
no discurso do filésofo, por outro, podem fazer eco, no
campo cientifico, ao propésito teolégico de Joseph Moingt,
quando esse concebe o “tempo do fim”. Para esse tedlogo,
a comunhéo dos santos é “o que pde em comunicagao o
céu e a terra, a eternidade e o tempo do mundo”%®. Ela in-
dica justamente que o essencial da salvacéo consiste em
“relagbes que se estabelecem entre os homens, através dos
acontecimentos do tempo e das coisas do mundo, para reu-

65 MOINGT, J. Dieu qui vient a ’homme ** De I'apparition a la naissance de Dieu, 2. Paris: Ed. du Cerf, “Cogitatio fidei”, 2007, p. 1061.
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ni-los ‘em um s6 corpo’”%®. Isso significa que a pessoa hu-
mana se realiza no encontro com outras pessoas e que
esse encontro constitui a comunidade®’. A finalidade é
eminentemente concreta. Diz respeito as pessoas em pri-
meiro lugar, mas é s6 de maneira concreta que essas pes-
soas podem estabelecer tais relagoes. E do corpo que se
trata. Esse corpo, realidade multiforme, como nos ensinou
a fenomenologia, ndo sé liga as pessoas entre elas, mas
também as liga com o universo em sua totalidade. A co-
munhao dos santos inclui o cosmos, mas o faz de um
modo impossivel de descrever, uma vez que ela nao se
identifica com uma progresséao continua, cujas etapas po-
deriam ser percebidas e descritas. Qualquer tentativa de
elaborar uma “teologia natural” da salvagao esbarra na
ambiguidade das situacoes e nos desmentidos da histéria.
Ja que nao se pode descrever, pode-se ao menos pressen-
tir. Para abordar a extensao césmica da salvacao, Joseph
Moingt refere-se a Pierre Teilhard de Chardin, que ajuda a
“associar a restauragdo do cosmos a ressurreicao da hu-
manidade”®®. Encontramos assim a visao paulina do Deus
“todo em todos” ou “todo em tudo” (1 Co 15,28), se a én-

6 Id, p. 1062.
67 TILLICH, P. Systematic Theology, op. cit., p. 308.
68 MOINGT, J. Dieu qui vient a ’homme, op. cit., p. 1124.

fase for dada, respectivamente, ao sentido personalista ou
ao sentido césmico. Como vimos anteriormente, os dois
tém de ser mantidos juntos.

A teologia crista nao tem de se basear numa cos-
mologia, qualquer que essa seja, mesmo que uma cos-
mologia evolutiva pareca melhor acolher a expressao da
histéria biblica da salvacdo. Além disso, cabe-lhe respei-
tar a irredutivel pluralidade dos niveis de discurso contra
as tendéncias totalizantes presentes em todas as ciéncias,
inclusive na teologia. Nao fazé-lo seria cair na “concupis-
céncia gnoseolégica” denunciada por Rahner®®. No en-
tanto, a teologia crista ndo pode ignorar o modo pelo
qual a humanidade de hoje representa o mundo, oriundo
da criagao divina e destinando-se a salvagao. Nao é por
acaso que a visao evolutiva — para nao dizer histérica —
dominante ha aproximadamente um século tem resso-
nancias religiosas. Isso repercute numa teologia também
sensivel a dimensao histérica de sua mensagem. Recipro-
camente, essa teologia pode sensibilizar mais o cientista &
dimensédo do sentido, que seu discurso nao pode
produzir, uma vez que essa nao é a sua funcao.

6 RAHNER, K. “Die Theologie im interdisziplinaren Gespréach der Wissenschaften”, Schriften zur Theologie, B. X. Zurich: Benzinger, 1972, p. 77.
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