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RESUMO

Esta tese mostra que as mudancas culturais proporcionadas pela
Modernidade possibilitaram a crise do cristianismo. Traz como amago
fundamental o tedlogo Andrés Torres Queiruga, que descortina na Modernidade
uma consequéncia das principais virtudes do cristianismo. Ele indica horizontes
para o didlogo proficuo entre cristianismo e Modernidade, e contribui para uma
reinterpretacdo moderna dessa religido para que ela possa se manter firme e
contextualizada na sua proposta. Assim traz uma revisdo e atualizacdo do
cristianismo dentro de novas categorias conceituais possibilitando uma releitura

moderna dessa religido tao tradicional.

Concluimos que cabe também a Ciéncias da Religido e a Teologia
propiciarem este papel, procurando colaborar para que possa ocorrer um novo
olhar e um novo repensar do cristianismo na Modernidade. Somente dentro da
perspectiva de um novo paradigma o cristianismo podera se concretizar no

dialogo com outras religides.

Palavras-Chave: Cristianismo, Modernidade, Secularizacdo, Mudancas de

Paradigmas, Catolicismo, Releitura, Repensar , Teologia e Experiéncia Crista.



ABSTRACT

This thesis shows that cultural changes provided by modernity enable the
crisis of Christianity. It brings as fundamental essence the theologian Andrés
Torres Queiruga, that uncovers in modernity a consequence of the main virtues of
Christianity. It points horizons to the useful dialogue between Christianity and
modernity and contributes to a modern reinterpretation of this religion to it can
stand firm and contextualized in its proposal. So it brings a review and
actualization of Christianity in the highly regarded categories enabling a modern

rereading of the religion so traditional.

We concluded that it is appropriate to science of the religion and o theology
provides this role, searching for collaborate for that it can occur a new look and a
new rethink of the Christianity in the modernity. Only in the view of a new

paradigm, the Christianity will be in the dialogue with other religions.

Keywords : Christianity, Modernity, Secularization, Changes of Paradigms,

Catholicism, Rereading, Rethink, Theology and Christian Experience.
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INTRODUCAO

A contribuicdo de Andrés Torres Queiruga para uma releitura moderna
do cristianismo tem como objetivo demonstrar que € fundamental perceber que
entre cristianismo e Modernidade pode haver um dialogo proficuo. Cabendo
tanto a Ciéncias da Religido como a Teologia propiciar este papel, procurando
colaborar para que possa ocorrer um novo olhar e um novo repensar do
cristianismo na Modernidade. Somente dentro da perspectiva de um novo

paradigma o cristianismo podera se concretizar no didlogo com outras religides.

1 — Motivacbes para escolha do tema

Este tema surgiu a partir de minha pesquisa realizada no mestrado:
Salvacdo e comportamento moral: um estudo dos modelos de discurso
teologico moral das Igrejas Assembléia de Deus tradicional e Assembléia de
Deus Betesda'. Quando pesquisei a respeito da moral conservadora das
Assembléias de Deus, deparei-me com o espirito da Modernidade, que se
anunciava pela secularizagcdo progressiva da sociedade europeia ocidental,
substituindo a idéia de um mundo feito e estético por outra, que valoriza o
individuo em detrimento de qualquer outra forma excessiva de poder. A
repercussao deste ideario no campo religioso impunha a necessidade de se
repensar papéis e funcdes do cristianismo face a ciéncia que se desenvolvia.
Diante das leituras fiquei estimulado a realizar uma pesquisa que pudesse de
fato mostrar a possibilidade de repensar o cristianismo na nova sociedade

moderna.

! COSTA, Juarez Aparecido. Salvacdo e comportamento moral: Um estudo dos modelos de
discurso teoldgico moral das Igrejas Assembléia de Deus tradicional e Assembléia de Deus
Betesda. (Dissertacédo de Mestrado), Sao Paulo, Pontificia Universidade Catélica - PUC. 2004.
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Diante desses fatores, trabalhando como professor de Historia no Ensino
Médio do Ensino Publico e também no Instituto Cristdo de Estudos
Contemporaneos — ICEC, com as disciplinas: Teologia Contemporanea e
Historia da Igreja, percebemos a necessidade de realizar uma busca mais
profunda para entender o embate entre cristianismo e Modernidade e dar uma
contribuicdo segura tanto aos alunos como professores de Historia, que
também lidam com esta questdo. Notamos que a Modernidade que se
desenvolveu a partir do século XV e XVI marca o inicio de uma era totalmente
diferente de qualquer outra ocorrida no processo histérico vivido pela
humanidade. Ela representa o triunfo do desenvolvimento do ser humano, de
sua capacidade investigativa, capaz de desvendar os segredos mais ocultos do
universo. A Modernidade, segundo a concepcdo do filésofo aleméo F.
Nietzsche, traz consigo a sina ou o mérito de possuir um feito jamais

experimentado: a “morte de Deus™.

2 — Delimitacéo do objeto de pesquisa e justificati  va

Procurando por uma delimitacdo do tema, percebemos que as
mudancas culturais processadas no decorrer da Modernidade colocaram em
crise a antiga configuragéo do cristianismo. Na intensidade de nossa pesquisa
nos deparamos com a teologia de Andrés Torres Queiruga, que procura
insistentemente pontuar que a partir das mudancas propiciadas pela
Modernidade é necessario “repensar o cristianismo”. Tomamos, entdo, como
centro de nossa pesquisa as idéias centrais da teologia desse teblogo galego,

que evidenciam que a “profundidade da mudanca cultural e a inaudita novidade

2 NIETZSCHE, Friedrich. A gaia ciéncia. Sdo Paulo, Companhia das Letras, 2001.
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do horizonte que nesta época se abre diante da humanidade exigem que se
repense uma religido que conta sua duracdo nao mais por séculos e sim por

" A medida que famos degustando a leitura de suas obras,

milénios
notavamos que sua contribuicdo insiste na imprescindivel urgéncia de repensar

o cristianismo a fim de recuperar-lhe a identidade, a credibilidade e o vigor.

Diante das posturas anti-modernas da cristandade e devido a uma
teologia considerada pouco fiel a experiéncia fundante da fé cristd, o
cristianismo tornou-se alvo de duras criticas e rejeicbes desde o inicio da
Modernidade. Muitos pensadores modernos, criticos do regime da cristandade,
chegaram a conclusdo de que o cristianismo impedia a realizagdo do ser
humano, pois, para estes, ele limitava o protagonismo da humanidade na
construcdo de sua prépria histéria. O cristianismo foi sendo criticado e rejeitado
por impedir, através do discurso religioso, a realizacdo humana. Uma
interpretacéo realizada pelos “mestres da suspeita™: Marx, Nietzsche e Freud.
Esses trés exegetas da Modernidade usam a chave da suspeita para analisar

0s produtos da consciéncia do homem moderno. Aplicando essa hermenéutica

chegava-se a suspeita; o cristianismo é uma projecado enfermicga do individuo.

A face mascarada do cristianismo foi deliberadamente propagada. Uma
religido assim, rival da humanidade, ndo pode ser levada a sério, precisa ser

combatida e negada. O que ocorreu de fato é que o cristianismo foi sendo

® QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno: retos hacia um nuevo horizonte.
Sal Terrae, Santander, 2000. Analisaremos o original em sua edi¢cdo espanhola. As citacdes
em portugués sédo traducdes de nossa responsabilidade.

* Terminologia criada por P. Ricoeur para designar os pensadores que mais questionaram a fé
em Deus e a pratica da religido no mundo moderno. Cf. RICOEUR, P. Del’ interprétation; essai
sur Freud. Paris 1965. p. 40-44.
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percebido, cada vez com mais intensidade, como o grande obstaculo a

afirmacédo da autonomia humana.

Nesse sentido é necessario compreender o embate entre cristianismo e
Modernidade para entendermos que o grande mal-entendido historico pelo
gual, para muitos, o cristianismo aparece como inimigo do homem moderno
nao pode ser eterno, pois Deus, segundo Queiruga, ndo se evaporou com o0
progresso da histéria e o avanco da cultura®. Interessam-nos, aqui, 0s motivos
que estdo na base da secularizagdo que marca de maneira muito profunda boa
parte da cultura ocidental. Notamos que tal fenébmeno esta ligado a uma grande
crise do cristianismo. Nessa perspectiva, a relevancia do projeto de Queiruga
para uma nova configuracdo do cristianismo nos remete a releitura, a

retraducao e a um repensar dessa religiao milenar.

As mudancas provocadas com o surgimento da Modernidade trouxeram
a producéo de novos parametros culturais e a conquista da autonomia humana.
Repensar o cristianismo se torna necessario dentro dessa nova conjuntura.
Portanto, através do tedlogo e filésofo Andrés Torres Queiruga, profundo
conhecedor do pensamento moderno, que tentaremos dar conta de responder
aos questionamentos teoldgicos para uma releitura do cristianismo a luz da
Modernidade, com o objetivo de reelaborar algumas concepg¢des referentes a
uma nova visdo do cristianismo para os dias atuais, enfrentando as suspeitas

da cultura moderna.

Em nosso labor e perspectiva de repensar uma nova visdo do

cristianismo diante da Modernidade, passamos a analisar os trabalhos

®> Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Creio em Deus Pai: 0 Deus de Jesus como afirmacdo plena
do humano. S&o Paulo, Paulus, 1993. p. 13.
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desenvolvidos por Queiruga a respeito do cristianismo e da Modernidade e
comecamos a perceber sua influéncia e importancia teoldgica. Notamos em
suas obras a importancia do dialogo da fé cristd com a cultura moderna, numa
incessante busca de superacdo da mentalidade pré-moderna. Sua teologia
dialoga com a Modernidade, buscando responder aos mais profundos anseios,
ou seja, mostrar que ha uma forma de repensar toda estrutura cristd arcaica.
Por esta razdo podemos perceber que suas idéias vém sendo debatidas em
circulos teoldgicos. A atual importancia de sua teologia é notada especialmente
pelas traducdes de seus livros para o portugués® e pelas pesquisas’

elaboradas em torno dela.

Nossa pesquisa também entra nesse rol salientando a importancia
desse grande tedlogo. Nao partimos somente de um viés teoldgico, mas
procuramos analisar também o processo historico que desencadeou uma
grande crise e transformacdo soécio-cultural no mundo religioso, mais

precisamente no cristianismo. Pensamos que na leitura de Queiruga haja uma

® |dem. Creio em Deus Pai: o Deus de Jesus como afirmacado plena do humano. Sao Paulo,
Paulinas, 1993; O cristianismo no mundo de hoje. S&o Paulo, Paulus, 1994; A revelacao de
Deus na realizagdo humana. Sdo Paulo, Paulus, 1995; O didlogo das religides. Sao Paulo,
Paulus, 1997; O que queremos dizer quando dizemos “inferno”? S&o Paulo, Paulus, 1997.
Recuperar a criacdo: por uma religido humanizadora. Sdo Paulo, Paulus, 1999; Recuperar a
cristologia: sondagens para um novo paradigma. S8o Paulo, Paulinas, 1999; Recuperar a
salvacdo: por uma interpretacédo libertadora da experiéncia cristd. S&do Paulo, Paulus, 1999; Do
terror de Issac ao Abbéa de Jesus: por uma nova imagem de Deus. Sao Paulo, Paulinas, 2001;
Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte. Sdo Paulo, Paulus, 2003;
Pelo Deus do mundo no mundo de Deus: sobre a esséncia da vida religiosa. Sdo Paulo,
Loyola, 2003; Repensar a ressurreicdo: a diferenca cristd na continuidade das religibes e da
cultura. Sdo Paulo, Paulinas, 2004, Um Deus para hoje. Sao Paulo, Paulus, 3° edicao, 2006;
Autocompreensao cristd: didlogo das religibes. Sao Paulo, Paulinas, 2007; Esperanca apesar
do mal: a ressurreicdo como horizonte. Sao Paulo, Paulinas, 2007;

" XAVIER, Célio Domingos. Irrupcdo do rosto de Deus Amor: Panorama antropoteoldgico na
obra de Andrés Torres Queiruga. (Dissertacdo de Mestrado) Belo Horizonte (MG), FAJE —
Faculdade Jesuita, 2005; MAIA, G. R. A problemética da salvagdo na cultura moderna:
Sondagens para uma soteriologia a luz da obra de Andrés Torres Queiruga. (Dissertacédo de
Mestrado) Belo Horizonte (MG), FAJE — Faculdade Jesuita, 2005; GUIMARAES, Edward
Neves Monteiro de Barros. A crise do cristianismo pré-moderno e as pistas para sua
configuracdo atual na obra de Torres Queiruga. (Dissertacdo de Mestrado) Belo Horizonte
(MG), FAJE — Faculdade Jesuita, 2006; GOMES, Paulo Roberto. O Deus Im-potente: o
sofrimento e o mal em confronto com a Cruz. Sdo Paulo, Edi¢6es Loyola, 2007.
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grande contribuicdo para repensar o cristianismo na Modernidade, pois esta
trouxe um mundo novo colocando o cristianismo em choque entre dois

paradigmas, dois mundos culturais: o pré-moderno e o moderno.

3 — Explicitacdo do problema e hip6tese de trabalho

A Modernidade engendrou uma nova forma de lidar com o cristianismo
através da razdo. Desse modo, as relacdes entre ambos encontravam-se em
conflito, pois 0 mundo novo que emergia ndo podia ser assimilado pela velha
cristandade, que foi deslocada por um novo paradigma cultural. A partir dai
surge-nos a indagacao: por que o cristianismo pré-moderno teve dificuldades
em assimilar os novos dados impostos ao mundo pela Modernidade e mesmo
assim prosseguiu mostrando sua validade? De que forma a teologia de
Queiruga € capaz de contribuir para o cristianismo sair de uma concepcao pré-
moderna e fundamentalista e dar respostas contundentes aos desafios da

Modernidade?

Nossa hipotese se fundamenta na cristalizacdo do cristianismo ao longo
de sua travessia pela historia, estruturado, em instituices que se configuraram
com recursos culturais disponiveis em cada tempo e lugar onde se fez
presente, entrando em crise diante do conflito que a Modernidade criou.
Principalmente com as ciéncias. De um lado, a narracdo das Escrituras,
segundo algumas interpretacbes, de que o universo e 0o homem sé&o
realizagbes divinas, do outro lado, a ciéncia e as suas descobertas mostrando
gue o universo e o0 homem séao frutos do processo evolutivo, colocando em

davida a inspiracdo e inerrancia das Escrituras Sagradas. Diante da critica
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moderna que avancou para as verdades dogmaticas e ensinamento do
magistério auténtico, apontando-lhes os erros e conflitos com a verdade
estabelecida pela ciéncia e razdo. Colocando o catolicismo, que era o sistema
religioso e ideologico que orientava a sociedade, em um processo de
esvaziamento e perdendo a concorréncia para outros sistemas religiosos e
ideologicos que a Modernidade estava gerando. Assim, ocorreu um
deslocamento do teocentrismo para o pluralismo religioso. Na otica de
Queiruga essas transformacfes que a Modernidade produziu contribuiram para
uma nova visdo do cristianismo, pois se percebe “uma nova compreensao da

presenca divina nos dinamismos do mundo™®.

A Modernidade representa uma grande “revolucédo epocal” ° na histéria
da humanidade. Ela trouxe uma nova maneira de conceber o mundo e o
proprio ser humano. O mundo passa a ser compreendido como uma realizacdo
autbnoma regida por uma legalidade intrinseca e o ser humano torna-se o
protagonista consciente de sua propria histéria e de sua realizagdo. A
autonomia da realidade criada se transforma no valor maior e mais
caracteristico dessa nova época. Diante desse processo histdrico a Igreja
Catdlica manteve uma postura de fechamento a tudo o que estava fazendo
gestar a Modernidade. A igreja transformou-se em uma fortaleza contra o
reformismo, secularismo, modernismo e relativismo. Assim, o cristianismo foi

sendo percebido como grande obstaculo a afirmacao da autonomia humana.

® QUEIRUGA, Andrés Torres. Recuperar a criagéo. p. 17.

® Termo utilizado por Queiruga para designar uma profunda mudanca das categorias
estruturantes de compreensdo da realidade num determinado contexto histérico. Cf.
QUEIRUGA, Andrés Torre. Fin del cristianismo premoderno. p. 20.
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Segundo Queiruga, o mal-entendido estava estabelecido e, para supera-
lo, o cristianismo € convidado a dialogar respeitosamente com a Modernidade e
a teologia com um novo olhar repensar as posturas cristas, para que se possa
sair de uma interpretacdo fundamentalista’® e libertar-se do chamado
cristianismo pré-moderno. Ainda segundo ele, a entrada radical da
Modernidade e do novo paradigma que trouxe e, com efeito, de tornar patente

a radical novidade do horizonte em que ela situou o cristianismo, coloca a

1 A leitura e interpretacao fundamentalista € um entendimento literalista do texto biblico, que
considera sua forma final como expresséo verbatim da palavra de Deus e a vé como clara e
simples, sem ambiglidade. Normalmente, recusa-se a usar o método histérico-critico ou
qualquer outro suposto cientifico de interpretacdo e ndo levam em conta as origens histéricas
da Biblia, nem o desenvolvimento de seu texto ou suas diversas formas literarias. Essa
maneira de ler a Biblia originou-se, em Ultima instancia, de uma énfase no sentido literal da
Escritura, em reagdo a interpretacdo alegoérica do fim da Idade Média. Entretanto, no periodo
ulterior ao Iluminismo, surge formalmente entre os protestantes como baluarte contra a
exegese liberal do século XIX. O nome “fundamentalismo” deriva de um documento publicado
pelo Congresso Biblico Americano realizado em Niagara, Estado de Nova York, em 1895. Nele,
protestantes conservadores, reagindo contra o darwinismo, o progresso cientifico na biologia e
na geologia, e a interpretacao liberal da Biblia no século XIX, formularam uma declaracéo de
cinco pontos sobre doutrinas a serem mantidas, mais tarde chamados de "cinco pontos do
fundamentalismo”, que eram eles: a inerrancia verbal da Escritura, a divindade de Cristo, seu
nascimento virginal, a doutrina da expiacdo vicaria e a ressurreicdo corporal quando da
segunda vinda de Cristo. Para assegurar esses pontos, insistia-se sobre "o que a Biblia diz" em
um sentido literal de fato. Cf., ARMSTRONG, Karen. Em nome de Deus: o fundamentalismo no
Judaismo, no Cristianismo e no Islamismo. Sao Paulo, Companhia das Letras, 2001, p. 10.
Segundo Joseph Fitzmyer, a forma de apresentar essas doutrinas fundamenta-se em uma
ideologia que nao € biblica, apesar das alegacdes de seus representantes, pois exige adesao
firme a rigidas atitudes doutrinarias e uma leitura sem questionamentos ou criticas da Biblia
como Unica fonte de ensinamento sobre a vida cristd e a salvacdo. Seu apelo é ao "senso
comum", porque a Biblia ndo pode conter erros, principalmente erro histérico. De maneira
intolerante, exerce uma influéncia nas pessoas que é quase a de um "culto" ou "seita"
extremista. Ao ndo levar em conta o carater histérico da revelacdo biblica, a leitura
fundamentalista ndo admite que a Palavra de Deus inspirada tenha sido expressa na
linguagem de autores humanos que podem ter tido capacidades extraordinarias ou limitadas e
escreveram em diversas formas literarias. Conseglientemente, tende a tratar o texto biblico
como se ele tivesse sido ditado palavra por palavra pelo Espirito e considera o autor humano
mero escriba que registrou a mensagem divina. Além disso, da indevida énfase a inerrancia de
detalhes, em especial os que supostamente dizem respeito a acontecimentos histéricos ou
guestdes cientificas. Ignora os problemas apresentados pelos textos hebraicos, aramaicos e
gregos originais e, muitas vezes, se prende a determinada tradugdo ou edi¢do da Biblia. Cf.,
FITZMYER, J. A. A Biblia na igreja. Sao Paulo, Loyola, 1994, p. 65-9. Para Ivo Pedro Oro, o
fundamentalismo € um conceito ambiguo, sendo “hoje sinbnimo de quase tudo o que cheira a
tradicional, conservador, sectario ou dado a excessos na vivencia religiosa”. Cf. ORO, I. P. O
outro € o demdnio. Sdo Paulo, Paulus, 1996, p.44. De modo geral, o fundamentalismo se
relaciona com o processo de Modernidade, muitas vezes como reacdo a mesma, embora
possa ser essa apenas uma posicao retdrica, na medida em que, rejeitando a cosmovisado
moderna (pluralismo, cosmopolitismo, racionalidade, progressismo e secularismo), o
fundamentalismo recorre a tecnologia, bem como possui tragos da Modernidade como o
individualismo e a aceita¢do do racionalismo cientifico.



20

necessidade de a teologia enfrentar nessa mudanca de paradigma
empreendendo uma reconstituicdo e um repensar diante da problematica a luz

da nova situacao™”.

Uma mudanca de paradigma nao significa somente progresso, mas
também perdas de toda construcdo do paradigma anterior. Pois devemos ter a
compreensao de que toda teologia importante surgiu, a sua maneira, de uma
situagdo historica determinada, e é Unica em seu género, transformando-se em
um desafio e, em uma resposta. No entanto, cada época € importante na
histéria da Igreja e da Teologia. O grande problema que produziu uma grande
crise no cristianismo é que a Igreja se opbs através de todos 0s meios a
Modernidade. Dessa forma, sé podera ser uma teologia para a Modernidade
aguela que encare de modo critico e construtivo as experiéncias do homem

moderno.

4 — Quadro tedrico

Entre varios teblogos e teologias contemporaneas bem sucedidas que
acolhem a critica moderna em vista de repensar a religido crista esta o tedlogo
Andrés Torres Queiruga, que enxerga na Modernidade uma consequéncia das
principais virtudes do cristianismo. Ele aponta horizontes para o dialogo entre
cristianismo e Modernidade, e contribui para uma releitura dessa religido para
que ela possa se manter firme e contextualizada na sua proposta. Por esta
razdo desenvolveu algumas categorias que serdo analisadas por nés, tais

como: maiéutica historica, repensando toda nocédo de revelacéo; pisteodicéia,

1 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 17-22
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repensando a nocdo de mal e salvacdo; teocentrismo jesuanico, no qual
repensa a cristologia e a universalidade crista; a inreligionacéo, repensando a
inculturacdo e a realidade inter-religiosa. Observando estas categorias
percebemos que elas possibilitam um cristianismo liberto do particularismo e
aberto ao dialogo com outras tradicdes religiosas em prol da humanidade, um

cristianismo mais comprometido com o mundo moderno.

Além das categorias utilizadas por Queiruga nossa reflexdo em torno de
alguns conceitos resulta de uma preocupacéo metodoldgica. E nossa intengéo
deixar claras as conotagcdes dos termos empregados e que constituem tanto a
espinha dorsal como as vértebras do nosso trabalho. Como forma de
esclarecer os conceitos fundamentais, iluminar o objeto, fundamentar e
desenvolver nossas hipéteses, é importante o significado no contexto em que

esta sendo aplicado em nossa pesquisa.

Diante da radical entrada da Modernidade situando o cristianismo em um
novo paradigma, lancamos mao do filésofo Henrique Claudio de Lima Vaz®?;
segundo ele, o termo Modernidade aparece ligada ao proprio conceito de
filosofia e exprime uma categoria de leitura critica do tempo historico a luz da
razdo. Utilizaremos também da clarificacdo que Eric J. Hobsbawm d& ao
conceito em sua tendéncia histérica, mostrando sua importancia no processo
de transformacdo e contribuicdo para uma nova visdo da religido, mais

precisamente do cristianismo.

2 vaz, Henrique C. Lima. Escritos de Filosofia I: problemas de fronteira. Sdo Paulo, Loyola,
1986; Escritos de Filosofia Ill. Sdo Paulo, Loyola, 1997; Escritos de Filosofia VII: Raizes da
modernidade. Sdo Paulo, Loyola, 2002; Religido e modernidade filoséfica, Sintese Nova Fase,
vol. 18, n° 53, abril-junho 1991.
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O conceito “mudanca de paradigma” termo cunhado por Thomas S.
Kuhn, em seu livio A estrutura das revolucdes cientificas'®, designa os
momentos de ruptura epistemologica e de criacdo de novas teorias com a
expressao “revolucao cientifica”. As idéias de Kuhn aumentam a compreenséo
do surgimento de novas perspectivas e analisam as causas da resisténcia as
novas mudancas sistémicas. Seguindo o filosofo da ciéncia Thomas Kuhn
pode-se afirmar que o0s grandes modelos hermenéuticos globais de
compreensao da teologia, diante das profundas transformacfes de época,
podem ser denominados de paradigmas. E a substituicdo de um antigo modelo
hermenéutico por um novo pode ser chamado de mudanca de paradigma.
Assim este termo marcando a experiéncia cristd a cada novo encontro cultural
ou a medida que ocorrem mudancas, aparece constantemente em nossa
pesquisa para designar as “revolucdes epocais”, ou seja, da profunda mudanca
das categorias estruturantes de compreensao da realidade num determinado
contexto histérico. Assim, Andrés Torres Queiruga defende a necessidade da

construcao teolégica de novo paradigma para o cristianismo™*.

¥ Marilena Chaui em sua obra Convite a filosofia afirma qgue “segundo Kuhn, um campo
cientifico é criado quando métodos, tecnologias, formas de observacdo e experimentacao,
conceitos e demonstracdes formam um todo sistematico, uma teoria que permite o
conhecimento de indmeros fendmenos. A teoria se torna um modelo de conhecimento ou um
paradigma cientifico. Em tempos normais, um cientista, diante de um fato ou de um fenémeno
ainda nao estudado, usa o modelo ou o paradigma cientifico existente. Uma revolugéo
cientifica acontece quando o cientista descobre que os paradigmas disponiveis nédo
conseguem explicar um fendmeno ou um fato novo, sendo necessario produzir um outro
paradigma, até entdo inexistente e cuja necessidade ndo era sentida pelos investigadores. A
ciéncia, portanto, ndo caminha numa via linear continua e progressiva, mas por saltos ou
revolugdes.” CHAUI, Marilena. Convite a filosofia. S&o Paulo, Ed. Atica, 2000. p. 327-328.
KUHN, Thomas S. A estrutura das revolug@es cientificas. Sao Paulo, Perspectiva, 1978. p. 218.
1 Queiruga usa o termo “mudanca de paradigma” para designar as “revolucées epocais”, que
em seu entender trata-se de uma profunda mudanca das categorias estruturantes de
compreensdo da realidade num determinado contexto histérico. Assim, ele defende a
necessidade de uma construcao teolégica de um novo paradigma para o cristianismo. Cf.
QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 47-57; Do terror de Isaac ao
Abba de Jesus. p. 28-31.
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A crise do cristianismo e a estruturacdo do mundo racional ficam
transparentes na obra de Alain Touraine Critica da Modernidade®®, no qual fica
evidente o conceito de “sujeito histérico” na tradicdo moderna, que nos ajuda a
entender que a religido nao é “algo caido do céu”, mas criado pelos homens. A
insercado do ser humano no mundo, enquanto sujeito da historia, caracteriza o
fendmeno da secularizacédo. Este fenbmeno sintetiza varios aspectos, tendo a
prerrogativa da contestacédo e do desejo diferenciado do modelo tradicional de
conceber o mundo. De certo modo, a secularizagdo permite reunir num mesmo
olhar fendmenos multiplos que, alias, coincidem parcialmente ou se imbricam
uns aos outros: dessacralizacdo, crise do catolicismo, mundaneidade,
antropocentrismo. Para o termo polissémico da secularizacdo buscaremos
clareza em Harvey Cox*®, Paul Valadier'’ e Stefano Martelli*?, autores que tém
a preocupacao de mostrar este conceito dentro do processo que compreende a
autonomia humana e possibilita o dialogo com a cultura. Segundo Queiruga,
essa autonomia humana em relacao a religido passou a ser a palavra-chave de

toda Modernidade, o critério decisivo da liberdade®®.

5 — Objeto e metodologia da pesquisa

Percebendo a problemética existente na relagcdo cristianismo e
Modernidade, o eixo central de nossa pesquisa € analisar o “fim do cristianismo
pré-moderno”, e sua nova configuracdo na Modernidade com a contribuicdo da

teologia de Andrés Torres Queiruga. No qual este tedlogo insiste na

> TOURAINE, Alain. Critica da Modernidade. Petrépolis, Vozes, 1994.

® cox, Harvey. A cidade do homem. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1971.

" VALADIER, Paul. Catolicismo e sociedade moderna. S&o Paulo, Loyola, 1991.

® MARTELLI, Stefano. A religido na sociedade pés-moderna. Sao Paulo, Paulinas, 1995.
% Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Recuperar a criaco, p. 205.
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imprescindivel urgéncia de repensa-lo a fim de que o homem moderno possa

ter a compreensao de seu valor.

Para o desenvolvimento de nossa pesquisa analisaremos a literatura
desenvolvida pelo teélogo Queiruga, que aponta a zona de contato entre fé e
Modernidade, realizando uma defesa do homem, mostrando que é impossivel
gue a Modernidade, em sua inten¢édo de anular Deus para dar valor ao homem,
nao contenha em seu fundo algo muito real e muito valioso para o cristianismo.
Podemos afirmar que uma das grandes preocupacdes desse teélogo — que faz
teologia a partir da Modernidade e em didlogo com o homem atual — é a
consciéncia de que a “crise do cristianismo nasce da mudanca radical
produzida pela entrada da Modernidade. S6 levando isso a sério e,

transformando o que for necessario transformar, sera possivel encara-la™,

A obra principal a ser analisada sera Fin del cristianismo premoderno:
retos hacia um nuevo horizonte, pois nela Queiruga deixa evidente que a
Modernidade trouxe a faléncia do mundo estatico e introduziu novos
paradigmas no Ocidente, exigindo um repensar profundo, voltado para o
processo de secularizacdo. Segundo ele, a Modernidade caracterizou-se por
uma insatisfagéo direta e global em face da heranca cristd. Pois quando se
observa o processo religioso ndo é dificil perceber que “conservadorismo
eclesiastico e teoldgico, por um lado, e critica secularista e atéia, por outro,
polarizaram a marcha da cultura, carregadas por ambas as partes de

agressividades e mal-entendidos™*.

%% |dem. Fin del cristianismo premoderno. p. 73.
! Ibid. p. 21.



25

Realizamos também um levantamento bibliografico do autor que trata da
problematica levantada por nés. Apostando que, sob o angulo do conflito
Modernidade e cristianismo pré-moderno, possamos apontar horizontes para o
didlogo e possibilitar que o cristianismo possa manter-se firme e
contextualizado na sua proposta e, assim, obter um quadro geral que propicie

uma visdo abrangente do tema em questao.

6 — Objetivo ou resultado esperado

Esperamos que nosso trabalho de pesquisa possa contribuir
significativamente para o estudo das ciéncias da religido, trazer uma
compreensao da sociedade moderna e da crise do cristianismo pré-moderno,
que sofreu grande impacto da Modernidade. Nosso objetivo, também, é
apresentar as reflexdes de Queiruga, sua concepcédo de cristianismo na
Modernidade, pois sO6 assim, poderemos perceber sua contribuicdo para um
repensar e uma releitura do cristianismo diante do panorama histérico e
teoldgico. Analisar as causas da insatisfacdo especifica ao cristianismo na
Modernidade, significa verificar o que as transformacfes podem ajudar e
ensinar a darmos uma boa resposta aos novos desafios para uma necessaria

renovacao de um cristianismo que queira viver a altura de seu tempo.

7 — Apresentacao dos capitulos da pesquisa

Estruturamos nossa pesquisa em cinco capitulos para melhor
reposicionar a discussdo em torno do cristianismo e da Modernidade,
procuramos construir dados histéricos da Modernidade e de seu

desenvolvimento em relagéao ao cristianismo. Preocupando-se com os desafios
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propostos por toda mudanca enfocada pela Modernidade e possibilitando uma
nova perspectiva teolégica. Assim também, analisamos o desafio das
contribuicbes teologicas de Andrés Torres Queiruga para repensar 0

cristianismo na Modernidade.

Para tanto, no primeiro capitulo, o objetivo é reconstruir os caminhos da
entrada da Modernidade para situarmos nosso objeto de pesquisa, a
contribuicdo de Andrés Torres Queiruga para uma releitura moderna do
cristianismo. Analisando os desafios propostos por toda mudanca enfocada
que possibilitara, segundo o tedlogo citado, uma nova configuracdo do
cristianismo no mundo. O fim do cristianismo pré-moderno e o didlogo com a
Modernidade passam por abordagens da historia, do pluralismo e da
secularizagdo religiosa, na qual esta marcara profundamente a sociedade.
Diante das mudancas, o cristianismo ir4 inserir-se em uma situacao
completamente nova, deixando a ciéncia religiosa e aos especialistas o papel
principal de trazer uma nova compreensao global dessa religido ao homem

moderno.

Faz-se necessario realizar uma busca conceitual da Modernidade, para,
entdo, podermos adentrar nas categorias de andlise, no qual o processo
histérico proporciona clareza fundamental para compreensdo do sentido da
mudanca trazida pela Modernidade. Assim, como também, as novas idéias
colocadas pelo pluralismo proporcionaram uma nova autonomia do homem,
exigindo que o cristianismo se situasse dentro de uma nova realidade, de uma
nova linguagem para ser entendido pela nova cultura. Quanto mais a

Modernidade foi se desenvolvendo, mais o ser humano foi tomando
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consciéncia de que a realidade do mundo é dotada de um funcionamento com
leis proprias, tendo como consequUéncia imediata o0 desencantamento ou

secularizagdo do mundo.

No segundo capitulo, tratamos dos desafios colocados pela
Modernidade ao cristianismo. Desafios que em sua configuragdo trouxe uma
nova realidade, ou seja, uma diversidade de pensamentos estruturados na
mentalidade cientifica que passou a orientar o0 homem moderno. A ciéncia
passa a questionar o cristianismo que estava fechado na autoridade da
Tradicdo e da Escritura interpretada literalmente pela Igreja Catdlica. Esta
ciéncia passa a apresentar novos metodos de interpretacdes e produz uma
crise na compreensdo pré-moderna da revelagdo. Mostraremos as novas
perspectivas teoldgicas diante das grandes mudancas proporcionadas pela
Modernidade. Diante das grandes mudancas provocadas foi necessario trazer
ao campo religioso, novas categorias de analise, que possibilitasse uma
linguagem moderna para a contribuicdo do didlogo teoldgico e para que o

homem moderno pudesse entender a mensagem do Evangelho.

No terceiro capitulo tratamos a respeito da trajetoria de Andrés Torres
Queiruga, a influéncia que absorveu de outros teélogos em sua formacéo, seu
estilo teoldgico, sua perspectiva de didlogo com a cultura moderna e analisar
as interpretacdes negativas do cristianismo que se formaram no decorrer da
Modernidade. Diante disso, percebermos suas contribuicbes para uma releitura
moderna do cristianismo, pois o0 aprofundamento de seu didlogo com a cultura

moderna passa pela analise das principais teses do lluminismo.
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No quarto capitulo, nosso objetivo € apresentar a responsabilidade de
Andrés Torres Queiruga na grande tarefa teologal de repensar o cristianismo e
trazer uma nova experiéncia para a vida cristd, através de novas categorias
teologicas. Sua meta principal é atingir todos os individuos que foram
afastados da religido por uma caricatura de um velho paradigma religioso e que
NAo mais consegue atrair sujeitos para uma nova experiéncia da fé. Assim, nédo
€ possivel ignorar as suspeitas e criticas levantadas pela Modernidade e
simplesmente voltar as categorias ja ultrapassadas pela linguagem e conteudo
que foram estruturados no mundo pré-moderno. E necessario voltar-se para a
realidade dos fatos, ou seja, analisar a crise do cristianismo pré-moderno que
trouxe a necessidade de se repensar toda estrutura cristd diante da nova
cultura. Os novos referenciais exigem um novo reposicionamento religioso que
seja capaz de traduzir o especifico da proposta cristd, desvinculando a idéia de
pensamento da perspectiva da cultura medieval. H4 o grande desafio de
repensar o cristianismo dentro de uma nova linguagem e de uma nova teologia

que possa atender o homem moderno dentro de suas necessidades.

Assim, no quinto capitulo analisaremos aquela que pensamos ser a obra
principal de Queiruga, Fin del cristianismo premoderno: retos hacia um nuevo
horizonte, a qual traz as categorias propostas a serem repensadas. Também
realiza um levantamento de toda problematica do cristianismo diante da
Modernidade, e aponta como saida para o fim do cristianismo pré-moderno a
esperanca do diadlogo entre as tradi¢des religiosas. A contribuicdo de Queiruga
fica evidente: ele mostra que o cristianismo para sobreviver tera que atualizar
sua mensagem e compreender as verdades latentes na nova situacao cultural,

repensar e expressar-se de maneira que se torne inteligivel e vivenciaveis
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diante dos novos horizontes. Assim também, elaboramos um balanco critico
em nossa pesquisa mostrando algumas dificuldades praticas diante de

algumas expressdes que Queiruga apresenta no decorrer de sua teologia.

Finalizando com as consideracgdes finais fechamos nossa pesquisa com
o desejo fundamental de refletir o cristianismo diante de uma porta que se abre
teologicamente, para repensarmos toda interpretacdo biblica colocada diante
de nés pela tradicao religiosa. Surge o profundo desejo, diante da nova cultura

moderna de apropriar dos instrumentos necessarios para tal reflexao.



1° CAPITULO

MODERNIDADE: UMA ABORDAGEM A PARTIR DAS CATEGORIAS DA
HISTORIA, PLURALISMO E SECULARIZACAO.

Quando olhamos para a Modernidade podemos perceber que ela
marcou de modo definitivo a caminhada da humanidade. Mesmo que a
etimologia indique, sabemos que este termo ndo soa como sendo uma
novidade, mas ao contrario, pois muitos a consideram como sendo um termo
ultrapassado pela anunciada “Pds-Modernidade”. A Modernidade na verdade
traz uma experiéncia de fundo, ou seja, aquela que promove 0 movimento de
grandes acontecimentos com tanta forca que chega a revolucionar o mundo

ocidental.

A Modernidade anunciou-se sob diversas formas. No mundo econdémico,
vinha ja dos finais da Idade Média a tecitura do capitalismo até firmar-se nos
séculos XVII e XVIII com a Revolugdo Industrial. Aspiragdes comunitarias,
associativas revelaram um anseio politico democratico que a revolugdo
Francesa consagrou com a triade: liberdade, igualdade e fraternidade.
Culturalmente as raizes da Modernidade sugaram seivas nominalistas. Mas
tornou-se um movimento cultural incontivel depois da revolucdo das ciéncias

modernas e da virada cartesiana.

A enorme mudanca que todos estes dados introduziram provocou uma
crise tremenda no cristianismo, assim tdo necessariamente exigindo que se o
repense, que possa refazer uma releitura moderna dessa religido. Desse modo,

queremos aqui analisar a Modernidade em trés abordagens nas categorias: da
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Historia, do Pluralismo e da Secularizacdo. Lembrando que nos faz necessario
abordarmos primeiro a Modernidade no que tange de sua conceituacao. Pois, 0
cristianismo, especialmente sob a forma catdlica, resistiu quanto péde ao
embate com a Modernidade, cercando-se de duplo cuidados como: a da
contra-reforma e a antimodernizacdo. Construiu uma identidade tridentina téo
sélida e firme que resiste até hoje, com fragmentos de uma mentalidade preé-
moderna, em muitos rincdes catdlicos. A analise destas categorias €
fundamental para situarmos nosso tema: A contribuicdo de Andrés Torres
Queiruga para uma releitura moderna do cristianismo. Diante de tantas

mudancas ndo € mais possivel conviver com um cristianismo pré-moderno.

1- A Modernidade: em busca de uma precisao conceitu  al

Geralmente se entende por Modernidade um modo de civilizagao que se
desenvolveu na Europa ocidental a partir do século XVI, com o Humanismo
Renascentista e a Reforma Protestante e encontrou seus fundamentos
filosoficos e politicos nos séculos XVII e XVIII, com o pensamento empirista,
racionalista e iluminista. Diz respeito ao modo como as elites culturais
ilustradas passaram a caracterizar a préopria posicdo em relacdo a um longo
periodo “obscurantista” estruturado pelo cristianismo e dominado pela tradicdo
religiosa catélica, num ambiente rural “atrasado e ignorante”, e pejorativamente
chamado de Idade Média. A nova civilizagdo alcanga 0 seu apogeu em meados
do século XVIII com o lluminismo e um acontecimento decisivo: a Revolugéo
Francesa que traz a modernizagdo e o desencantamento do mundo religioso.
Os conceitos de subjetividade e racionalidade descreveriam, contudo, a raiz da

dindmica especifica da Modernidade: “a passagem para a Modernidade
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coincide com a emergéncia de um sujeito humano consciente da sua
autonomia e com a vitéria de uma analise racional de todos os fenbmenos da

natureza e da sociedade™.

Em funcéo da sua dimenséo critica e normativa, o termo — sobretudo na
forma do adjetivo “moderno” — acaba designando todo momento histdrico
valorizado como “novo”, criativo, em ruptura com as tradicdes dominantes, em
todos os campos da cultura: ciéncia, filosofia, ética, politica, economia, arte,
religido etc. A Modernidade assume uma tonalidade burguesa®, ou seja,
proclama a liberdade do ser humano em relagdo a natureza e a autonomia do
individuo frente as autoridades tradicionais, abrindo a era da esfera privada do
cidaddo, que deixa de ser submetida as normas publicas e universais. A
religido torna-se também um dominio privado frente a ciéncia e a politica. No
seio, separam-se as formas privadas — vividas na privacidade da familia
burguesa — e as formas publicas ou eclesiasticas da religido. Como a
realizacdo de uma vida feliz passa a pertencer a esfera dos interesses
individuais privados, sobretudo no dominio da sexualidade, hd uma sobrecarga
ideoldgica de busca de felicidade. A Modernidade esta vinculada estreitamente
a objetivos tais como a emancipacéao do individuo, o progresso da sociedade, a
libertacdo de grupos e de classes determinadas. Podemos dizer que
Modernidade ndo seja outra coisa sendo um imenso processo civilizacional,

mas necessitando de uma aclaracdo e conceituacao para objetivacdo de nossa

pesquisa, para situarmos nosso objeto — o cristianismo — dentro das grandes

! CLAUDE, Geffré & JOSSUA, Jean-Pierre. Pour une interpretation de la modernité. Editorial,
Conciliun 244, 1992/6, p. 7.

2 O rompimento com a nobreza e a implantacdo de uma ordem social, denominada liberal
burguesa, inaugurou novos parametros onde o poder econdmico passou a determinar o status
social dos individuos em detrimento da origem de nascimento, definindo a forma de
estruturacdo das sociedades capitalistas contemporéneas.
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mudancas ocorridas. Dai a necessidade de profunda revisdo e atualizacao na
compreensao dos conceitos, para percebermos as contribuicbes de Andrés

Torres Queiruga para uma releitura moderna do cristianismo.

O termo Modernidade tem sido usado indiscriminadamente, na
atualidade ampliou demasiadamente o seu significado, indicando aquilo que
todos, de alguma forma, julgam possuir, pois, ninguém admite ser chamado de
pré-moderno. Pode indicar os objetivos que muitas sociedades buscam atingir
através de mudancas econdmicas e politicas, ou valores que grupos ou classes
reivindicam. Também pode ser um programa cultural que propde a seguir 0s
caminhos histéricos de Modernidade; ou ainda, o termo pode ser identificado
com algum ideério, concepgdo de homem, sociedade e histéria a ser adotado
por todos os que se julgam modernos e que freqientemente incluem o

distanciamento das representacdes simbdlicas tradicionais.

Conforme o propdésito tedrico e interpretativo de nosso trabalho faz-se
necessario fazer uma observacéo a respeito da nocdo de Modernidade. Trata-
se de um conceito complexo, denso e de multiplos significados, cujas
definicbes, muitas vezes, perdem-se na polissemia de suas descri¢oes.
Henrique Claudio de Lima Vaz argumenta que o termo Modernidade, de
maneira como é usado hoje, “a cada momento e a todo propésito”, acabou se
transformando em um tipo de “moeda gasta cuja inscricdo tornou-se

n3

indecifravel e quase ilegivel™. Sobre a Modernidade tem-se produzido vasta

literatura®, todavia seu significado exato ainda ndo se consegue apreender.

$VAZ, Henrique C. de Lima. Religido e modernidade filoséfica. SINTESE NOVA FASE, vol. 18,
n® 53, p. 241. Idem. Escritos de filosofia Ill: op. cit., p. 225.

* Sobre Modernidade podem-se consultar as seguintes obras: VAZ, Henrique C. de Lima.
Escritos de Filosofia I; Idem. Escritos de Filosofia Ill; Idem. Escritos de Filosofia VII; Idem.
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Nas palavras de Anthony Giddens, suas caracteristicas principais ainda

permanecem “guardadas em seguranca numa caixa-preta”5.

Etimologicamente o termo Modernidade tem sua origem no advérbio

»6

latino modo, que significa “h& pouco”, “recentemente™. Carmelo Dotolo associa
0 conceito Modernidade ao latim hodiernus ou modo, que é igual a “agora”,
indicando “uma periodizacdo histérica que assume o moderno como época do
novo”’. Nicola Abbagnano associa Modernidade ao vocabulo latino modernus,
que significa literalmente “atual”, ou modo®. O advérbio de tempo latino modo
significa “neste momento”, “imediatamente”, “agora mesmo”, “ainda ha pouco”,

" De maneira que, grosso modo, ao falar de Modernidade

“ainda agora
estamos nos referindo a um tempo atual, presente ou a um tempo recente, a
coisas novas, aquilo que é novo, mas nao € so isso.

Na imensa variedade de trabalhos sobre Modernidade, procurando
identificar suas raizes a partir de uma reflexdo filoséfica, os estudos de

Henrique C. Lima Vaz parecem dos mais consistentes. Em sua opinido, entre

Modernidade e filosofia “ha certa equivaléncia conceitual, de modo que

Religido e modernidade filosofica, Sintese Nova Fase; PERINE, Marcelo. A Modernidade e sua
crise, Sintese Nova Fase, vol. 19, n° 57, abril-junho 1992. MENESES, Paulo. Modernidade: um
sonho latino-americano. Sintese Nova Fase, vol. 25, n° 80, janeiro-margo 1998; GIDDENS,
Anthony. As consequéncias da modernidade. S&o Paulo, Editora UNESP, 1991. TOURAINE,
Alain. Critica da modernidade. Petrépolis, Vozes, 1994. LIMA, Luis Corréa. Teologia de
Mercado: uma visao da economia mundial no tempo em que 0s economistas eram teélogos.
Bauru, SP, EDUSC, 2001. SIEGMUND, Georg. O ateismo moderno. Sdo Paulo, Loyola, 1966.
BERGER, Peter L. & LUCKMANN, Thomas. Modernidade, pluralismo e crise de sentido:
orientacdo do homem moderno. Petrdpolis, RJ. 2005; HABERMAS, Jirgen. O discurso
filoséfico da modernidade: doze licdes. Sdo Paulo, Martins Fontes, 2000; VATTIMO, Gianni. O
fim da modernidade: niilismo e hermenéutica na cultura pés-moderna. Sdo Paulo, Martins
Fontes, 2007.

®> GIDDENS, Anthony. As consequéncias da modernidade. p. 11.

®vAz, Henrique C. Lima. Escritos de filosofia Ill. p. 225.

" DOTOLO, Carmelo. Modernidade. In: Lexicon: Dicionario teoldgico enciclopédico. Sdo Paulo,
Loyola, 2003. p. 503.

® Cf. ABBAGNANO, Nicola. Dicionario de Filosofia. Sdo Paulo, Martins Fontes, 1999. p. 679.

° FARIA, Ernesto (org.) Dicionario escolar latino-portugués. 4° ed., Rio de Janeiro,
Departamento nacional de Educacéo, 1967.
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podemos afirmar que toda Modernidade é fundamentalmente filosofica ou que

110

toda filosofia é expressdo de uma Modernidade De acordo com essa

concepcao, a categoria Modernidade se “formou a luz da reflexao filosofica” e
deita suas raizes na Grécia Antiga, na idade da llustracdo grega, por volta dos
séculos VI e IV a.C. Entendendo o termo Modernidade dessa maneira, a
primeira Modernidade seria a da civilizacdo jonica, que se organizou na Orbita
da razao filosofica do mundo grego. Dai por diante, organizam-se outras
Modernidades e serdo tantas “quantas forem as formas da Razdo,
filosoficamente configuradas, que ocuparem o centro da cultura™!. Em suma,
Modernidade € a emergéncia de um tempo novo, uma época do novo, uma
maneira de ler o tempo presente, o tempo do agora, “onde se exerce o ato da

razdo"'?. Vista a partir do prisma da filosofia, Modernidade

pretende designar especificamente o terreno da urdidura
das idéias que vao, de alguma maneira, anunciando,
manifestando ou justificando a emergéncia de novos
padrbes e paradigmas da vida vivida. Em suma,
Modernidade compreende o dominio da vida pensada, o
dominio das idéias propostas, discutidas, confrontadas
nessa esfera do universo simbdlico que, a partir da
Grécia, adquire no mundo ocidental seu contorno e seu
movimento préprios e que denominamos mundo
intelectual. Nele operam, como em seu territorio nativo, os
intelectuais organicos de cada época, expressao recebida
de Gramsci, mas aqui empregada em sentido mais amplo:
os filésofos do mundo antigo, os clérigos e os artistas na
Idade Meédia, os humanistas da Renascenca, O0s

cientistas-filosofos do século XVII, os filosofos da

Yvaz, Henrique C. Lima. Escritos de filosofia Ill. p. 225.
! |bid. p. 229.
'2 |dem. Escritos de filosofia VII. p. 13.
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llustracdo, enfim os intelectuais simplesmente do mundo

pos-revolucionario.*®

Tentando captar a idéia de Modernidade no continuo histérico como
emergéncia de novos “atos da razao”, de novos padrdes e paradigmas da vida
vivida e pensada, colocaremos nossa atencdo no século XVI para estabelecer
uma linha de ruptura entre o declinio do antigo e a emergéncia do novo, a
emergéncia de uma Modernidade ocidental. Estamos nos referindo a um tempo
histérico e a uma localizacdo geografica. O século XVI €& comumente
considerado o século da ruptura com a ldade Média latina reconhecida como
Idade de uma civilizacdo cristd. Essa ruptura passa a ser entendida como
ruptura com um paradigma histérico cristdo, onde este novo paradigma avanca
pelos séculos XVII, XVIIl e XIX, essa ruptura atravessa toda a espessura do
tecido social e cultural: crencas, idéias, mentalidades, atitudes e praticas
sociais. No campo do pensamento, uma dessas formas de ruptura radical
foram o Iluminismo e o advento da ciéncia como nova interpretacdo do mundo
e da histéria. O lluminismo substituiu o0 modelo teoldgico de pensamento, a
base tedrica da Idade Média. Desta forma, o paradigma cristdo perde forca e
cede lugar para o paradigma da ciéncia na interpretacdo do mundo. Com o
advento da ciéncia “da-se a progressiva perda do privilégio do credo cristdo
como centro de referéncias das idéias e valores dominantes no mundo
ocidental™*. Para o historiador Eric J. Hobsbawm a Modernidade através do
lluminismo, no século XVIII, foi se afirmando como vontade de eliminar toda
forma de conhecimento e de representacdo da realidade que nao fosse

subordinada aos principios da razdo. As narragbes mitoldgicas, a religido e

3 |bid. p. 12.
% |dem. Lima. Escritos de filosofia Ill. p. 107.
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teologia neste contexto apareciam como formas arcaicas fatalmente ligadas a
dominacédo politica tradicional e as antigas estruturas de classe. A tendéncia
nessa época foi de uma enfatica secularizacdo. A ciéncia se achava em
crescente conflito com as Escrituras, a medida que a Modernidade se
aventurava pelos caminhos da evolucdo. A ideologia do progresso estava
presente na sociedade ocidental e seus expoentes acreditavam que a historia
humana era um avanco mais que um retrocesso, pois podiam observar
claramente que o conhecimento cientifico e o controle técnico do homem sobre
a natureza aumentavam diariamente. Era uma ideologia rigorosamente
racionalista e secular, convencida da capacidade dos homens em principio

para compreender tudo e solucionar todos os problemas pelo uso da raz&o™.

Entendemos que a definicho de Modernidade remete a modificagbes
ocorridas em ambitos histéricos, soécio-econdmicos e politico-culturais,
atingindo a vida do homem ocidental em todos os aspectos, sendo esta nogéo
antag6bnica a toda e qualquer vivéncia ja empreendida pelo ser humano. Uma
ruptura total com as sociedades anteriores ja experimentadas pelo homem.
Mais do que o conceito em si e por si, interessa-nos esclarecer o fato da
Modernidade, porquanto tal denominacdo pretende definir, de maneira
integradora e até totalizante, a fisionomia especifica do homem e da sociedade
chamada “moderna”. E dada a elasticidade, e inclusive ambiglidade, que o
nome encerra, devemos tomar cuidado com modelos de interpretacbes que
possa trazer tentacdo monopolizadora. Na argumentacao de Miguel Rubio, a

Modernidade

> cf. HOBSBAWM, Eric J. A era das revolucdes: Europa 1789-1848. Rio de Janeiro, Paz e
Terra, 1977. p. 244-256.
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caracteriza-se por uma transicAdo — ao mesmo tempo
diferenciadora e integradora — de um tipo de sociedade
mais tradicional a outro de sociedade mais desenvolvida,
na qual os esquemas estruturais e 0s sistemas de valores
foram profundamente afetados e modificados. Os lacos
tradicionais dao passagem a estruturas e instituicdes mais
diversificadas. Aumenta grandemente a mobilidade
ocupacional, tanto individual como social. Os valores que
moldam a ordem sdécio-politico jA ndo sado regulados por
um sistema de crencas religiosas, mas por critérios de
maior racionalidade. A escala de valores ético-religiosos
sofre também uma alteracdo, ndo s6 na medida em que
sdo deslocados do lugar absoluto e prioritario que
tradicionalmente ocupavam, mas também na medida em
gue sao reinterpretados, chegando inclusive a mudar o
sinal de valor. O desenvolvimento industrial e os fatores

econdmicos adquirem uma importancia particular'®.

No campo sdcio-politico, a Revolucdo Francesa de 1789 constitui-se
numa dessas marcas de ruptura radical, pondo fim ao Antigo Regime, cujo
poder absoluto dos monarcas encontrava base na religido. A revolugéo instaura
o estado moderno, democratico, laico, separado das estruturas eclesiasticas e
neutro em matéria religiosa. Disso resulta um modo bem caracteristico de
civilizacdo, que se opbe constantemente a tradicdo cristd, considera superado
0 que é velho, e substitui a idéia de Deus pela idéia de ciéncia e de progresso.
Doravante, a civilizagao, suficiente por si mesma, se organiza a partir de outros
paradigmas, afasta a idéia de Deus do panorama publico, coloca 0 homem no

centro do seu mundo e néo necessita fazer apelo ao passado cristdo. Todavia,

'® RUBIO, Miguel. EI hombre moderno: Apuntes para una antropologia desde la modernidad.
Madrid, 1981. p. 19. (traduc&o nossa)
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devemos ter cautela e boa dose de cuidado ao elaborar esse tipo de afirmacéo.
A Modernidade, principalmente a partir do século XVIII, pelo fato de “privatizar”
a religido, nao significou o seu fim, mas “o fim da fundamentacéo e legitimacéo
religiosa das estruturas sociais e politicas” que, segundo Lima Vaz, € a marca
da “construcdo da primeira civilizacdo nao-religiosa da historia, na qual a

Modernidade se afirma na sua novidade e na justificacéo de seus valores™’.

Posto dessa maneira pode-se entender em nossa pesquisa
Modernidade como uma explicitacdo da razdo, como uma época, uma
situacao, um “tempo diferente” no qual emergem novos padrdes, novos estilos
de vida, de pensamento, novos valores, novas referéncias; como uma nova
ordem cultural no seu sentido mais abrangente que faz do homem o principio
do bem e do mal e ndo mais o representante de uma ordem estabelecida por
um ser superior transcendente — Deus — ou pela natureza. Enfim, entender a
Modernidade como uma época de contestacdo, de tensédo, de embate, mas um
embate resultante da convivéncia entre a razdo cristd e a razdo técnico-
cientifica. Também, nesse trabalho, ndo fazemos distin¢cdo entre Modernidade,
mundo moderno, tempos modernos e novos tempos. Esses conceitos, para nos
referem-se a mesma realidade. Além disso, ndo devemos esquecer e deixar de
considerar, e Lima Vaz tem mostrado isso, que, embora o “tempo do novo”
rejeite o antigo, ele ndo surgiu do nada. Ao contrario, surge e constroi-se das

bases do antigo.

Entretanto, 0 mais importante aqui é reportar a Modernidade enquanto

promotora de desafios para uma releitura do cristianismo, tarefa que o te6logo

" VAZ, Henrique C. Lima. Escritos de filosofia VII. p. 25.
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Andrés Torres Queiruga tem conseguido a partir de seus esforgos.
Apresentaremos a seguir alguns dos temas fundamentais da Modernidade a
partir de trés categorias basicas: historia, pluralidade e desencantamento. Isto
€, a Modernidade introduziu perspectivas histéricas, todos os acontecimentos
vao passando pelo crivo da historia; a Modernidade mostra um grande
momento da pluralidade, novas idéias que surgem, diferenciadas crencas que
se estabelecem; mas também a Modernidade produziu o desencantamento do
mundo, ou seja, através da raz&o e da ciéncia se estabeleceu o processo de
secularizacdo. Como veremos mais adiante, essas categorias indicam o modo
principal pelo qual o referido tedlogo trata de realizar sua proposta de repensar
o cristianismo. Pois, segundo ele, ndo é mais possivel manter um cristianismo
pré-moderno diante das mudancas que proporcionaram uma hova

compreensao da presenca divina nos dinamismos do mundo®®.

2 — A Modernidade pela otica historica

A histéria introduziu de forma irreversivel a perspectiva critica da
avaliacdo da cultura, das instituicbes e também da religido. Cada vez mais o
ser humano moderno tem a consciéncia de estar criando a si mesmo e o0 seu
mundo, e construindo a sua prépria historia. Nesta nova mentalidade, a
verdade ndo é mais aceita porque foi dita ou ditada de fora por uma autoridade
divina ou humana. O conhecimento, em certo sentido, estd subordinado a
experiéncia pessoal, ou seja, a auto-experiéncia do ser humano passa a ser o

ponto de partida de qualquer forma de conhecimento.

'8 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Recuperar a criagdo. p. 103.
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As mudancas histdricas produziram a sensacéo de que, com a mudanca
ou com a destruicdo dos moldes culturais estabelecidos, ocorresse uma perda
da propria esséncia da fé. Mas, o que ocorreu, podemos dizer, foi que a
tradicdo possibilitou a compreensao da mudanca e a necessidade de relativizar
0 que era secundario e fez ressaltar o que era de fato fundamental, ou seja,
uma leitura critica para a eliminacdo dos enganos e os danos sem deixar

perder o auténtico significado, abrindo-se para o dialogo néo agressivo.

As novas estruturas colocadas pelos movimentos historicos que
inauguraram a Modernidade, como o Renascimento, a Reforma Protestante e o
lluminismo, mostram que as mudancas sao determinantes para percebermos
gue nédo existe em “estado puro” a fé e nem mesmo a Escritura. Podemos notar
que cada contexto deve realizar sua préopria versao de revelagéo e de vivéncia
da fé, possibilitando fazer uma nova releitura religiosa e o repensar do

cristianismo.

2.1 — Renascimento: transicéo entre Idade Médiae M  oderna

A sociedade moderna ocidental se inicia com diversas transformacdes
refletidas nas estruturas historicas socio-econémicas e politico-culturais
ocorridas pelo advento do movimento artistico-humanista denominado
Renascimento. Este foi um amplo movimento cultural, que atingiu as camadas
urbanas da Europa Ocidental entre os séculos XIV e XVI. O termo
Renascimento, cunhado ainda no século XVI, é pejorativo, pois implica a morte

da cultura durante a Idade Média, tida como “Idade das Trevas”, periodo em
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que a cultura teria estagnado. Mas podemos afirmar que a ldade Média teve

uma vida cultural intensa, mas vinculada a Igreja Catélica.*

Uma vez que o Renascimento refere-se ao reviver das tradicbes
classicas (greco-romanas) e foi levado a cabo por eruditos, desvalorizou-se a
cultura tida como popular. Momento de transicao entre a Idade Média e a Idade
Moderna, o Renascimento contrapds-se justamente aos valores teocéntricos —
Deus no centro de todas as coisas — e ao coletivismo do periodo medieval. Em
contraposicdo a mentalidade medieval em que as pessoas eram vistas
coletivamente, incluidas no mundo cristdo, 0os tempos modernos permitiam
brechas para as manifesta¢g6es do individualismo, seja na economia, nas artes,

na filosofia, nas ciéncias etc. Isso refletiu diretamente no humanismo.

A atividade critica [...] foi uma das caracteristicas mais
notaveis do movimento humanista. Uma atividade critica
voltada para a percepcdo da mudanga, para a
transformacdo dos costumes, das linguas e das
civiizagbes. Uma visdo, portanto, mais atenta aos
aspectos de modificacdo e variacdo do que aos de
permanéncia e continuidade. O choque entre esse ponto
de vista e o dos tedlogos tradicionais, que defendiam os
valores da Igreja e da cultura medieval, ndo poderia ser
mais completo. Para esses, nenhuma mudanca contava
gue nao fossem as mudancas no interior da alma: a
escolha feita por cada um entre o caminho do bem,
indicado pelo clero, e o do mal, aconselhado pelas forcas
satanicas. [...] Os humanistas, por sua vez, voltavam-se

para o aqui e o agora, para o mundo concreto dos seres

9 A esse respeito: Cf. BAKHTIN, Mihail. A cultura popular na Idade Média e no Renascimento.
S&o Paulo-Brasilia, Hucitec, 1993; FRANCO Jr. Hilario. O feudalismo. S&o Paulo, Brasiliense,
1985; Idem. As utopias medievais. Sdo Paulo, Brasiliense, 1992.
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humanos em luta entre si e com a natureza, a fim de

terem um controle maior sobre o préprio destino.?

O humanismo descartava a escolastica e valorizava o individualismo e o
racionalismo humano. Os homens passaram a entender-se como a mais
perfeita criacdo de Deus e, por isso, capazes de sistematizar o conhecimento
sobre todas as coisas. Os intelectuais renascentistas, como também os
iluministas no século XVIII, acreditavam em Deus, mas também na razéo
humana, que consideram ser a suprema obra divina. Orgulhavam-se de fazer
parte do género humano e propunham que a humanidade era senhora de seus
destinos. Os humanistas puderam irradiar-se por meio da multiplicacdo das
universidades e da invencdo da imprensa de Gutenberg, no século XV. A
imprensa permitiu a difusdo do saber, criando uma elite alfabetizada. Acelerou
o Renascimento e difundiu 0 movimento protestante e a cultura letrada entre a
elite econbmica. A maioria da populacdo européia, no entanto, continuou
analfabeta e marginalizada desse processo. Vale lembrar, mesmo assim, que
os habitos de leitura também eram diferentes e muitas idéias circulavam sob a
forma de leituras publicas ou por oralidade depois que alguém ouvira algo que

fora lido em publico?.

Nas cidades, uma nova maneira de se relacionar surgiu, visto que o
trabalho, a diverséo, o tipo de moradia e os encontros nas ruas eram distintos
daqueles da vida feudal, ou seja, na Idade Moderna os lacos da estrutura social
medieval foram se rompendo, abrindo espaco para que o individuo pudesse

emergir. O sujeito foi ganhando o direito de transitar nos extratos sociais.

?9 SEVCENKO, Nicolau. O Renascimento. S&o Paulo, Atual, 1994. p. 16-17.
2L Cf. GINZBURG, Carlo. O queijo e os vermes: o cotidiano e as idéias de um moleiro
perseguido pela Inquisi¢cdo. Sdo Paulo, Companhia das Letras, 1987. p. 15-34.
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Apesar de afirmarmos que o Renascimento foi um movimento primordialmente
de elite, pode-se perceber que essas relacdes sociais que acabamos de citar
alcancaram parcelas bem mais amplas da sociedade, embora a maior parte da
populacdo européia vivesse no campo e estivesse mais distante das novas

realidades.

N&o se pode afirmar, também, que, por recuperar valores classicos, 0
Renascimento tem legado uma coépia da Antiguidade em termos artisticos e
filoséficos, pois em nenhum momento 0 movimento deixou de criar novas

técnicas e de pensar nas tematicas cristas.

O racionalismo, convic¢édo de que tudo pode ser explicado pela razao do
homem, levou ao surgimento do experimentalismo, em que 0 homem passou a
estudar a natureza e o proprio ser humano tentando entendé-los
racionalmente. O individualismo refletiu a emergéncia da burguesia e das
novas relacdes, em que cada um seria responsavel por suas proprias acoes, e
nao mais pelo coletivo. Na pintura, por exemplo, levou ao grande numero de
retratos individuais. A busca de referenciais que pudessem explicar o mundo e
a natureza de forma racional, levou a criacdo de novos modelos anatémicos e

fisicos, bem como filosoéficos.

O homem que emergia desse contexto europeu sentia-se animado por
verdadeira fome de precisdo, cultuando a exatidéo e o rigor do conhecimento.
Agora ndo é mais o homem dominado pelas crencas e supersticoes,
aprisionado sem defesa aos dogmas religiosos, mas um ser pensante que

emerge em um panorama cultural e que se maravilha com os progressos da
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ciéncia. O homem moderno frente a este novo horizonte de busca desponta
sobre si, ndo pode de maneira nenhuma reagir de forma letargica,
despretensiosa e contemplativa. Ele se transforma, € instigado a producéo
como processo interminavel, producéo esta que leva “ao desenvolvimento de
novos tipos de homens e, consequentemente, a um novo conceito de homem,

diferente tanto do antigo como do medieval: o homem como ser dinamico”?.

Homem dinamico, que tece suas teias de relacionamento em cima de
um novo bindmio: homens dinamicos/relagbes dinamicas. Emerge a nocéo
renascentista da “divindade do homem”. o homem que n&o nasceu um deus,
mas que se transforma em um. Agnes Heller aponta cinco forgas essenciais
dos homens que, com o auxilio do intelecto e do trabalho, os transformam em
deuses terrenos: a capacidade e o exercicio da criatividade (trabalho, arte,
ciéncia, técnica); a autocriagdo: incluindo o desenvolvimento da sua substancia
ética e autoconsciéncia; a versatilidade; a insatisfacdo (insaciabilidade); como
manifestacdo desta ultima, a auséncia de limites no que se refere ao
conhecimento, a criacdo e a satisfacdo de necessidades, sendo declarado que

o homem era capaz de tudo?.

No chamado Renascimento Cientifico, normalmente conceituado como
uma série de descobertas cientificas se faz notar num progresso continuo da
ciéncia baseado na técnica, em constante evolu¢cdo. No campo da Astronomia,
por exemplo, sdo fundamentais as contribuicdes de Johanner Kepler, Nicolau
Copérnico, Giordano Bruno e Galileu Galilei. Por meio de observactes

astronémicas com lunetas, Copérnico demonstrou que o Sol ocuparia o centro

?2 HELLER, Agnes. O homem do renascimento. Lisboa, Ed. Presenca, 1982. p. 14.
23 Cf. Ibid. p. 355.
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do universo e que os planetas giravam a seu redor. Na época, acreditava-se
que a Terra era o centro do Universo. Galileu levou os estudos de Copérnico
adiante e atraiu a atencdo da Inquisicdo, que o ameacou de morte caso ele
continuasse a sustentar essa teoria. Para salvar a vida, Galileu acabou

rejeitando a idéia.

Ao longo dos séculos XV e XVI, a ciéncia européia sofreu, em diversos
aspectos, um impulso renovador. Um expressivo numero de pesquisadores,
valorizando a razdo e a experimentacdo, procurava examinar questdes da
natureza e da sociedade. Esses pesquisadores diferenciavam-se de muitos
estudiosos medievais que acatavam concepcodes tradicionais desenvolvidas por
alguns sabios da Antiguidade e incorporadas pelos tedlogos cristdos. Antes de
aceitar conclusbes prontas, a atitude critica levava 0s novos cientistas a
observar os fendmenos naturais, fazer experimentos, propor novas hipoéteses,
medir e reavaliar. Mas essa nova mentalidade cientifica ndo se desenvolveu

sem a resisténcia daqueles que defendiam as tradi¢cdes culturais medievais.

A sociedade européia, que colhia os frutos do Renascimento e que
estava sentindo os efeitos que o pensamento cientifico moderno estava
proporcionando, sofreria uma outra ruptura com o legado medieval. Essa
ruptura se tornaria emblematica perante a sélida estrutura institucional da Igreja
Catolica que até entdo havia reinado soberana no mundo terreno e espiritual
dos homens do periodo. A génese da ruptura vai se iniciar com a Reforma

Protestante, que afetara sobremaneira toda a Europa Ocidental crista.
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2.2 — A Reforma Protestante como marco da Modernida de

O inicio paradoxal da Modernidade ocorre com a derrocada da
cristandade e a construgéo de forte identidade protestante. Por volta de 1500,
os fundamentos da velha sociedade medieval estavam ruindo e uma nova
sociedade, com uma dimensdo geografica muito ampla e com transformacgdes
nos padrdes politicos, econdmicos, intelectuais e religiosos, comecgava a surgir.
As mudancas foram realmente revolucionarias, por sua natureza e pela forca

de seus efeitos sobre a ordem social.

O conhecimento geogréfico do homem medieval sofreu mudancas
fundamentais entre 1492 e 1600. As descobertas de Colombo e de outros
exploradores inauguraram uma era de civilizagdo oceanica, em que 0s mares
tornaram-se as estradas do mundo. Ao tempo em que Lutero traduzia o Novo
Testamento para o aleméo, em 1522, o navio de Magalhdes completava a sua
volta ao mundo. Isso significa que estava em decorréncia a expansao dos

novos territorios conquistados pelo Velho Mundo.

As perspectivas mudaram também no campo politico. O conceito
medieval de um estado universal estava dando lugar ao novo conceito de
nacéo-estado. Os estados, a partir do declinio da Idade Média, comecaram a
se organizar em bases nacionais. A descentralizacdo feudal do mundo
medieval foi substituida por uma Europa fundada sobre nacdes-estados
centralizadas. Diante da independéncia de cada estado, 0 novo principio do
balanco do poder, orientador das relagdes internacionais, tomou o seu lugar de

importancia nas guerras religiosas do século XVI e de principios do XVII.
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Surpreendentemente, algumas mudancas econdmicas ocorreram um
pouco antes da Reforma. Durante a Idade Média, a economia dos paises da
Europa estruturava-se na agricultura. Por volta do século XIV e XV, o
ressurgimento das cidades, a abertura de novos mercados e a descoberta de
fontes de matéria-prima nas recentes terras descobertas inaugurou uma era de
comércio, em que a classe média mercantil tomou a frente da nobreza feudal
na lideranca da sociedade. A classe média capitalista emergente, pelos menos
no norte da Europa, ndo interessava o envio de suas riquezas a Igreja

Universal — Catdlica — sob a lideranca do papa em Roma.

A organizacao social horizontal da sociedade medieval, onde se morria
na classe em que se nascia, foi substituida por uma sociedade organizada sob
tracos verticais. Era possivel a alguém da classe baixa emergir a alta. Nos
tempos medievais, quem fosse filho de servo teria pouquissimas chances de
mudar de condi¢do, exceto se fosse servir na Igreja. Por volta de 1500, os
homens estavam ascendendo, por for¢ca dos negdcios, a altos niveis sociais. A
serviddo estava desaparecendo e uma nova classe média, inexistente na
sociedade medieval, formada especialmente por proprietarios livres, pela
pequena nobreza da cidade e pela classe mercantil comecou a surgir. Em
linhas gerais, foi essa classe média fortalecida que garantiu as mudancas
introduzidas pela Reforma. Pois ao aumentar numericamente, essa classe
meédia tornou-se individualista e se colocou contra 0 conceito corporativista da
sociedade medieval, que colocava o dever sempre acima do individuo.
Portanto, as mudancas na estrutura social aumentaram a decepcdo com a

Igreja Catolica, fazendo ruir os fundamentos da velha sociedade medieval. As
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transformacdes nos padroes econdmicos, politicos e intelectuais, propostas

pelo humanismo da Renascencga, comegavam a surgir.

E foram as transformacdes intelectuais provocadas pelo Renascimento,
ao norte e ao sul dos Alpes, que criaram um clima intelectual que propiciou o
desenvolvimento do protestantismo. O interesse pela volta as fontes do
passado levou os humanistas cristdos do norte ao estudo da Biblia nas linguas
originais. Deste modo, as diferencas entre a nova Igreja proposta e a Igreja
Catdlica Romana tornaram-se claras, para prejuizo da organizagdo

eclesiastica, medieval.

Para Karen Armstrong a mudanca colocada pela Reforma Protestante
nao se deve inteiramente a corrupcdo da Igreja Catdlica Romana, nem ao
declinio no fervor religioso. Na verdade, parece ter havido um entusiasmo
religioso na Europa, que levou as pessoas a criticarem abusos que antes
aceitavam como normais. As idéias concretas dos reformadores brotaram
todas de teologias medievais catolicas. A ascensdo do nacionalismo e das
cidades na Alemanha e Suica também desempenhou um papel, como o
fizeram as novas religiosidade e consciéncia teolégica do laicato no século XVI.
Havia também um maior senso de individualismo na Europa, e isso sempre
implicaram uma revisao radical de atitudes religiosas correntes. Em vez de
expressar sua fé por meio de formas externas coletivas, 0s europeus
comecgaram a examinar as consequéncias mais interiores da religido. Todos
esses fatores contribuiram para mudancas dolorosas e muitas vezes violentas

que impeliram o Ocidente para a Modernidade®.

#* cf. ARMSTRONG, Karen. Uma histéria de Deus: quatro milénios de busca do judaismo,
cristianismo e islamismo. S&o Paulo, Companhia das Letras, 1994. p. 278.



50

A énfase renascentista no individuo foi um fator preponderante no
desenvolvimento do ensino protestante de que a salvacdo era uma questao
pessoal, a ser resolvida pelo individuo, sem a interferéncia de um sacerdote
como mediador humano. O espirito critico do Renascimento foi usado pelos
reformadores para justificar sua critica a hierarquia e aos sacramentos.
Segundo Angela Randolpho Paiva,

0 processo iniciado com a reforma representa 0 momento
religioso mais exemplar desse tempo de mudanca na
esfera religiosa, quando novos rumos para afinidades
distintas entre religido e politica foram pensados. Nesse
processo surgem dois tracos que Vvao contrastar
profundamente com a pratica religiosa catdlica: ndo s6 a
religido perde seu carater universal, e passa a ser uma
das tantas esferas disponiveis no processo de
secularizagdo, mas também a liberdade de pensamento

passa ser condi¢do para a pratica religiosa protestante. E

uma guinada fundamental que certamente imprime novos

rumos nas relacées entre as esferas religiosa e social.?®

A uniformidade religiosa medieval deu lugar, no inicio do século XVI, a
diversidade religiosa. A Igreja Catdlica Romana, internacional e universal,
estava dividida pelos cismas religiosos que resultaram na formacao de igrejas
protestantes nacionais. Estas igrejas, especialmente a anglicana e a luterana,

estavam em geral sob o controle dos governos das Nac¢des-Estados.

A autoridade da Igreja Romana foi substituida pela autoridade da Biblia,

de leitura livre a qualquer sujeito. O crente, individualmente, seria agora o seu

> PAIVA, Angela Randolpho. Catélico, Protestante, Cidaddo: uma comparacdo entre Brasil e
Estados Unidos. Belo Horizonte, Editora UFMG; Rio de Janeiro, IUPERJ, 2003. p. 27.
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proprio sacerdote e o mentor de sua propria vida religiosa. A Reforma
Protestante trouxe, por certo, uma mudanca significativa para a vivéncia
religiosa, a manifestacdo da valorizacdo do individuo. Para Max Weber, o
protestantismo é a religido da Modernidade, é a religido do secular e da

autonomia da cultura moderna.

Em duas de suas obras, A ética protestante e o espirito do capitalismo?;
Economia e sociedade?®’, a intencdo de Weber é a de mostrar como as diversas
grandes religibes haviam favorecido ou perturbado a secularizacdo e a
racionalizacdo moderna. No caso do cristianismo, sua atengcdo concentrou-se
especificamente na Reforma Protestante, principalmente na idéia calvinista de
predestinacdo, que substitui o ascetismo fora do mundo pelo ascetismo no
mundo. Weber queria verificar o espirito que animava o capitalismo no seu
auge e também na sua origem, para avaliar em que medida o protestantismo
havia contribuido na formacdo desse espirito. Descobre que o capitalismo
caracteriza-se, sobretudo pela racionalizacdo do trabalho e da producdo em
vista do lucro e pela impessoalidade e burocratizacdo das relacdes de troca,
mediadas pelo livre mercado. Ele gera grandes transformacdes na cultura e na
sociedade. A racionalizacdo da vida e da conduta tem origem no ascetismo
monastico, onde a vida & metodica, produtiva e frugal. A Reforma Protestante
criou um ascetismo laico e um conceito de vocacdao que fez da atividade
intramundana do ser humano a realizacdo da vontade divina. No ambiente
calvinista, vocacdo passou a incluir o trabalho incansavel do empresario
capitalista. O controle social exercido pelas seitas protestantes sobre os seus

membros limitava o consumo, valorizava o trabalho e a honestidade e dava a

% cf. WEBER, Max. A ética protestante e o espirito do capitalismo. S&o Paulo, Pioneira, 1994.
2" Cf. Idem. Economia y sociedad. México, Fondo de Cultura Econémica, 1984.
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eles credibiidade no mundo dos negoécios. O dogma calvinista da
predestinacdo retirou os sinais que davam a seguranca da salvacao e impeliu
os fiéis ao trabalho infatigavel e a uma vida extremamente soébria e auto-
controlada. A moral protestante favoreceu o capitalismo numa relagcéo
denominado afinidade eletiva®, que segundo Weber, é a relacédo entre ética
protestante e o espirito do capitalismo. Ele nédo define o que quer dizer com
este termo, mas pelos seus escritos, podemos deduzir que se trata de uma
relacdo de atracdo e reforco matuos, que, em certos casos, leva a uma espécie

de simbiose cultural.

A andlise weberiana privilegia as crencas religiosas que contribuem
diretamente para isolar uma légica econdmica do restante da vida social e
politica. Para Weber a Reforma retirou dos mosteiros o ascetismo racional e

seus habitos e os colocou no mundo, a servigo da vida ativa. A vida religiosa

8 Este termo é oriundo das ciéncias naturais, mais especificamente da quimica do século
XVIIl, a expressdo em latim — attractio electiva — passou a circular em 1782 com a publicacéo
do livro De attractionibus electivis, de autoria do quimico sueco Torbern Berrgmann, que usava
o termo para se referir a existéncia, constatada pela quimica inorganica da época, de
elementos que formam combinacdes preferenciais, as quais, porém, em presenca de
determinados outros elementos, se mostram impermanentes, dissolvendo-se em favor de
novas combinacdes. Portanto, este termo migrou para a sociologia, passando pela literatura. E
titulo de um romance de Goethe: Die Wahlverwandtschaften (As afinidades eletivas), de 1809.
Segundo Michael Léwy, o termo utilizado na sociologia weberiana significa um tipo muito
particular de relacdo dialética que se estabelece entre duas configuracdes sociais ou culturais,
nao redutiveis a determinacéo causal direta ou a “influencia” no sentido tradicional. Trata-se, a
partir de certa analogia estrutural, de um movimento de convergéncia, de atracdo reciproca, de
confluéncia ativa, de combinac&o capaz de chegar até a fusdo. Cf. LOWY, Michael. Redencdo
e utopia: o judaismo libertario na Europa Central (Um estudo de afinidade eletiva). Sdo Paulo,
Companhia das Letras, 1989, p. 13-18. Podemos assinalar que o conceito de afinidade eletiva
€ um instrumento intelectual que permite ao autor escapar da relacdo de causalidade entre
protestantismo e capitalismo, bem como de reducionismos historiograficos tanto econdmicos
guanto culturais. Para Weber, é necessario se libertar da idéia de que é possivel interpretar a
Reforma como “conseqiiéncia historica necessaria” de certas mudancas econémicas. InUmeras
circunstancias histéricas ndo dependem da lei econdmica e nem mantém relacéo alguma com
qualquer ponto de vista econdmico. Sao circunstancias puramente politicas que contribuiram
para que as novas igrejas pudessem pelo menos sobreviver. E, p6 outro lado, ndo se pode
aceitar uma tese tola de que o espirito do capitalismo surgiu somente como conseqiiéncia de
determinadas influéncias da Reforma, ou que o capitalismo como sistema econémico seria um
produto da Reforma. O fato de algumas formas importantes do sistema comercial capitalista ser
notoriamente anteriores a Reforma é o bastante para refutar essa argumentagao. Cf. WEBER,
Max. A ética protestante. p. 61.
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dos santos desligava-se da vida “natural”’, espontadnea, mas era vivida dentro
do mundo e de suas instituicbes, e ndo mais fora dele, nas comunidades
monasticas. Esta racionalizacdo da conduta dentro do mundo, porém com
vistas a0 mundo do além, foi a consequéncia do conceito de vocacdo do
protestantismo ascético. O ascetismo cristdo ja tinha dominado o mundo a
partir do mosteiro e por meio da Igreja, mas fugia dele para a soliddo. Assim,
ele ndo havia alterado o carater natural e espontaneo da vida cotidiana no
século. A partir da Reforma, ele adentrou-se no mercado da vida, fechou atras
de si a porta do mosteiro e tentou penetrar exatamente naquela rotina diaria
com a sua meticulosidade para molda-la a uma vida racional, sé que nédo deste
mundo, nem para ele®®. A moral intramundana do protestantismo toma o lugar

da moral extramundana do catolicismo medieval.

O efeito da Reforma, em contraste com a concepcdo catdlica, foi
aumentar a énfase moral e o prémio religioso para o trabalho secular e

1%, Todavia, a moral luterana e a moral calvinista seriam diferentes.

profissiona
A primeira seria uma moralidade do estado de vida. A segunda, uma moral da
profissdo, incluindo ai o trabalho incansavel em vista do lucro. Esta diferenca é
consequéncia do dogma da predestinacdo e de sua incidéncia sobre a vida

pratica, que acaba por tornar a moral calvinista mais inclinada ao espirito do

capitalismo.

A importancia do protestantismo n&o diz respeito ao contetdo de sua fé,
mas a sua rejei¢cdo do encantamento do mundo cristdo. Percebemos entéo que

0 pensamento de Weber n&o corresponde a uma definicAo geral da

29 Cf. Ibid. p. 109.
%0 Cf. Ibid. p. 55.
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Modernidade, mas ao capitalismo, forma econdmica da ideologia ocidental da
Modernidade. O que Weber analisa ndo é a forma econémica da Modernidade
em geral, mas a concepcao particular da Modernidade que se concentra sobre
a ruptura entre razao e a crenca e todas as pertencas sociais e culturais. O que
Weber mostra ndo € a Modernidade, mas a forma particular de modernizacao
que se processa na racionalizagdo econdémica. No modelo classico de
Modernidade é a razdo, mais que o capital e o trabalho, que desempenha o
papel principal. Neste modelo o mais importante para as sociedades que
desenvolveram o espirito e as praticas da Modernidade € a ordem e ndo o

movimento.

O progresso cientifico que sucedeu o rompimento com o dogmatismo
medieval pos-Reforma se alicercou no século XVIII com o Illuminismo, século
ilustrado, em que as novas idéias foram reelaboradas e apropriadas mediante

multiplas interpretacdes, com a primazia do conhecimento sobre a fé.

2.3 — O lluminismo e a Modernidade

Para os filésofos do Iluminismo, no século XVIII, era necessario
substituir a arbitrariedade da moral religiosa pelo conhecimento das leis da
natureza, que proporcionava, segundo eles, o prazer. Isso ndo era consenso
geral entre eles até mesmo porque nao se pode impor a razao como se impde
uma verdade revelada. Na realidade o movimento do lluminismo era composto
de uma elite instruida, de nobres, de burgueses e intelectuais avancados, que

experimentavam nos prazeres uma libertacdo e a satisfacdo de escandalizar a
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Igreja Catolica®. A idéia secular de progresso, tdo caracteristica da
Modernidade — em oposi¢cdo ao Renascimento que, apesar de dar inicio a um
distanciamento em relacéo ao cristianismo da Idade Média, mantinha uma forte
orientacdo retrospectiva, voltada para a antiguidade — € aplicada a todas as

areas da vida, como sinal dos tempos com referéncia a toda historia.

O caminho é o da razdo pura sem a fé religiosa. Voltaire significa o
Racionalismo, a “Enciclopédia”, o “Século da Razao”. O ardente entusiasmo de
Francis Bacon incutiu em toda a Europa — exceto Rousseau — a confianca
incontestada no poder da ciéncia e da l6gica para resolver por fim todos os
problemas e patentear a infinita perfectibilidade do homem. Condorcet, na
prisdo, escreveu seu Quadro Histérico do Progresso do Espirito Humano
(1793), que exprimia a sublime confianca do século XVIII na ciéncia e na razéo,

e ndo pedia para descobrir a Utopia outra chave além da educacao universal.

Em Spinoza, a fé na razdo gerou grandiosa estrutura de geometria e
l6gica: o universo era um sistema matematico e poderia ser descrito a priori,
por pura deducéo de axiomas admitidos. De Spinoza a Diderot os destrocos da
fé ficaram na esteira da razdo mais e mais triunfante; desapareciam os velhos
dogmas; ruia por terra toda crenca medieval, com seus detalhes; o antigo Deus
foi despencado de seu trono juntamente com o céu cristdo que se converteria

no céu visivel e o inferno se mudou em simples figura retorica.

David Hume (1711-1776) desempenhou importante papel na campanha
do racionalismo contra a crenca no sobrenatural. Para Hume a fé e a

esperanca religiosas, proclamadas em toda Europa, achavam-se

%L Cf. TOURAINE, Alain. Critica da modernidade. p. 22.
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fundamentadas nas instituicdes sociais, como no interior dos homens, portanto,
nao seria possivel submeterem-se de pronto ao veredicto hostil da razao;
inevitavel era que essa fé e a esperanca, assim condenadas, pusessem em
davida além do exame da religido, o exame também da razdo. Ele
escandalizou toda cristandade com seu Tratado sobre a natureza Humana,
desfazendo o conceito de alma. E ndo se contentou em destruir somente a
religido ortodoxa, mas avancou sobre a ciéncia desfazendo também o conceito
de lei. Dessa forma a tradicdo epistemoldgica deixou de servir de amparo a
religido. Doravante a razdo é o caminho a ser buscado para o desenvolvimento

da sociedade. O cenario estava armado para a crise do cristianismo.

Em 1784, Immanuel Kant escreveu um artigo como resposta a pergunta:
O que é iluminismo? Respondeu que o iluminismo era a chegada do homem a
maioridade. Isto se dava quando o homem saia da imaturidade que o levava a
confiar nas autoridades externas tais como a Biblia, a Igreja e o Estado para
dizer-lhe o que devia pensar e fazer. Nenhuma geracao devia estar presa aos
credos e costumes de eras do passado. Para ele estar preso a estas coisas é
um ultraje contra a natureza humana, cujo destino se acha no progresso. Kant
reconhecia que o século XVIII ainda ndo podia ser considerado uma era
iluminada, mas sim, a era do iluminismo. As barreiras ao progresso estavam
sendo derrubadas; o campo agora estava aberto. o inevitdvel progresso
cientifico que sucede ao rompimento com o dogmatismo medieval vai se
alicercar no século XVIII com o iluminismo. As conquistas da Modernidade
determinaram a saida do homem da minoridade®, e ao mesmo tempo o

aprofundamento da crise do cristianismo pré-moderno. Neste sentido perceber-

% cf. IMMANUEL, Kant. Resposta a pergunta: Que é esclarecimento? In: Textos seletos.
Petropolis, Vozes, 1985. p. 101.
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se que Kant esta querendo com sua filosofia reavaliar o conhecimento humano,
a €tica, a estética e a religido a luz do ideal racional. E como primeiro passo
necessario empreendeu um exame do escopo e das limitacbes da mente
humana em relacdo a estes assuntos. Era este o tema que suas trés grandes
criticas tinham em comum: A critica da razédo pura (1781), A critica da razéo
pratica (1788) e A critica do julgamento (1790). Estas obras tratavam,
respectivamente, do conhecimento humano, da ética e da estética. Tratou da
ética também em Fundamentos da metafisica da moral (1785). Expbs seu
conceito iluminado da religido em a Religido dentro dos limites da mera razéo

(1793).

A visdo de Kant quanto ao conhecimento combinava elementos
extraidos tanto do racionalismo quanto do empirismo. Kant concordava com os
empiristas, ao dizer que todo conhecimento do mundo exterior chega a nos
através dos sentidos. Mas sustentava, juntamente com os racionalistas, que a
propria mente contribui para nosso conhecimento da realidade. Seu papel &
processar os dados fornecidos pelos sentidos, e isto € feito aplicando-se aos
dados dos sentidos idéias como tempo e espacgo, numero, causa e efeito. A
mente usa estas idéias para interpretar a realidade fisica conforme ela é
transmitida pelos sentidos. Sem eles, ndo poderiamos pensar em coisa
alguma. Por outro lado, conhecemos as coisas apenas segundo o
condicionamento da mente com todas as suas limitacdes. N&do conhecemos a

realidade conforme ela é em si mesma.

Tudo isso levou Kant a rejeitar todo conhecimento metafisico. Visto que
até mesmo nosso conhecimento das coisas materiais € condicionado pela

mente, todas as alegacdes de se possuir conhecimento da realidade além da
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fisica, e acima dela devem ser condicionadas de modo semelhante. As
reivindicacbes do conhecimento metafisico e teolégico envolvem contradi¢cdes

desesperadoras, as quais a mente humana nao esta equipada para resolver.

Ele rejeitava os argumentos tradicionais da existéncia de Deus. Afirmava
gue o argumento cosmolégico — a partir da causalidade até chegar a causa
prima — e o argumento teleolégico — a partir das evidéncias de um designo no
mundo até chegar a um grande projetista — dependiam do argumento
ontoldgico, que é ilegitimo. Este dltimo apelava a razdo isoladamente para
inferir a existéncia de Deus a partir da idéia de Deus como o ser mais perfeito,
alegando o motivo de que Deus ndo seria 0 ser mais perfeito se ele néo
existisse. Kant acreditava que o0 argumento ontolégico baseava-se numa
tautologia que apenas definia Deus como um ser necessariamente existente e
perfeito, sem fornecer motivo algum para se pensar que semelhante ser
realmente existia. Ele ndo podia comprovar a existéncia de Deus,
simplesmente afirmando a sua existéncia, assim como um negociante nao tem
capacidade de aumentar as suas riquezas simplesmente acrescentando alguns
zeros em seu livro contabil. Kant sustentava que os argumentos cosmoldgico e
teleolégico apelavam tacitamente ao argumento ontologico, a fim de converter
as idéias de uma causa prima e de um grande projetista em existéncia concreta

de uma causa prima e de um grande projetista.

Kant rejeitava a idéia da ética baseada na vontade de Deus, embora sua
propria opinido incorra em peticdo de principio quanto a origem do NOSSoO senso
de obrigacdo moral. Aplicava o imperativo categorico como a prova do valor

moral de uma acgdo. Os conceitos de Deus, da liberdade e da imortalidade
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eram principios reguladores. Ndo eram demonstraveis, mas davam coeréncia
ao pensamento e comportamento éticos. Considerava o cristianismo como
modo de ensinar a ética aqueles que nao tinham sofisticacéo filosofica. Jesus
era, na opinido de Kant, um mestre moral iluminado, cuja vida exemplificava o

Seu ensino.

Com o advento do iluminismo que se caracterizava pelo desejo de um
conceito superior e mais racional de tudo, a autoridade da Igreja sofreria ainda
maiores ataques. Iniciado na Inglaterra, o0 movimento humanista logo se
difundiu na Franca, onde atingiu seu pleno florescimento e viria a ser a grande
corrente de idéias racionalistas que livrariam os homens do “obscurecimento do
conhecimento”, das “superticdes” e da “ignorancia”. Segundo os fildsofos do
iluminismo, a caréncia e a opressdo eram as causas principais desse
obscurantismo. Com seus métodos cientificos e seus instrumentos de
observacdo e experimentacdo, demonstraram que as leis teolégicas poderiam
ser contestadas e derrubadas e que as leis universais da natureza iriam obter
sua primazia num mundo iluminado pela razdo. Matematica, Fisica, Quimica e
Biologia explicariam o mundo natural, ndo mais a Teologia. Da mesma forma
que os humanistas da Antiguidade, os filésofos iluministas tinham uma fé
inabalavel na razdo humana e o objetivo era estabelecer uma base moral,

religiosa e politica com essa razao.

Podemos observar que a mais profunda transformacao foi ocorrida no
campo das ciéncias naturais. Os estudiosos comecavam a aplicar o método
mecanico matematico e se fundamentavam, mais do que em qualquer época

anterior, na observacédo empirica. Essa nova ciéncia natural trouxe consigo um
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quadro do mundo modificado. A investigacdo empirica do mundo passou a ser
de interesse primordial. E foi somente no século XVIII que a concepcdo do
sistema solar apresentada por Copérnico no século XVI foi geralmente aceita>.
A Terra ndo era mais considerada o centro de tudo e, o homem poderia
controlar o Universo através de sua raz&o>*. O conceito aristotélico de forma foi
substituido pela explicacdo mecéanico-atomista do mundo. A vida consiste de
espaco inalteravel, as coisas sdo compostas de particulas que exercem
influéncia mecanica umas sobre as outras e preenchem o espaco®. Os
homens ndo mais consideravam as formas substanciais como sendo o0s
elementos basicos no edificio do universo; ao invés disso, pensavam somente
em termos de entidades materiais. O contraste basico entre matéria e espirito
sensitivo e supra-sensivel foi um dos resultados dessa explicacdo mecanica da
natureza. Isso produzia um grande distanciamento da antiga metafisica

escolastica.

% Cf. KOYRE, Alexandre. Do mundo fechado ao universo infinito. Rio de Janeiro, Ed. Forense-
Universitaria, 1986. p. 45.

% Com o desenvolvimento da Ciéncia Moderna, a no¢éo de um mundo (Cosmo) perfeitamente
ordenado, conhecido, cujo centro era o planeta Terra, foi dissolvida. Os homens viveram
durante séculos mergulhados na ilusao que a Ciéncia foi desmentindo. Era preciso, entdo, que
os filésofos questionassem a capacidade do conhecimento humano, que buscassem métodos
eficazes para o conhecimento da realidade. Segundo Alexandre Koyré, “a dissolucdo do
Cosmo significa a destruicdo de uma idéia, a idéia de um mundo de estrutura finita,
hierarquicamente ordenado [...] Essa idéia é substituida pela idéia de um Universo aberto,
indefinido e até infinito, unificado e governado pelas mesmas leis universais, um universo na
guais todas as coisas pertencem ao mesmo nivel do ser, contrariamente a concepgdo
tradicional que distinguia e opunha os dois mundos do Céu e da Terra. Doravante, as leis do
Céu e as leis da terra se fundem. [...] O que os fundadores da ciéncia moderna tinham de fazer
ndo era criticar e combater certas teorias erradas, para corrigi-las ou substitui-las por outras
melhores. Tinham de fazer algo inteiramente diverso. Tinham de destruir um mundo e substitui-
lo por outro. Tinham de reformar a estrutura de nossa prépria inteligéncia, reformular
novamente e rever seus conceitos, encarar o Ser de uma nova maneira, elaborar um novo
conceito do conhecimento, um novo conceito da ciéncia, e até substituir um ponto de vista
bastante natural — 0 do senso comum — por um outro que, absolutamente, ndo o é.” Idem.
Estudos de histéria do pensamento cientifico. Rio de Janeiro, Ed. Forense Universitaria;
Brasilia 1982. p. 154-155.

% Cf. Ibid. p.154-155.
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Subjacente a essa nova maneira de conceituar o mundo se encontrava a
crenca, segundo a qual a razdo humana tem competéncia para observar e
controlar seu ambiente, estabelecer leis para os fatos da vida bem como para
as regras da sociedade humana®®. Entendemos que a Modernidade rompeu
com a sociedade que procurava organizar-se e agir segundo a revelacéo divina
ou pela esséncia nacional. Segundo Alain Touraine a Modernidade néo é
apenas a pura mudanca, sucessao de acontecimentos; ela é difusdo dos
produtos da atividade racional, cientifica, tecnologica. Pode-se dizer que ela
implica uma diferenciacdo dos diversos setores da vida social, politica,
econbmica e religiosa porque a racionalidade instrumental exerce funcéo
integradora para a realizacdo de um projeto societal. Ou seja, “a confianca
exclusiva na razdo instrumental e na integracdo social encontra-se
acompanhada da destruicdo do sagrado, seus ritos e proibicdes™’. Para Max
Weber a secularizacdo e o0 desencantamento do mundo definiam a
Modernidade pela intelectualizac&o®®, manifestando a ruptura necesséaria com o
espirito religioso exigindo um fim a sociedade regida pelo cristianismo e o inicio
de um desenvolvimento produzido pelo progresso técnico. Substituiu Deus no
centro da sociedade pela ciéncia, deixando as crencas religiosas para a vida

privada.

O espirito da Modernidade refletido no liberalismo do século XIX
anunciava-se pela secularizacdo progressiva da sociedade: democratizacéo,

libertacdo do individuo em relacdo a autoridade, progresso tecnoldgico,

% Cf. GOLDMANN, Lucien. A criagdo cultural na sociedade moderna. Sdo Paulo, Difusdo
Européia do Livro, 1972.

¥ Ibid. p. 40.

% Cf. WEBER, Max. A ética protestante e o espirito do capitalismo. p. 96.
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separacao Igreja/Estado e concepcao evolucionista da sociedade. Substituia-
se a idéia de um mundo feito e estéatico por outra em que ele se encontrava em
mutacdo e passivel de melhoria, valorizava-se o individuo em detrimento de
qualquer outra forma excessiva de poder. A repercussdo deste ideario no
campo religioso impunha a necessidade de se redimensionar papeéis e funcdes

da religido face a ciéncia.

O &pice do lluminismo ocorreu quando o modo de agir e pensar dos
homens perante os dogmas religiosos passou a dialogar com o0 uso da razéo,
ou seja, a fé no progresso no desenvolvimento técnico-cientifico-industrial se
converteu praticamente na religido substituta moderno-secular. O monopdlio da
religido, como ja mencionamos, especificamente do cristianismo foi rompido e o
homem, sua razdo e sua técnica, passaram a representar 0s Unicos
referenciais possiveis. Segundo Jung Mo Sung, a transicdo da sociedade
tradicional para a sociedade moderna “caracterizou-se pelo fortalecimento de
trés instituicbes: o Estado nacional, o0 mercado e a moeda, impulsionados pelo
desenvolvimento técnico™°. Ao tornar-se independente da ditadura da religido,
a razao conseguiu expandir-se e desembocar numa explosdo da ciéncia e da
técnica que se processou no desenvolvimento industrial. Com esse
desenvolvimento nasceu uma sociedade voltada para oferecer o0 maior nimero
de bens, produtos e informacgdes. A velocidade com que os produtos chegavam
as pessoas, bem como o alcance da sua distribuicdo, converteram, como

afirma Peter Ducker, o capitalismo em “Capitalismo™®.

¥ SUNG, Jung Mo. Teologia e economia: repensando a teologia da libertacdo e utopias.
Petropolis, Vozes, 1994. p. 159.
0 Cf. DRUCKER, Peter. Sociedade pés-capitalista. Sdo Paulo, Pioneira, 1993. p. 18 —19.
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Podemos entdo dizer que a legitimacdo ideolégica da sociedade
moderna ocorre pelo desmoronamento das antigas formas de legitimacédo e o
surgimento de uma nova que ndo podem ser compreendidos sem a
racionalizacdo progressiva do progresso cientifico e tecnoldgico.
Desaparecendo a figura do transcendente e dos valores metafisicos como
fundamento de legitimagao da sociedade, surge o desafio de dar legitimidade e

estabilidade a nova sociedade dinamica.

Talvez, nesse momento histdrico de conquista do mundo moderno, o
cristianismo se desse conta da necessidade de iniciar uma mudancga,
incorporando elementos do movimento iluminista e conseguir se modernizar.
Para que este pudesse continuar atuante no mundo, aberto ao homem
moderno, mas o que ocorreu foi o inverso, ocorreu por parte da Igreja Catdlica
um fechamento a estas novas conquistas e transformacdes. Alheia ao
processo da Modernidade a Igreja fechou os olhos e ndo quis perceber a
variedade de novas idéias, visdes e interpretacfes que iam se constituindo no

decorrer do tempo, emergia um mundo completamente pluralista.

3 — A Modernidade na 6tica da pluralidade

A Modernidade significou a pluralidade a partir do desmoronamento do
mundo cultural pré-moderno, conduzindo a sociedade a uma nova forma de
relacionamento através da razdo. Com a perda da autoridade tradicional, o que
passou a determinar o mundo moderno foi a autonomia alcangada no ambito
social, econdbmico e politico constituindo em um dado completamente

irreversivel, ou seja, a mutacdo cultural proporcionada pela centralidade da
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razdo humana, o que no Ocidente significou a emancipacédo da cultura da tutela
do cristianismo, mais propriamente da Igreja Catdlica. A Modernidade
contribuiu para a abertura de um campo vasto de uma variedade de sentidos,
seguindo um processo de ideologizacao caracterizado pela perda do dominio
por parte da Igreja, marcando o fim da Cristandade Medieval, acompanharam o
ganho de espaco crescente das chamadas formas racionais de conhecimento.
O racionalismo empirico, a autonomizacdo do homem, a postura critica que
questiona as explicacbes situadas para além do proprio homem,
principalmente, representam, no plano da producdo do saber, o descrédito das

certezas religiosas ocidentais.

O impacto da Modernidade colocou em pauta ndo somente a
diversidade da religido em si, mas trouxe a emancipacdo do individuo, o
progresso da sociedade, a proclamac¢do da subjetividade frente as autoridades
tradicionais. Abrindo a era da esfera privada do cidaddo, que deixa de ser
submetida as normas da tradi¢c&o religiosa, para entdo questiona-la. A fé ja ndo
era mais algo aceito automaticamente e nem uniformemente, numa sociedade

marcada por um pluralismo de convic¢des e de vérias religides.

3.1 — A Igreja Catolica diante da Modernidade

Diante das transformacdes impostas pelo fator histérico a religido nao
ficou imune, segundo Queiruga, o cristianismo necessita empreender uma nova
caminhada, no qual o diadlogo esteja presente, pois a nova sociedade dinamica
exige a reestruturacdo no modo de repensar teologicamente para atualizar a

compreensao da experiéncia da fé. Portanto se faz necessario recuperar o
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sentido original do conteudo da fé, transformando o que for preciso, para o

cristianismo voltar a ser significativo®'.

Pois, na medida em que a autoridade da Igreja tradicional foi sendo
subjugada e o Estado moderno adquiriu seu carater baseado em leis abstratas,
a liberdade individual tornou-se o tema a ser defendido pela sociedade
moderna. O efeito dessa luta contra a opresséo, a favor da liberdade individual,
legou ao homem religioso um leque amplo de opc¢des religiosas. O homem
torna-se um andarilho ou um religioso peregrino marcado pela pouca
coeréncia, inconstancia de escolhas e volubilidade. Como um ser mutante e
mutavel ele se locomove dentro de um mundo pluralizado de escolhas
religiosas, ancorado no préprio intimismo, senhor do sentido e significado que

quer atribuir a propria existéncia.

Durante toda a ldade Média, a Igreja Catdlica ndo sO foi uma forca
produtora de conhecimento, mas uma forca modeladora de uma visdo de
mundo, de uma ordem social e de formulagcdes simbdlicas ancoradas no
ethos™ religioso cristdo. O catolicismo elaborou um “quadro de visdo” sobre o
homem e sobre o mundo. Em outras palavras, o catolicismo organizou uma

conduta de vida, uma rede de valores e uma visdao de mundo, sem falar nas

L Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 208-209.

2 Segundo Clifford Geertz, o ethos de um povo é o tom, o carater e a qualidade de sua vida,
seu estilo moral e estético e sua disposicao, € a atitude subjacente em relagdo a ele mesmo e
ao seu mundo que a vida reflete. A visdo de mundo que esse povo tem é o quadro que elabora
das coisas como elas sdo na simples realidade, seu conceito da natureza, de si mesmo, da
sociedade. Esse quadro contém suas idéias mais abrangentes sobre a ordem. Cf. GEERTZ,
Clifford. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro, Editora Guanabara, 1989. p. 143-1444.
Analogamente a cultura, podemos dizer que o catolicismo também se compreende como um
sistema de sinais, simbolos, concepcdes, manifestacdes expressas e transmitidas histoérica e
culturalmente nos ambitos espiritual, politico e cultural. Todo o arcabouco religioso do
catolicismo é um construto cultural. Os simbolos, as concepc¢des, a cosmovisao, tudo isso foi
construido no decorrer dos séculos, ou seja, a tradicao catdlica foi construida no decorrer do
tempo.
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concepcles teoldgicas e metafisicas acerca de Deus. Durante séculos, o
catolicismo foi entendido como um sistema de interpretacdo do mundo. O
mundo, o homem e os valores eram interpretados a partir de uma perspectiva
religiosa catélica. A Modernidade p6e em crise essa perspectiva religiosa do
mundo, tirando-a do front do pensamento e empurrando-a para os pordes do
conhecimento e da ciéncia, pois, esta ndo necessita de uma linguagem
religiosa para discutir os problemas do mundo. Diante desse processo a visdo
Unica de religido entra em crise possibilitando uma pluralidade religiosa. Nesse
panorama, a teologia € chamada a repensar o cristianismo — nossa hipétese
segue nesse rumo —, a sair do horizonte pré-moderno; a instituicdo, por sua
vez, € chamada a renovar-se com coragem, acreditando no processo de

democratizacdo do poder eclesial.

Dada a sua longa trajetdria histérica, o catolicismo carrega uma
conotacgdo politica, social e cultural forte e pesada. Além de compreender-se
como um sistema de interpretacdo do mundo, o catolicismo sempre se
compreendeu como uma realidade publica que, através de suas
representacbes e simbolos, estava marcadamente presente em todas as
esferas da sociedade. Em outras palavras, o catolicismo ocupava um lugar
central no mundo ocidental e era um elemento poderoso que conferia
significado ao cosmo e ao homem. A Modernidade, porém, tenta enclausurar a
religido na sala da vida particular e privada do homem, tirando sua relevancia
da vida publica. Tenta enfraquecer a religido como forca social e se sustenta
sem a presenca publica da mesma. Esse afastamento da religido da vida
publica era visto pelos cristdos como um mergulho no caos, uma suspeita de

que se poderia estar perdido num mundo absurdo e sem rumo. Para Hans
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King a Igreja Catdlica manteve uma atitude antimoderna com orientacao
espiritual da patristica e da ldade Média em relacdo a Modernidade. Segundo

ele,

A Igreja Catdlica procurou conservar seu paradigma
medieval e da Contra-Reforma até o Concilio Vaticano Il,
por meio de decretos autoritarios, san¢des disciplinares e
estratégias politicas. Diante da ameaca da Modernidade
no século XIX e de modo especial do liberalismo e do
socialismo, ela se refugiou na centralizacdo e

burocratizacdo.*?

Isso possibilita pensar que na Igreja Catdlica existia certo medo de um
processo de desintegracdo e desconstrucdo de sua estrutura religiosa que
dava sentido a sociedade. Ela temia que outras estruturas culturais tomassem
seu lugar. Ela deveria funcionar corretamente para manter a ordem social.
Pensar o catolicismo como estrutura € compreendé-lo como um conjunto de
principios, idéias, concepg¢des, doutrinas, valores, visdo de mundo e simbolos
que abrangem um amplo campo de conhecimento, de representacdo, de agéo
e de interpretagdo do homem e do mundo. Trata-se de um conteudo denso e
complexo, produto de um processo histérico e cultural secular. Ou seja, a
nocao de estrutura permite pensar o catolicismo como um bloco em choque

com uma Modernidade pluralista.

Também podemos levantar a hipotese de que a configuracdo historica
do cristianismo abarca todas as possibilidades, pois ndo € legitima a pretenséo

de uma Unica forma — caso da Igreja Catdlica — ser ela somente verdadeira.

% KUNG, Hans. Teologia a caminho: fundamentacdo para o didlogo ecuménico. Sdo Paulo,
Paulinas, 1999. p. 26.
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Desde as origens o cristianismo sempre foi plural em suas configuracdes
histéricas*, mesmo sem ter presente ou assumir essa multiplicidade. Pois, &
medida que ocorrem mudangas ou a cada novo encontro cultural ha
necessidade de transformacgfes para continuar sendo um horizonte de sentido.
O encontro entre fé cristd e a cultura possibilita a abertura a uma postura de
dialogo, ocorrendo uma socializacdo no processo que cada parte da e recebe,
ensina e aprende. Isso pode ficar claro na relacdo ao dialogo inter-religioso,
que foi possibilitado pelo pluralismo religioso imposto pela Modernidade,

colocando em xeque toda tradicéo crista.

3.2 — A Tradicdo em questao

A cosmologia herdada até a entrada da Modernidade era a da
autoridade tradicional”®, na qual os astros eram dominados por forcas
superiores. As mudangas de concepg¢des trouxeram um esvaziamento da
influéncia da sacralidade, ou seja, os bens simbdlicos tradicionais sao revistos
e reelaborados com um novo estilo de vida. Essa alteracdo foi fruto do
desenvolvimento da humanidade, que rompeu com o passado e desempenhou

um envolvimento maior com a Modernidade, isto é, no processo moderno a

4 Cf. Idem. Projeto de ética mundial: uma moral ecuménica em vista da sobrevivéncia humana.
Sao Paulo, Paulinas, 1993. p. 165-166.

5 Jung Mo Sung faz uma analise no processo de mudanga da sociedade tradicional para a
sociedade moderna, na qual mostra que nas sociedades tradicionais, a religido detinha o poder
de fornecer a maioria da humanidade uma visao e explicagdo do universo, sendo sua estrutura
social baseada no modelo hierarquicamente divino, ou seja, o céu confere a Terra seu modelo
e autoridade, sendo essa hierarquia aplicada integralmente na Terra pela Igreja. Por ser um
modelo divino, ndo podia ser questionado, devendo apenas ser aceito e obedecido. O clero,
aliado as monarquias vigentes, legitimava sua autoridade através de uma leitura da ordem e
subordinacdo dos poderes celestes. Olhavam para os céus e para as escrituras sagradas,
observavam como funcionava a relacdo de poderes divinos e angelicais e traduziam para os
habitantes da Terra o0 modelo a ser reproduzido. A graduacdo de autoridade: Deus e o Filho-
anjos-homens o modelo escolhido por Deus para governo humano. Rei-clero e nobres-plebe.
Assim, essa imagem central do mundo legitimava com eficacia o poder estabelecido. Portanto,
perplexos e angustiados pelas indagacdes que faziam a vida, os homens voltavam-se para a
religido buscando respostas. Cf.; SUNG, Jung Mo. Teologia e economia. p. 151-211.
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progressiva autonomia constituiu 0 ndcleo mais determinante nos distintos
estratos ou ambitos da realidade. A revolucao tecnologica, a industrializacéo e
a urbanizacdo mudaram radicalmente a organizacdo do pensamento humano.
Segundo Alain Touraine, a Modernidade proporcionou a derrubada das
convencgles, dos costumes e das crencas, a saida dos particularismos e a
entrada no universalismo, ou ainda a saida do estado natural e a entrada na
idade da razdo*. Concretizou-se o aumento de racionalidade no plano da
producdo econdmica, cultural e de lazer. A tecnologia aplicada ao trabalho
reduziu o impacto da experiéncia religiosa a partir dos elementos essenciais de
procura de religido: a contingéncia do homem, sua impoténcia, privacoes e

frustracdes.

Mas € impossivel atribuir a razdo significado Gnico no decorrer da
Modernidade. Ela esta presente em todos os periodos e em diversas
experiéncias histéricas como forca motriz das mudan¢cas. Um dos tragos
marcantes, presente nas propostas iniciais do periodo moderno, é o
rompimento com o passado e 0 mundo simbolico da tradi¢cdo. A razdo produz
compromisso com o futuro. A constituicdo do significado da raz&o inclui o
processo de secularizacdo que traz consigo a possibilidade de absolutizacéo e

que se refere a caracteristica instrumental.

Do ponto de vista teérico, o conhecimento da natureza propria da razéao
e sua multiplicacdo em diferentes formas de racionalidade é uma questao que
se situa no ambito da filosofia. Implica o aparecimento da razao filoséfica como

paradigma das diversas formas de vida moderna e deflagradora da histéria. A

% cf. TOURAINE, Alain. Critica da modernidade. p. 216.
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caracteristica que lhe confere feicdo e dinamismo original € natureza de seu

sujeito e de seu método cartesiano-galileano que, segundo Lima Vaz,

estabelece regras que permitam construcdo do modelo
matematico mais adequado para a explicacdo dos
fendbmenos da natureza pela descoberta das leis de seu
funcionamento. A razdo moderna define-se, desde o
inicio, como um conhecimento que procede por hipéteses

e deducdes e por verificacdo experimental.*’

Surge, a partir dai, a ciéncia empirica que opera o conhecimento de
modo metddico na construcdo de seu proprio objeto e estabelece a
correspondéncia entre sujeito e 0s objetos. Nesta correspondéncia reside o
espaco proprio do exercicio da racionalidade. A natureza passa a ser a matéria
do conhecimento e da acdo humana. Elaborado em uma perspectiva
cosmocéntrica na qual o ser humano é parte do todo, o saber racional moderno
destaca a consciéncia, da totalidade; surge a separagdo entre sujeito e o
objeto. No espaco entre ambos € que se desenvolve a nova forma de saber
racional, estabelecido na subjetividade como lugar determinante do sentido da
totalidade. Deste modo, o saber racional serd o ato através do qual a
subjetividade se impde sobre o mundo dos objetos, buscando a possibilidade

de dominio sobre eles.

O traco fundamental do pensamento moderno € o do sujeito que,
amparado nos paradigmas cognoscitivos de Descartes — eu cogitante — e

posteriormente, de Kant — eu transcendental — produz, elabora a subjetividade

*"VAZ, Henrique C. Lima. Etica e razdo moderna. Ver. Sintese N. Fase BH, 1995, vol.22 n°68,
p. 61.
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e a ela circunscreve toda a realidade. A razdo tem por objetivo oferecer
informacgdes que possibilitem ao homem instrumentalizar-se para ampliar seu
dominio e controle da natureza, sociedade e histéria. O conhecimento
encontra-se marcado pelo interesse técnico da manipulacdo e que foi
experimentada, em primeira instancia, no ambito das ciéncias da natureza. A
transformacao que a Modernidade realiza no horizonte do pensamento tem, em
grande parte, seu fundamento na definicdo da perspectiva antropocéntrica.
Este fato determina que o centro de significacdo de toda realidade ndo se situa
em algo exterior a consciéncia, na qual a cultura moderna tem no sujeito sua

substancia primeira:

A Modernidade triunfa com a ciéncia, mas também desde
gue as condutas humanas sdo reguladas pela
consciéncia, seja esta ou ndo chamada de alma, e néao
mais pela busca da conformidade a ordem do mundo. [...]
O mundo moderno é, cada vez mais ocupado pela
referéncia a um Sujeito que esta libertado, isto €, que
coloca como principio do bem o controle que o individuo
exerce sobre suas acOes e sua situacao que lhe permite
conceber e sentir seus comportamentos como
componentes da sua histéria pessoal de vida, conceber a
si mesmo como autor. O Sujeito € a vontade de um

individuo de agir e de ser reconhecido como ator®.

O homem manifesta-se como sujeito de seu conhecimento e acéo,
estabelecendo limites e significacdes e mantendo a garantia de unidade do
universo simbdlico. A subjetividade é a fonte de sentido para tudo. O

racionalismo estabelece novos preceitos de valores universais para a

8 TOURAINE. Alain. Critica da modernidade. p. 219-220.
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humanidade. O mundo moderno substituiu a no¢cdo de Deus como sujeito da
historia pela nocdo de ser humano como sujeito da histéria. A Modernidade
usurpa de Deus a imagem do sujeito e a transfere ao ser humano. Neste

sentido, Alain Touraine diz que,

ao entrar na Modernidade, a religido explode, mas seus
componentes ndo desaparecem. O Sujeito, cessando de
ser divino ou de ser definido como a Razéo, torna-se
humano, pessoal, torna-se uma certa relacao do individuo
ou do grupo a eles mesmos [...] 0 sujeito da Modernidade
outro ndo € que o descendente secularizado do sujeito da
religizo™.

Com esta profunda transformacdo, uma auténtica revolucao
antropoldgica, a historia passa a ser vista como um objeto na relagdo com o ser
humano. Na constru¢céo do conceito de sujeito da histéria ocorre, a0 mesmo
tempo, a constru¢do do conceito de histéria como objeto a ser construido pelo
sujeito-humano. Antes da Modernidade, na configuracdo do cristianismo preé-
moderno predominava a nog¢ao do destino determinado por Deus. Com a
Modernidade nasce um mundo novo, e ndo s6 do ponto de vista religioso, mas

também a novidade: a percepc¢do da histéria como sendo construida por

sujeitos humanos.

Na construcao da historia pelo sujeito humano moderno, a razdo tem um
papel central. O individuo se torna sujeito na medida em que cria um mundo
regido por leis racionais e inteligiveis para o pensamento humano. E esta
criagdo de um mundo racional vista como realizagbes conduzem o homem a

um novo mundo. Estes avancgos se tornaram uma ameagca para as estruturas

9 Ibid. p. 324 e 225.
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da Igreja. Provocando uma reacdo dos contra-modernos diante da
subjetividade do homem e das liberdades individuais, colocando na autoridade

divina a seguranca de sua fé.

A instituicdo eclesiastica entra em crise e as relagdes religiosas tornam-
se crescentemente privadas e segmentadas devido ao pluralismo, ao
relativismo das idéias e das concepg¢fes funcionais. O quadro de referéncia
religioso perde a sua influéncia social global e a Igreja funciona através da
segmentacdo da propria instituicdo. Além disso, a ciéncia estabelece
horizontes criticos e relativiza os valores a partir de uma filosofia basica da
vida. A ciéncia que tem por fungéo deslegitimar toda forma de obscurantismo e

supersticdes exige da religido que organize um novo sistema de legitimacao.

O surgir da Modernidade, mostrou a Igreja que seu maior inimigo nao
estava nas armas da forca. Desse tipo de adverséario a Igreja tinha longa
experiéncia e soubera sempre sair ainda mais végeta e nova. Mas apareceu-
Ihe como maior ameaca a sua integridade, a sua existéncia, um inimigo maior.
Vestira-se de principios, de valores, de cosmovisdes que lhe questionavam em
profundidade seu modo de crer, pensar, agir, organizar-se. E essa novidade
exercia forca de atracdo e seducdo nos seus proprios crentes, pois a filosofia
moderna deixava de lado as preocupacdes com o problema fundamental de
Deus e centrava-se no sujeito humano. Na realidade, a crise mais grave da
histéria do cristianismo e da Igreja Catdlica, foi a descoberta de que o sujeito
entra sempre e necessariamente na constituicio de todo objeto, foi o
deslocamento da questdo da existéncia de Deus para as verdades

indemonstraveis. O conteludo da fé crista se tornava cada vez mais implausivel.
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Os principios da Modernidade avancavam céleres através da gigantesca
Revolucdo Francesa que deixou uma Igreja poderosa alijada do poder e
também da elaboracéo tedrica dos ideologos e fildésofos que configuravam o
pensamento do Ocidente, possibilitando um mundo completamente

secularizado.

4 — A Modernidade pelo olhar da secularizacao

A ruptura radical e irreversivel com o passado caracteriza o processo de
secularizacdo™ na Modernidade. As grandes transformacées tecnolégicas,
filosoficas, culturais, politicas, juridicas, etc. redesenharam o perfil social da
humanidade ocidental. Como a racionalidade moderna possui um efeito
reflexivo e critico, o individuo € chamado a inquirir sobre sua interagdo com a

natureza e a sociedade.

Diante desse panorama, a sociedade européia vivenciava a mais
profunda crise existencial de sua histéria. O europeu, desde o0s seus
primordios, esteve imerso em valores morais com base em doutrinas
metafisicas. Os valores se estruturavam em uma vida dedicada a experiéncia
do sagrado: o modo de ser dos homens no mundo era uma profunda ligacéo
com a esséncia metafisica e seus atos eram carregados de sacralidade.
Porém, a sociedade moderna ndo necessitava mais da vida sagrada para se
manter. Ao mesmo tempo, a religiosidade nao podia ser suprimida e 0 homem
moderno transitava entre a religido e a ciéncia e sua ética estava inspirada

tanto pela religido como pela razao.

* Abordaremos este conceito mais adiante na pagina 86.



75

Foi muito grande o impacto da secularizacdo sobre a religido,
especialmente em suas formas institucionalizadas, o que acarretou enorme

"1 Ocorreu

“colapso da plausibilidade das definicbes religiosas tradicionais
uma secularizacdo subjetiva e o préprio individuo foi dessacralizado. Portanto,
teria se instalado um conflto entre a sociedade moderna, cientifica,
economicamente organizada, de um lado, e a esfera religiosa, agora
circunscrita a vida particular ou privada dos individuos. Ruiram os esquemas
tradicionais que faziam das instituicdes religiosas agéncias reguladoras do
pensamento e da ac¢do dos individuos. A racionalizacdo atingiu também o
dominio do Estado moderno, criando a dominagédo baseada em leis abstratas e
efetivada por um corpo técnico-administrativo especializado, que weber
denominou burocracia®. Estava sendo efetivada a periferizacéo da religido, a
ela agora s6 cabia um papel secundario na formacdo dos individuos e da
sociedade, os assuntos politicos ndo era mais sua func¢éo. A secularizagéo foi
um momento de um processo de racionalizacdo da cultura que surgiu com a
Modernidade. H& de se entender a secularizagdo como saida, como
superacdo, ndo de um mundo encantado pela magia, mas de um mundo
controlado quase que absolutamente pela Igreja Cristd. Fugir do controle

eclesial, da heteronomia, para entrar no controle politico do estado e do

autocontrole.

Uma das caracteristicas, talvez a mais importante, da secularizacao, € o

ganho de autonomia a respeito da interpretacéo religiosa do mundo, e mais

! BERGER, O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. Séo Paulo,
Paulus, 1985. p. 139

°2 Cf. WEBER, Max. A ciéncia como vocacdo. In: WEBER, Max. Metodologia das ciéncias
sociais, parte 2. Sdo Paulo, Cortez editora, Campinas, Editora da Unicamp, 1992. p. 453.
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especialmente, a respeito da instituicao religiosa. Heteronomia religiosa € o que
melhor caracteriza a sociedade medieval porque nela ndo havia autonomia
nem para pensar. Tudo era controlado pela igreja, até o tempo e a intimidade.
Mas a heteronomia religiosa foi sendo minada com o avanco do conhecimento
humano. A explicacdo dos fendmenos naturais implicava com a explicacao
religiosa do mundo, fazendo com que a instituicdo religiosa perdesse
autoridade. No entanto, um fendmeno politico viria a definir outra referéncia
estruturadora da organizacao social: o surgimento do Estado. Na passagem da
heteronomia para a autonomia, diferentes fatos histéricos cumpriram
importante funcdo. Entre elas o aparecimento do estado moderno que, pelo
menos teoricamente, passaria a definir uma nova soberania, a do Estado. Da
soberania da religido, pretendida por parte da igreja, se passava a pretendida
soberania do Estado. Deve-se entender, entdo, como secularizacdo o
enfraquecimento do controle da Igreja sobre a vida da sociedade e das
pessoas. E na realidade o ganho de autonomia, das pessoas, para decidir sem
a participacdo de leis ou normas religiosas impostas pela tradicdo, pela

instituicdo ou por ambas.

A Modernidade possibilitou o abandono da visdo mitica do mundo, que
era proporcionada pela leitura biblica. Criou-se uma nova objetividade religiosa,
uma nova configuracdo teoldgica, no qual o pensamento mistico-religioso
perdia paulatinamente espaco para o pensamento racional e utilitario. Ocorreu
a faléncia do mundo estatico e a introducao de novos paradigmas no Ocidente,
exigindo um repensar profundo, mostrando que o homem da Modernidade
estava mais aberto para novos acontecimentos, voltado para o processo de

secularizacdo. A religido deixa de ser o conhecimento fundante da visdo de
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mundo e do comportamento humano. Instala-se o processo de secularizacao
que, em suas caracteristicas iniciais, promoveu de modo contundente a
deslegitimacdo de algumas atribuicdes sociais e politicas conduzidas pela
Igreja Catolica visando dar maior autonomia a esfera laica e civil. A subjugacéao
da religido ao racionalismo e, mais precisamente, ao racionalismo cientifico,
propiciou de vez a entrada do ser humano na Era da Raz&o. Destacamos neste
sentido a Revolucdo Francesa®® como instrumento histérico capaz de
aprofundar a crise do cristianismo e introduzir a secularizacdo, dando grande
importancia ao culto da razdo e desestabilizando a religido, considerada

irracional.

4.1 — Revolucédo Francesa e a crise do Catolicismo

Tomamos a Revolucdo Francesa como grande exemplo de mudancas
na Modernidade, pois ela produziu uma crise sem precedentes no cristianismo,
principalmente na Igreja Catélica. No periodo de 1789 até 1848 foi de uma
enfatica secularizacdo anunciada pela Revolucdo Francesa. Neste sentido é
de suma importancia para nosso trabalho a analise desse movimento que tanto
influenciou a sociedade no mundo moderno. Segundo Queiruga, “a experiéncia
da Revolucédo Francesa deixou literalmente assombrados os grandes espiritos

n54

da época™". A sociedade anterior era uma sociedade em que a ordem social ja

*% Destacamos aqui algumas obras que consideramos importantes para consulta sobre o tema
da Revolugéo Francesa: HOBSBAWM, Eric J. A era das revolucdes: Europa 1789-1848. Rio de
Janeiro, Paz e Terra, 1977. RUDE, George. A multiddo na histéria: estudo dos movimentos
populares na Franca e Inglaterra, 1730-1848. Rio de Janeiro, Campus, 1991. BRAUDEL,
Fernand. A identidade da Franca: os homens e as coisas. Sdo Paulo, Globo, 1989.
FELIZARDO, Joaquim. A Revolucdo Francesa: da queda da Bastilha ao 9 do Thermidor. Porto
Alegre, L&PM, 1985. FURET. Francois. Pensando a Revolucdo. Rio de Janeiro, Paz e Terra,
1989. Idem. Dicionario critico da Revolugéo Francesa. Rio de Janeiro, Jorge Zahar, 1974.

> QUEIRUGA, Andrés Torres. Creio em Deus pai. p. 33.
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estava organizada pela vontade de Deus, porque sancionava a mentalidade

cultural ou o sacralizava a convicc¢ao teoldgica.

A Revolugéo Francesa foi um fenbmeno contemporaneo fundamental e
suas consequéncias foram profundas, foi um movimento social de massa e
incomensuravelmente mais radical do que qualquer levante comparavel. Ela
trouxe transformacdes politicas e sociais completamente secularizadas, o que
significou a vitéria da ideologia secular sobre a religiosa. O triunfo da
Revolucdo Francesa estava imbuido da ideologia moral-secular ou agndstica
do Illuminismo do século XVIII, e desde que o idioma se transformou na
linguagem de todos os movimentos sociais revoluciondrios subseqientes,
também |hes transmitiu este secularismo. Segundo Queiruga, 0 homem
descobriu que a sociedade funcionava como ele desejava e como ele
organizava-a racionalmente, ndo como a religido determinava. Desse modo a

mudanca é completamente assombrosa®”.

A Revolucdo Francesa foi um longo processo revolucionario que
desencadeou uma sucessividade de conflitos que teve inicio em 1789, durante
o reinado de Luis XVI (1774-1793), e terminou em 1799, com a ascensao de

Napoledo Bonaparte (1769-1821) ao poder.

O movimento da Revolucdo Francesa, inspirada pelo movimento
iluminista francés, deu por pressuposto que para ser racional era preciso
libertar-se da fé e, para ser livre, deveria eliminar toda forma de mandamento
ou dogmas. Um ataque direto ao cristianismo e suas tradicbes, levou os

revolucionarios a atitudes extremas, com ataques violentos e arrasadores as

%% Cf. Ibid. p. 34.
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estruturas e aos simbolos religiosos do catolicismo. Queremos assinalar que a
Revolucdo Francesa foi instrumento e simbolo principal do processo de
secularizagdo e modernizacdo da sociedade européia, pois afrontou a
instituicdo — Igreja Catodlica — representante do cristianismo e colocou fim ao

Antigo Regime.

A Convencao dirigida pelos jacobinos organizou a mais brutal das
ditaduras e o mais terrivel reinado de terror de todo tempo da Revolugéo. Foi
projetada, pelo movimento revolucionario, uma perseguicdo a Igreja Catdlica e
as instituicdes religiosas. No dia 20 de setembro de 1792, a Assembléia
Legislativa votou a secularizagédo do Estado. O Estado passou a controlar os
registros de nascimento e de matriménio que até, entdo, estavam nas maos da
Igreja catodlica. Foi admitido o divorcio, pois 0 casamento é apenas um contrato
social para o Estado. Entretanto, os jacobinos passaram a defender o
casamento do clero. Assim, no dia 15 de novembro de 1793, foi baixada uma
lei, pela Assembléia, para favorecer o casamento dos padres. O casamento
tornou-se uma arma nas maos dos padres contra as perseguicdes, exilio e

deportacdes®®.

A perseguicédo e o odio a Igreja Catdlica ndo pararam por ai. No dia 5 de
outubro de 1793, o calendario cristdo (gregoriano) foi substituido pelo

calendario da Revolucdo. O calendario da Revolu¢cdo propunha uma nova

% Segundo, estudiosos do assunto, é dificil estabelecer o nimero exato de padres que se
casaram. ZAGHENI expressa que se casaram doze mil sacerdotes e nove bispos; 27 bispos
renunciaram; houve dois mil casamentos de padres, outras fontes falam de um ndmero variavel
entre trés ou quatro mil. ZAGHENI, Guido. A Idade Moderna: curso de histéria da Igreja. Vol.
Ill, S&o Paulo, Paulus, 1999. p. 348. Para Giacomo Martina, seria razoavel admitir 4 ou 5 mil
casos: “provavelmente estaremos perto da realidade se pensarmos em 4 ou 5 mil casos|...] que
ndo nos devem fazer esquecer os milhares de sacerdotes dedicados naqueles mesmos anos a
um ministério clandestino, com missas na calada da noite em celeiros perdidos no campo e
obrigados a continuos deslocamentos”. MARTINA, Giacomo. Histéria da Igreja: de Lutero a
nossos dias. Vol. Il, Sdo Paulo, Loyola, 1996. p. 16.
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computacdo do tempo e tinha por objetivo apagar o calendario cristdo e tudo o
que ele significava. As festas religiosas foram substituidas pelas festas civicas.
A cronografia revolucionaria comecava no dia 22 de setembro, um dia apoés a
proclamacdo da Republica. O ano foi dividido em 12 meses com nomes das
estacbes do ano®’. Cada més tinha trés décadas, pois a semana de sete dias
foi substituida por uma “década”, ou seja, uma semana de dez dias. Os nomes
dos dias correspondiam aos numeros ordinais (primidi, duodi, triadi... dekadi).
O dekadi, ultimo dia da “década” era destinado repouso e também dedicado a
festas civicas ou, do ponto de vista da Igreja, festas pagas. A semana de dez
dias eliminava o domingo. O dia do Senhor era substituido pelo dia do
“cidadéo”. O dia tinha menos horas, 18 ao invés de 24, subdivididas em 10
partes®®. O calendario republicano (da Revolucdo) significava a
descristianizacéo e secularizacdo do tempo e, consequentemente, do cotidiano
das pessoas, que deveriam rearticular suas vidas a partir de um novo computo

do tempo.

No dia 10 de novembro de 1793, celebrou-se pela primeira vez a festa
da Razé&o e com ela se instaura o culto a nova deusa, entronizada no coro da
catedral de Notre Dame, em Paris. Para os revolucionarios, a Razdo se
transforma em a “Notre Dame”, a “Nossa Senhora”. Um grupo de jovens
franceses exaltados cantava: “Agora a Santa raz&do/Sera nossa religido/Chega
de supersticdo/De padres preguicosos/Vivendo as nossas custas...”. Um

clubista de Chatre cantava: “Apaguemos o vestigio/Do jugo supersticioso/A

> Cf. FELIZARDO, Joaquim. A Revolucéo Francesa. p. 82-83.

% ADAM. Adolf. O ano litirgico: sua histéria e seu significado segundo a renovacao litargica.
Sao Paulo, Paulinas, 1982. p. 282; VOVELLE, Michel. A Revolugcdo Francesa contra a Igreja:
da razéo ao ser Supremo. Rio de Janeiro, Zahar Editor, 1988, p. 64-65.

9 VOVELLE. Michel. A Revolugéo Francesa contra a Igreja. p. 120.
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razdo € bem precioso”. Um cidaddo de Montagne sur Aisne cantava: “Sobre os
despojos do fanatismo/ Elevou-se a liberdade/Sobre as ruinas do

jesuitismo/Brilha nossa sociedade®.

O culto a Razéo tinha por objetivo destruir o lado irracional da religido
sustentado pelo enorme arcabouc¢o simbdlico construido no decorrer dos
séculos, ou seja, desencantava o mundo. A religido deveria ser entendida e
vivida dentro dos limites da razdo e ser capaz de reunir os fiéis de todas as
denominagdes. Um escrito da época dizia: “Entre nds ndo ha mais supersti¢ao,
nem preconceitos, nem igrejas, nem padres; nossos templos servem hoje a
celebragcdo das festas civicas; o dia da década substitui 0 domingo... o metal

"61 " Um outro texto

dos sinos sera purificado no cadinho da filosofia e da Razao
dizia: “lluminados pela chama da Filosofia, profundamente penetrados do
horror a tirania e a supersticdo, s6 queimam seu incenso no altar da Patria e na

"2 O culto a razdo se

soberania do povo concentram suas afeicOes
concentrava em torno da “Deusa Razao”, representada por uma mulher. Essa
deusa, embora tendo a face feminina meiga e encantadora, apresenta-se
onipotente, violenta e destruidora, ndo admitindo concorrentes. Ordenou que
fosse destruida toda a lembranca religiosa do passado, reduzindo os franceses

a uma tabula rasa para que o seu culto fosse implantado. Michel Vovelle se

expressa a respeito da Deusa Razéo:

Em sua marcha conquistadora, a Raz&do se apresenta
primeiro, como destruidora fazendo tabua rasa do
fanatismo e da supersticdo, ou do que resta disso. Abolir

60 H
Ibid., p.53.
®! Citado por MATOS, Henrique Cristiano José. Histéria do cristianismo: estudos e documentos.
Vol. IV periodo contemporaneo, Belo horizonte, (s/ed) 1990. p. 18.
®2 Ipid., p. 18.
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a lembranca do passado € a intencdo que se encontra na
reforma da toponimia, e também na campanha de
fechamento das igrejas e lugares de culto, assim como as
vezes, em sua destruicdo parcial (demolicdo dos
campanarios). Entre essas atividades, a entrega da
prataria das igrejas e a descida dos sinos assumiram
rapidamente uma importancia excepcional, pela
contribuicdo que podiam representar para o esfor¢co de

guerra da Republica.®®

Na esteira da descristianizacdo e secularizacdo aparece também a
mudanca dos nomes de lugares, ou seja, a toponimia da cristandade
tradicional cedeu lugar a toponimia revolucionaria. Na opinido de Michel
Vovelle, foi a secularizagéio do espaco®. A secularizacéo do espaco tinha como
objetivo eliminar o nome de tudo o que pudesse lembrar o Antigo Regime — rei,
castelo, nome de santos, nomes religiosos da tradicdo catélica. Segundo
Vovelle, a secularizacdo da toponimia era uma politica de setores
administrativos e por isso ndo ocorreu de maneira uniforme em todo o territério

francés.

O processo de descristianizagdo atingiu também as igrejas. Muitas delas
foram fechadas e até mesmo demolidas ou transformadas em templo da
Raz&o. Campanérios também demolidos, sinos derretidos e transformados em
armas, as casas paroquiais transformadas em lugar de reunido e assembléias
de interesse publico. Todavia, a avalanche destruidora prosseguia.
Assemelhava-se a uma “guerra” iconoclasta. Os sinais e simbolos religiosos do

catolicismo foram considerados supersticiosos e portadores de fanatismo. A

®3 VOVELLE, Michel. A Revolugdo Francesa contra a Igreja. p. 54.
% Cf. Ibid. p. 54-57.
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campanha iconoclasta era a entrega ou a destruicdo de todos os objetos,
utensilios e instrumentos considerados “sinais da religido”®°. Templos e Igrejas
eram considerados antros da supersticdo, do fanatismo e da tirania. Seus
objetos sacros destinados para o culto eram “inateis” e deviam ser arrancados
e transformados em bem publico, destruidos ou queimados. Fez-se uma
“varredura” dos sinais externos do catolicismo. Sinos e prataria eram
“metamorfoseados em canhdes, a velha roupa sacerdotal servia para curativos
[...] esses preciosos metais, tdo bizarramente, tdo inutiimente acumulados em
nossos templos, vao receber agora uma distincdo mais natural e bem mais (util
ao bem publico. Esses sinos ruidosos que nos ensurdeciam com Seus sons
ligubres e desarmdnicos soO perturbardo doravante o repouso dos inimigos da
Patria"®®. Promoveu-se uma verdadeira “operacdo fogueira” para queimar os
idolos, ou seja, santos das igrejas, estatuas, cruzes, confessionarios e até
livros. Ativistas mais afoitos, em tom de desdém e chacota, lamentam “que os
padres ndo sejam de metal”, para queima-los como idolos. Tudo para apagar
0s “vestigios da supersticdo” e do “fanatismo” do catolicismo. Obviamente que
aos olhos dos catolicos fiéis isso era visto como sacrilégio e profanacdo, mas

nada podiam fazer®’.

Em muitos lugares a iconoclastia era acompanhada de um auto-de-fé
com finalidade pedagdgica de ensinar ao povo o catecismo da nova religido
republicana. A devocdo a Republica gerou varios cultos com suas proprias
liturgias, hinos e orag¢des e incentivou a producao de imagens para ornamentar

a nova religido. Atrelado ao culto a Razéo estava o culto a liberdade, a

® |bid. p. 71.
®® Ipid. p. 77.
®7 Cf. Ibid. p. 60-75.
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Igualdade, & Natureza, a Filosofia, um pantedo de novas deidades inventadas
em substituicdo as deidades cristds®®. Somou-se ainda a essas deidades o
culto ao Ser Supremo. Esse foi criacdo de Robespierre, descontente com o
culto a Razéo. Para ele, a Razdo nao devia ser divinizada, uma vez que o
homem nao pode deixar de admitir o mistério de seu destino final. A
Convencao oficializou o culto a 8 de junho de 1794. O culto era baseado na fé
em um Ser Supremo e na imortalidade da alma. Foi declarada a religido do
Estado®. Robespierre ndo foi feliz nessa nova criacdo. Seus inimigos
desconfiavam de que o culto ao Ser Supremo poderia ser uma tentativa
disfarcada da volta do cristianismo e o fato constitui um dos motivos para sua
destituicdo do poder. Enfim, criou-se uma religido republicana com a pretenséo

de substituir a religido crista.

Para muito além da descritianizacdo e da secularizacdo, a Revolugéo
Francesa desencadeou um amplo processo de mudanca em toda a Europa. No
campo politico, social e econémico destruiu as estruturas do Antigo Regime e
lancou as bases de uma nova sociedade, apoiadas na igualdade, liberdade e
nos direitos do cidaddao. Desapareceram o0s privilégios ao estilo feudal e a
autoridade absoluta dos soberanos, dando lugar a igualdade e a soberania
popular. No campo religioso, a liberdade de culto e a igualdade religiosa foram
entraves dificeis de serem assimilados por uma Igreja que detinha o monopdélio
da religido durante séculos. Ser colocado no mesmo nivel de igualdade com

outras religidbes representava, para o catolicismo, duro golpe. No campo

% Cf. TERRADAS SABORIT, Ignasi. Religiosidade na Revolugdo Francesa. Rio de Janeiro,
Imago Editora e ISER, 1989. p. 119-127.

% Cf. ROGIER, S. J. & SAUVIGNY, J. Bertier de. Nova histéria da Igreja: século das Luzes,
revolugOes, restauragdes. Vol. IV, Petrépolis, Vozes, 1984. p. 141.
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cultural, novas correntes filosoéficas e cientificas passaram dominar a arena do

conhecimento.

A Revolucao estabeleceu e definiu os dominios e as fronteiras da
atividade politica e religiosa. A atividade politica tem como seu fim imediato o
bem comum temporal e ndo necessita do endosso da religido ou da Igreja, ou
melhor, ela exclui a religido e a Igreja. Ndo é da competéncia da atividade
politica preocupar-se com questes ou atividades de cunho sobrenatural.
Nesse sentido, 0 movimento revolucionario alavancou o nascimento do Estado
moderno, centralizador, em relacdo a ordenacdao juridica e politica, mas neutro
em relacdo a religido. O Estado moderno € oficialmente ndo cristdo que, por
sua logica interna, pretende gerar uma sociedade néo cristd. Era o fim da

cristandade.

A Igreja saiu da Revolugéao despojada e pobre. Com o confisco dos bens
eclesiasticos ocorridos primeiro na Franca e depois em quase toda a Europa,
ela perdeu grande parte de suas riquezas e do poder temporal que se
sustentava nas suas posses. Com a perda de bens e prestigio e influéncia na
sociedade européia. Com a perda de seus territorios e a consequente perda de
poder, ela se desloca do centro para a periferia, 0 que significou minimizacéo
de seu prestigio e de sua influéncia no mundo ocidental. O periodo
revoluciondrio sinalizou para uma distincdo clara entre os dois poderes, o
temporal e o espiritual. Nasce um novo mapa geopolitico e religioso do mundo

ocidental, um novo mapa do catolicismo na Europa.

© Cf. MARTINA. Giacomo. Histéria da Igreja: de Lutero a nossos dias. Vol. Il (a era do
absolutismo), S&o Paulo, Loyola, 1996. p. 41.
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A Igreja perdeu o poder temporal, o trono, e 0 monopadlio da religido. A
perda de poder temporal centrado nas riquezas e nos dominios territoriais, 0s
feudos ou principados eclesiasticos, deixando boa parte da hierarquia e do
clero numa situacao critica. Muitos bispos e padres, de uma situagao rica e de
poder, passaram a uma situacdo mais modesta ou até mesmo de pobreza
econbmica. Essa situacdo eclesiastica modesta teve consequéncias na

formacao do clero e no apostolado da Igreja.

Diante da nova conjuntura que sobreveio com a faria devastadora da
Revolucdo, desestruturacdo, descristianizagcédo, secularizagao, pobreza, perda
de poder e prestigio, e a da violéncia do absolutismo napolebnico, a Igreja
inicia um longo e penoso processo de enquadrar-se no mundo ocidental
moderno. De agora em diante, tratava-se ndao somente de como a Igreja
tracaria 0s novos relacionamentos politicos com os novos Estados liberais que
estavam surgindo, mas de enfrentar o problema de sua presenca na sociedade
e de sua relacdo com as novas idéias. Trata, com efeito, de tornar patente a
radical novidade do horizonte em que a entrada da Modernidade situou a
religido; em consequéncia a necessidade de a teologia enfrentar a necesséria
mudanca, empreendendo a reconstituicdo e repensando todos os problemas a
luz da nova situacdo. Esta foi, sem duvida, uma questdo crucial, pois, o
confronto se estabelecia no campo dos valores fundamentais do cristianismo,
da ordem e da cosmovisdo cristd. Por isso, 0 processo de modernizacao sera
fortemente marcado pela resisténcia as novas correntes de pensamentos e por

conflitos internos.
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4.2 — A secularizacao: uma abordagem do conceito

Abordamos esse item em nossa pesquisa, pois pensamos que ele é de
suma importancia para percebermos a nova objetividade religiosa. Porém, esse
nao é um item a mais em nossa pesquisa, mas que de alguma forma engloba
todos os anteriores. Falar de secularizagdo seria notar somente a perda da
autoridade da Igreja na sociedade moderna marcada por transformagdes que
foram promovendo a autonomia dos setores social, econémico e politico?
Reducdo da influéncia das concepcgOes religiosas sobre o agir humano no
interior dessa sociedade moderna? Expressao que designa o recuo do religioso
em suas diversas modalidades, ou apenas fim do cristianismo, que substitui —
ao longo de séculos — uma interpretacdo metafisica da realidade pela
concepcao do mundo historico, social e finito como horizonte da

responsabilidade e do destino humano?

Sabemos que as respostas ndo sdo muito faceis, principalmente diante

da indagacdo sobre o termo que engloba a secularizacdo’. E ai reside a

™ Jodo Batista Libanio afirma que a secularizacdo pode ser um fato constatado, uma teoria
interpretativa ou um projeto a ser implantado. Distingue-se de “secularismo”, que significa antes
uma ideologia que aponta para o término do processo de secularizacdo, uma realidade
absoluta imanente que nega qualquer transcendéncia e dimenséo religiosa. Secularismo seria
posicao reducionista que esgota a compreensédo da realidade a sua pura materialidade e auto-
suficiéncia. Esta posicdo é contraditéria a fé cristd. Cf. LIBANIO, Jodo Batista. A religido no
inicio do milénio. Sdo Paulo, Loyola, 2002. p. 125. Existe ampla literatura sobre secularizacéo.
Pode-se consultar: MENOZZI, Daniele. A Igreja Catélica e a secularizacdo. Sao Paulo,
Paulinas, 1998; VALADIER, Paul. Catolicismo e sociedade moderna. Sdo Paulo, Loyola, 1991;
PASTOR, Felix-Alexandro. Secularizacdo e secularismo. In: LATOURELLE, René e
FISICHELLA, Rino. Dicionario de Teologia Fundamental. Petrépolis-Aparecida, Vozes-
Santuéario, 1994; LEFREBVRE, Solange. Secularidade. In: LATOURELLE, René e
FISICHELLA, Rino. Dicionario de Teologia Fundamental. Petropolis-Aparecida, Vozes-
Santuario, 1994, p. 863-872; COX, Harvey. A cidade do Homem: a secularizagdo e a
urbanizagcdo na perspectiva teoldgica. Rio de Janeiro, Paz e Terra. 1971; MARTELLI, S. A
religido na sociedade pés-moderna. Sdo Paulo, Paulinas, 1995; GIBELLINI, Rosino. A teologia
do século XX. Sédo Paulo, Loyola, 1998; MARDONES, J. M. Para comprender las nuevas
formas de la religién: la reconfiguracion postcristiana de la religion. Estella/Navarra, Ed. Verbo
Divino, 1994; BUCKLEY, Michael. At the origins of modern atheism. New Haven, Yale



88

grande dificuldade para sua utilizagdo como conceito de analise socioldgica.
Sua polissemia resulta, sobretudo, de oposicdes, exclusbes ou recuperacdes
doutrinarias. Mas também do fato de sua utilizacdo pela sociologia das religides
enfrentar os problemas determinados pelo entrecruzamento das problematicas
referentes ao futuro do cristianismo. Stefano Martelli argumenta que a
secularizacdo pode ser um “fendmeno positivo para quem considera que a
religido se opde a liberdade do homem, isto €, para os marxistas, para Freud e
para alguns existencialistas, como Sartre”. Para esses, a secularizacdo se
tornou o sindnimo de libertacdo, enquanto que a religido é o grande simbolo da
alienacdo humana. Mas, a secularizacdo, segundo Martelli, também aparece
como “fendbmeno negativo para quem considera, ao contrario, que a religido

constitui a salvacdo do homem” "2,

Para Queiruga a Modernidade estava mais aberta para novos
horizontes, ela estava voltada para o processo de secularizacdo. Ela
caracterizou-se por uma insatisfacéo direta e global em face da heranca crista.
Segundo o autor, quando se observa o0 processo religioso dentro da
Modernidade, ndo € dificil perceber como o fendmeno da secularizacdo foi
sendo produzido de maneira bem decidida. Ele também argumenta que o

Vaticano Il reconhece que os cristdos tém uma parcela de culpa nesse

University Press, 1987; GEFFRE, Claude. La fonction idéologique de la secularisation dans le
christianisme contemporain. In: CASTELLI, E. Herméneutique de la sécularisation. Paris,
Aubier/Montaigne, 1976. Esta bibliografia oferece uma visdo dos varios “tipos” de
secularizacdo, como também as diferentes perspectivas através das quais o conceito é
entendido e analisado, ou seja, perspectiva socioldgica, histérica, teolégica etc. Quanto aos
“tipos”, temos: secularizacdo como declinio da religido, conformidade com o mundo,
desconexdo da sociedade frente ao religioso, dessacralizacdo do mundo, passagem de uma
sociedade “sagrada” para uma sociedade “secular” e assim por diante.

2 MARTELLI, Stefano. A religido na sociedade pés-moderna: entre secularizagdo e
dessecularizagédo. S&o Paulo, Paulinas, 1995. p. 276.
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processo, por nao se ter adequado a forma da fé a nova situacao colocada pela

Modernidade’.

Doravante referimos anteriormente sobre o processo de secularizagao
devido a entrada da Modernidade, especialmente com o lluminismo e a
Revolugcdo Francesa. O conceito de secularizacdo perpassa toda nossa
pesquisa. Vamos aqui situa-lo de forma conceitual para entender melhor a
leitura de um cristianismo pré-moderno. Notar, como propde Queiruga, que foi
a leitura pré-moderna do cristianismo quem criou as condicdes de uma
concepgao verdadeiramente mundana do mundo, tornando o fendmeno da
secularizacdo uma virtude, pela idéia de criacdo e encarnacdo’®. Poder
perceber que o processo de secularizagdo compreende, para a autonomia do
ser humano, um didlogo com a cultura construindo uma visdo contextualizada
da vida crista e permitindo ao homem moderno uma nova alternativa, a que

nao seja somente agquela proposta pelo cristianismo pré-moderno.

Na teologia cristd, o termo “secularidade”, que remete ao de
secularizagao, tem origem latina nas palavras saeculum e mundus. O primeiro
veicula a idéia de tempo, expressa em grego por aion, que significa era, época,
enquanto o segundo se refere a idéia de espaco, equivalente ao termo grego
cosmos, no sentido platénico e gndstico, como o verdadeiro e o real situados
fora da perspectiva histérica. Mundus retém a concepcdo grega do mundo
como lugar, e saeculum prende-se a concepcédo hebraica do mundo como
historia. A palavra olam em hebraico indica simultaneamente tempo e mundo,

isto €, o mundo temporal. Essa distingdo antecipa a relacado problematica entre

" Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 16, 20-21
™ Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p. 19-21.
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instituicdo e historia que marca a histéria ocidental, com raizes na tradicédo
cristd. O cristianismo absorveu esse significado e utilizou-o para referir-se ao

processo que procura afastar as pessoas e o mundo da religido.

A secularizagdo € um conceito multi-dimensional, amplo, complexo e
conflituoso que, de modo geral, pode servir para explicar um conjunto de
caracteristicas impostas a religido a partir do século XVI, com o advento de
novas correntes de pensamento e novas abordagens sobre o mundo e sobre a
religido. Segundo Martelli, “a primeira acepc¢ao, surgida na lingua francesa no
fim do século XVI, o termo ‘secularizacdo’ indica a reducdo de um clérigo

regular ao estado laical””.

Mas, foi no final do século XVIII, com a Revolugéo
Francesa, que se desencadeou uma mudanca de relacdo entre Estado,
sociedade e a religido tradicional — catolicismo —, através da progressiva
secularizagdo de territérios e bens eclesiasticos e da descristianizacdo da
sociedade por meio da expropriacdo da simbologia religiosa catélica e
introducdo da religido positivista, cujas conseqiiéncias fizeram eco ndo s6 no
campo soécio-cultural, mas principalmente nos campos religioso e eclesiastico.
Entendemos secularizagcdo como um movimento que engloba a soma de
processos historicos que contribuiram para modificar as relacbes entre
sociedade moderna, cultura moderna e cristianismo. Nesse sentido, seu
significado esta relacionado com o mundano, que pertence ao mundo, em

oposicdo ao religioso. Enfim, a secularizacdo caracteriza as relacoes

complexas e dificeis que a sociedade moderna engendra com a religido,

> MARTELLI. Stefano. A religido na sociedade pés-moderna. p. 274.
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procurando afasta-la do dominio publico para o privado. O Estado moderno e a

sociedade moderna prescindem da religido para existirem’®.

Em seus estudos sobre catolicismo e sociedade moderna, Paul Valadier
aborda trés tracos caracteristicos do conceito de secularizacdo. Primeiro, a
secularizacao refere-se a um fenémeno juridico-politico: o da separagéo entre
Igreja e o Estado. O Estado moderno estabelece limites e campos distintos de
poder, autoridade e soberania. Ele ndo tolera a dominagdo da instancia
religiosa. Estado e Igreja sédo duas instancias de poder e de dominio distintas e
separadas que atuam na sociedade cada uma salvaguardando sua
independéncia e autonomia. Juridicamente, o Estado ignora a religido e néo
reconhece nenhuma como oficial, mas de acordo com o principio de igualdade

e pluralidade de confissbes, respeita todas.

O segundo traco, que € um desdobramento do primeiro, refere-se a
esfera privada da religido, ou seja, a religido € expulsa da esfera publica e
confinada ao ambito privado. O principio agostiniano de que a religido — crista —
era fonte da paz publica, perde sua validade. Nao € mais a religido que garante
a paz aos cidadaos ou que dita regras de bem-viver entre 0s povos, mas 0

Estado, haja vista que a religido era causa de violéncia e muitas guerras.

Cabia ao Estado abrir um espaco publico pacificado e cuidar da
seguranca, da ordem e do direito do cidaddo e a religido, entdo, poderia

substituir a margem desde que néo perturbasse a paz e a ordem publica.

’® Cf. VALADIER, Paul. Catolicismo e sociedade moderna. p.15-19.
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O terceiro traco da secularizacdo, diferentemente dos dois primeiros que
estédo ligados a uma fonte politica, refere-se a emergéncia das técnicas e das
ciéncias. A ciéncia moderna racionalizou, diferenciou, particularizou e regulou
0s saberes, classificando-os em areas especificas e distintas, aplicou
procedimentos de experimentacdo cada vez mais rigorosos em todas as areas,
definiu métodos, impbs a concepcédo de um real diferenciado, pluriforme, que
obedece a regras especificas segundo 0s niveis em que é e como é
apreendido ou em que é e como é analisado. Essa concepc¢éo de pluralidade
de saberes e de que a ciéncia pode delimitar suas fronteiras, possibilitou a
teologia e também a filosofia de vertente cristd que pretendiam ordenar a
totalidade dos saberes pudessem passar por um processo de relativizacdo e
até de marginalizacdo. Ou seja, a teologia € simplesmente uma ciéncia entre
as ciéncias e ndo tem palavra nem dominio sobre a ciéncia’’. A ciéncia tem
suas leis, regras e meétodos proprios. Ela fundamenta suas teses nos axiomas
da verificabilidade ou pragmaticidade e ndo mais nos axiomas metafisicos e
sobrenaturais. Estes ficaram reduzidos ao dominio da teologia e da filosofia.
Alids, na Modernidade, a linguagem teolégica e filosdfica, relacionada

diretamente com o0s problemas do mundo e do homem, sofreu perda

" para David Hume ndo ha percepcdo de causas e leis, pois s6 podemos perceber

acontecimentos e seqiiéncias se deles inferimos a causalidade e a necessidade; uma lei ndo é
um decreto eterno e necessario a que estejam sujeitos os fatos, mas simplesmente um resumo
mental e taquigrafico de nossa experiéncia caleidoscopica; nada nos garante que as
seqliéncias observadas reaparecam inalteradas nos acontecimentos futuros. “Lei” é um
costume observado na sequéncia dos fatos; mas ndo ha necessidade neste costume. Assim,
somente as férmulas matematicas tém o carater necessario — somente elas séo inerente e
imutavelmente verdadeiras — e meramente por serem formulas tautolégicas — o predicado ja se
acha contido no sujeito. A ciéncia, por isso, deve cingir-se estritamente as matematicas e a
experiéncia direta; ndo pode fiar-se em deducdes inverificadas de “leis”. Portanto, se imbuidos
destes principios, pudéssemos percorrer as bibliotecas e notar os volumes da metafisica
escolastica indagariamos: estes volumes contém raciocinios abstratos relativos a quantidade
ou numeros, ou entdo, algum raciocinio experimental referente a fatos e coisas existentes? Se
a resposta fosse ndo. Melhor seria atirar-los no fogo, pois unicamente pode encerrar somente
sofismas e ilusbes. Cf. HUME, David. Tratado sobre a natureza Humana: uma tentativa de
introduzir ometodo experimental de raciocinio nos assuntos morais. Sdo Paulo, Editora
UNESP. 2001.
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consideravel em detrimento da linguagem cientifica, técnica e pragmatica.
Nesse sentido Queiruga argumenta que ciéncia e religido sdo conhecimentos
distintos, de diferentes modalidades de abertura consciente ao real, ou seja,
ambas sdo legitimas e necessarias, devem se respeitar em suas
especificidades®.  Mas no mundo moderno, a indiferenca religiosa e a
secularizagcdo como mentalidade, convivem com as buscas mais contraditorias
do transcendente, indicio de que ha um desencontro entre a concepc¢ao crista e

a cultura atual.

O processo de secularizacdo compreende, para a autonomia do ser
humano, possibilitar um dialogo com a cultura, no qual as suas posturas devam
ser maduras o suficiente para caminhar sem 0s pressupostos determinantes da
tradicdo religiosa. Segundo Harvey Cox, o mundo e a histéria tornaram-se
tarefa e responsabilidade do homem’. A secularizacdo também é entendida
por ele da seguinte forma: “O dessagrilhoamento do mundo da compreensédo
religiosa ou semi-religiosa que tinha de si mesmo, o banimento de todas as
concepgdes fechadas do mundo, a ruptura de todos os mitos sobrenaturais e

simbolos sagrados” .

Cox desenvolve uma analise do processo de secularizagdo, detendo-se
nos livros de Génesis e Exodo, e mostrando que ele tem fundamento biblico,
principalmente na dessacralizacdo da natureza, da politica e nos valores.
Portanto, adiciona que a tradicdo judaico-cristd possui uma légica
secularizante. Ao afirmar a experiéncia de Deus como criador, a criacdo marca,

por conseguinte, uma diferenca radical entre Deus e o mundo, pois nada €&

'8 Cf. QUEIRUGA. Fin del cristianismo premoderno. p. 185.
9 Cf. COX, Harvey. A cidade do Homem. p. 10.
% Ipid. p. 12.
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1L, Cox tem a

divino fora de Deus: natureza, ordem politica ou estrutura socia
preocupacdo de definir o termo como “um processo histérico, quase
certamente irreversivel, no qual a sociedade e a cultura séo libertas da tutela

do controle religioso e das concepcdes metafisicas rigidas do mundo”®?.

Na Modernidade, a secularizacdo € caracterizada a partir da ruptura
radical e irreversivel com o passado. O homem moderno concebeu sua
condicao de autbnomo para pensar e criticar os paradigmas pré-estabelecidos,
ou seja, quaisquer elementos que estavam permeados de mistica ou
religiosidade passaram pelo depuramento dos paradigmas racionalizados da
Modernidade. Segundo Martelli,

na época moderna o termo secularizacdo designa os
processos de laicizacao, isto €, de autonomia em relacéo
a esfera religiosa, que surgiram no Ocidente a partir da
dissolucao do feudalismo. Por isso, secularizagao tornou-
se sinbnimo de subtracdo de provincias, do saber, do
poder e do agir social, do controle ou da influencia de

instituicdes eclesiasticas ou de universos simbolico-

religiosos.®

A Modernidade engendrou uma nova forma de lidar com a religido
através da razdo. A secularizacdo foi a forma encontrada para repensar o ser

humano em suas atitudes concretas e adapta-lo ao mundo moderno.

Olhando por essa oOtica da ordem politica e estrutura social que nao é

uma criacdo divina, mas humana e, por conseguinte secularizada, a nova

81 Cf. Ibid. p.27-48.
% Ipid. p. 31.
% MARTELLI, Stefano. A religido na sociedade pés-moderna. p. 275- 276.
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consciéncia de autonomia das realidades criadas abalou o0 modo como o
cristianismo compreendia a relagdo com Deus. O fato do cristianismo néao se
ter preocupado em adequar e atualizar a forma da fé a nova situacdo, de modo
que o conteudo da experiéncia originaria ndo se apresentou de modo crivel na

Modernidade.

Podemos entender que o processo de secularizacédo devido a tomada de
consciéncia da autonomia é conquista dos tempos modernos. Parte-se do
pressuposto de que a compreensdo do sentido e explicagcdo da realidade
encontra-se em si mesma, a partir das categorias criadas pelo conhecimento
racional. Este fendbmeno tornou-se explicito e agudo com a llustragdo. A
tomada de consciéncia da prépria autonomia e a das realidades criadas
engendrou e legitimou novo jeito de buscar a compreensao da realidade.
Nesse sentido, ndo se precisa da referéncia continua a Deus ou a sua acao
pontual, recurso hegemodnico no paradigma teocéntrico pré-moderno, para
encontrar sustentacdo ou explicagdo para os acontecimentos humanos ou
fendbmenos fisicos. Toda leitura compreensiva que nao se fundamenta em
Deus ou em categorias sobrenaturais ja € uma leitura secularizada. Ou seja,
numa perspectiva secularizada, ndo se compreende o nascimento ou a morte
como efeito imediato da acao direta de Deus, ou ainda, um terremoto ou um

vulcdo em erupc¢éo ndo é acontecimento de determinacao divina.

Em sintese o0 mundo secularizado € aquele em que os fenbmenos fisicos
ou 0s acontecimentos da histéria humana nao precisam da hipétese de Deus

como fonte de explicacdo de tudo. Nao se atribui a Deus a causa imediata de
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tudo. Uma postura de defesa teimosa e de volta ao teocentrismo coloca em

questao e prejudica a propria credibilidade da fé cristd para o homem moderno.

5 — Concluséao do capitulo

Neste primeiro capitulo tivemos a preocupacdo de mostrar os embates
colocados pela Modernidade ao cristianismo e a Igreja Catolica, que marcou
profundamente todo processo historico e conjuntural da religido e com suas
varias consequéncias. O catolicismo mantendo um cristianismo pré-moderno e
capitaneado pelo papa, perdeu a autoridade no terreno da cultura, do
conhecimento e da politica. O sistema religioso catélico que outrora orientava a
sociedade estava em xeque. A Igreja Catdlica privava-se do poder de controlar
e orientar a sociedade. A cristandade perdeu sua capacidade e unicidade, ou
seja, aquela idéia de gue ela estaria instalada para toda a eternidade havia
ruido. A eternidade havia chegado ao fim. Restou a Igreja a elaboragdo de uma
rigida apologética, formulou de maneira lapidar um catecismo préprio,

desenvolvendo uma filosofia e teologia escolasticas.

O imaginéario cultural religioso pré-moderno foi lentamente sendo
corroido a partir do surgimento das ciéncias modernas. No seu interior, as
pessoas identificavam esse imaginario com o cristianismo. A crise do
cristianismo que se estruturou diante da Modernidade nédo foi esquadrinhada
por agqueles que conseguiam enxergar 0 mundo por uma nova otica. Mas foi
uma realidade objetiva do devir histérico, de um processo evolutivo da
consciéncia de autonomia do ser humano. Foi uma difusdo da atividade

racional, cientifica e tecnologica que proporcionou as mudancas. Por essa
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razdo a descricdo da estrutura historica da Modernidade revela a crise do
cristianismo. Segundo Queiruga, esta crise resulta das mudancas de maior
repercussao na histéria da humanidade, ela envolve tudo e todos. No momento
da mudanca o cristianismo aparecia necessariamente antiquado, pois a
experiéncia que o0 sustentava estava traduzida em formas culturais que

pareciam claramente ultrapassadas®*.

Olhando e reconhecendo a crise do cristianismo e o fechamento da
instituicdo Catolica diante das novidades que se propagava na Modernidade e
no embate tempestuoso da mudanca de paradigma, surge a necessidade e o
desafio urgente de uma nova traducdo e um repensar da experiéncia crista
para que o homem moderno possa compreender de fato o valor do
cristianismo. E necessario trazer para a compreensdo no campo religioso,
novas categorias de analise, que possibilitem uma linguagem moderna para a

contribuicdo do dialogo teoldgico frente a nova cultura moderna.

Diante de tais desafios, o edificio teologico de Andrés torres Queiruga
tem representado nesse panorama uma contribuicdo inestimavel dentre as
oriundas da teologia européia contemporanea. Ela nasce do desafio de
responder essa demanda de repensar o cristianismo pré-moderno e trazer uma
nova configuragdo do cristianismo no mundo atual. Elaborando uma nova
linguagem, formulando novos conceitos para estar em sintonia com as mais

justas inquietacdes e questionamentos da sensibilidade atual.

8 Cf. QUEIRUGA. Recuperar a criagdo. P.15.



2° CAPITULO

DESAFIOS COLOCADOS PELA MODERNIDADE AO
CRISTIANISMO CATOLICO

Como ja mostramos no primeiro capitulo, o advento da Modernidade
significou uma verdadeira revolucdo no sistema de pensamento da
humanidade. A descoberta do “eu pensante”, formulado a partir do cogito ergo
sum de René Descartes expressou a subjetividade do ser humano. A
autonomia sem limite da razdo, formulada por Immanuel Kant, desprezou
qualquer necessidade de heteronomia para se justificar a questdo moral. O
fortalecimento das ciéncias e a formulacdo das leis da natureza, a partir do
positivismo de Augusto Comte, configuraram uma nova realidade fisica
cosmoldgica. Foi constatado que o governante ndo deve ser imposto pelo
designio de Deus, mas por livre decisdo dos cidadaos, segundo os objetivos da
Revolucdo Francesa, que difundiram idéias liberais e iluministas por toda a
Europa, provocando uma enorme onda revolucionaria ndo sO no territorio

europeu, mas também na América.

Diante do mundo plural, secularizado e emergente, povoado por imensa
diversidade de correntes de pensamentos, a Igreja perdeu espaco e
autoridade, e mais que isso, perdeu a estabilidade do magistério e da doutrina
no comando do mundo. O catolicismo, como sistema religioso de sentido
estava se esvaziando e perdendo a concorréncia para outros sistemas

religiosos e ideolégicos que a Modernidade estava gerando. A Igreja, no
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entanto, passou a ser vista como um instrumento secular controlada pelo

Estado.

A Igreja perdeu o centro da autoridade religiosa e consequentemente o
poder da racionalidade religiosa do mundo, como também perdeu o monopdlio
da verdade absoluta. A verdade religiosa se relativiza diante da verdade da
razdo e da ciéncia. Esse foi o grande dilema dos papas do século XIX. Entéo,
como pensar a estabilidade e a manutencdo do arcabouco tradicional diante

dos novos tempos? Como enfrentar o mundo moderno?

Diante desses questionamentos mostraremos neste capitulo os desafios
colocados pela Modernidade ao cristianismo catolico, o enfrentamento da Igreja
Catolica dando suas respostas a Modernidade. Seu fechamento e sua reacéo
aos ideais modernos ao organizar o Concilio Vaticano I. Também enfatizar a
abertura e a visdo positiva diante do mundo moderno com o Concilio Vaticano
[, que anunciou novos tempos de abertura e dialogo religioso com a
Modernidade. Este Concilio foi de suma importancia, pois revelou seu
pluralismo, seus avancos e uma humanissima palpitacdo religiosa, o
movimento conciliar prop6s uma consequéncia obvia de renovacdo e de
recuperar todo o atraso teoldgico que havia na Igreja’. Neste sentido podemos
compreender que este movimento com sua renovacgao e teologia tenha de fato

influenciado na formacgé&o teoldgica de Queiruga.

Entendemos também que o papel da ciéncia foi fundamental, pois
colocou em crise a compreensao pré-moderna da revelacdo tradicional e

produziu novas perspectivas teoldgicas diante da Modernidade. Criou uma

! Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 363.
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nova linguagem e uma nova consciéncia no papel decisivo da configuracédo de
um novo cristianismo. A andlise que realizamos neste capitulo é importante
para compreensdo da contribuicAo de Queiruga para uma releitura do
cristianismo na Modernidade. Principalmente quando deparamos com as novas
categorias desenvolvidas por ele. Entretanto, repensar, retraduzir ou fazer uma
nova releitura moderna do cristianismo, segundo Queiruga, € uma tarefa de
grande calibre e requer sem duvida o comprometimento da Igreja, a

contribuicdo plural de todos os seus membros e dos diversos grupos?.

1 — Desafios da Modernidade: respostas catélicas.

A Modernidade ocidental praticou um duplo jogo com o cristianismo.
Assimilou elementos fundamentais, secularizou-os e depois se voltou contra
ele para desfazé-lo. Filha do cristianismo em muitos aspectos, mas também
seu algoz. Segundo Joao Batista Libanio, o inicio do paradoxal da Modernidade
foi a derrocada da cristandade e a construcdo de forte identidade catdlica e
protestante. Desse modo apareceu o embate entre essas duas vertentes do
cristianismo. Em termos de Modernidade, os reformadores assumiram sua
reivindicacdo de interioridade, enquanto os catélicos permaneceram fixos na

pré-modernidade do mundo objetivo®.

Outro fator de suma importancia apresentado por Libanio é o conflito
entre as ciéncias e a cristandade, travado entre a concepg¢ao do universo, no
qual as Escrituras narra sua origem como sendo divina, contrapondo-se a

ciéncia e as suas grandes descobertas. Entram em choque duas imagens de

2 Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p. 192.
® Cf. LIBANIO, Jo3o Batista. Qual o futuro do cristianismo? S&o Paulo, Paulus, 2006. p. 113-
114.
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mundo; a da revelacdo — narrada pelas Escrituras — e a da ciéncia. A néo
percepcao correta desse conflito por parte do cristianismo levou-o, na defesa
da inspiracdo e inerrancia da Escritura, a posi¢cdes insustentaveis. Entrou em
crise para a cultura moderna o maior baluarte do cristianismo: a fundacao na
infalibilidade da Biblia. E a critica moderna avancou para dentro das verdades
dogmaticas e do ensinamento do magistério auténtico, mostrando-lhes os erros

e conflitos com as verdades estabelecidas pela ciéncia e razéo®.

O enfrentamento da Igreja com o mundo moderno teve dois momentos
distintos: o recuo e a aproximacdo. A primeira reacdo da Igreja ao mundo
moderno foi de recuo em si mesma. Ela tratou de recompor as suas estruturas
internas, refazer a dinamicidade interna de seus componentes, restaurar a

“identidade original do Corpus Ecclesiae™

para diferenciar-se das estruturas
civis. Como ndo era mais possivel se recompor politicamente segundo o
modelo do Antigo Regime, tanto que os Estados Pontificios estavam
desmoronando de maneira incontida, portanto, a Igreja vai encontrar uma tabua
de salvacdo no seu arcabouc¢o doutrinal. Esse periodo vai de Ledo XlI (1823-
1829) até Pio IX (1846-1878). As atencdes nesse periodo sdo voltadas para o
interior da Igreja, levando-a a um enclaustramento em relacdo ao mundo, mas
reproduzindo um revigoramento colossal de suas estruturas internas. Ao
mundo considerado descristianizado, secularizado e hostil a religido, a Igreja
contra-ataca reativando as missfes populares e 0 espirito missionario,

implantando novas devocOes, restabelece as velhas ordens religiosas,

fundando e fazendo florescer novas ordens, reorganizando as dioceses e

“ Cf. Ibid. p. 118.
® ZAGHENI,Guido. A Idade Contemporanea. Curso de Histéria da Igreja, vol. IV, Sdo Paulo,
Paulus, 1999. P. 32.
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paréquias, fundando jornais, revistas e incentivando a imprensa catolica. Era
necessario “reconstruir uma sociedade baseada em valores auténticos,
garantidos pela acéo da igreja e do papado. Por isso, a Igreja vai pregar a volta
da sociedade aos principios da ordem, da hierarquia e da harménica
convivéncia entre as diferentes classes, cujo equilibrio sé poderia ser
encontrado no magistério e na doutrina da Igreja’®. A Igreja desse periodo é
completamente antimoderna e vé um mundo cheio de erros e desvio da
religido. Os papas escreveram inumeros documentos condenando os erros da
Modernidade, dentre o0s quais destaca-se a Enciclica Quanta Cura,
acompanhada de uma lista intitulada Syllabus,” um catalogo de oitenta erros
condenados pela Igreja e que deveriam ser rejeitados pelos catolicos. Esse
documento foi escrito por Pio IX, em 1864, e se tornou famoso pelas suas
teses antimodernas. O Syllabus € um documento extremamente equivocado a
respeito do qual as opinides se dividem. Uns condenam, outros defendem. Os
defensores afirmam que a Igreja ndo pretendia condenar o mundo moderno,

mas os abusos que, sob o pretexto da liberdade, se cometia contra ela.?

® Cf.Ibid. p. 24-26.

" O documento Syllabus Errorum, mais conhecido como Syllabus simplesmente, é o anexo da
Enciclica Quanta Cura de Pio IX, que, em 1864, denunciava os oitenta erros que o mundo
cometia, na 6tica da Igreja. Importa destacar aqui que, segundo historiadores da Igreja, o
Syllabus representa a capitulacdo de Pio IX as pressdes para que a Igreja Catdlica se
pronunciasse claramente sobre a Modernidade. Normalmente, os estudiosos da Igreja dividem
as teses do Syllabus em quatro grupos. O primeiro grupo reldne as teses de 1-18, que
condenam os erros do panteismo, do naturalismo, do racionalismo, do indiferentismo. O
segundo grupo reline as teses 19-55 e abordam os erros sobre a natureza da Igreja, do Estado
e sobre as relagcBes entre os dois poderes. O terceiro grupo reline as teses 56-76 e trata dos
erros sobre a ética natural e sobrenatural, os erros da moral laicista que procurava desvincular
a ética de qualquer relacionamento com Deus. O quarto grupo redne as teses 77-80 e condena
a atitude dos Estados modernos que se opunham ao catolicismo e negam-na como Unica
religido do Estado. Cf. ZAGHENI, Guido. A Idade Contemporanea. p. 140; MARTINA, Giacomo.
Histéria da Igreja. p. 48; MATOS, Henrique Cristiano José. Histéria do Cristianismo. p. 35;
PIERRARD, Pierre. Historia da Igreja. Sdo Paulo, Paulus, 1982. p. 238-242.

® Cf. ZAGHENI, Guido. A Idade Contemporanea. p. 142.
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Enquanto o mundo europeu promovia uma grande revolucao cultural a
Igreja catolica queimava suas energias numa ardua luta pela autodefesa,
promovendo uma postura apologética para conter os avangos e a influéncia da
mentalidade moderna. Contra os protestantes foi desenvolvida a demonstratio
catholica. Contra os “libertinos” e livres pensadores desenvolveram a
demonstratio religiosa. Contra os deistas foi desenvolvida a demonstratio
christiana. A cupula catélica conseguia manter, ndo sem rigidez, a disciplina da
sa doutrina e dos bons costumes, erguendo um muro imaginario e segregando

os catolicos da influéncia modernista.

A teologia classica, de inspiragdo escolastica e tridentina, eram
simplesmente repetidas. Praticamente nenhuma novidade teoldgica se
verificava na Igreja Catélica em tempos pos-tridentinos. Diversos pensadores
catllicos constataram a necessidade de abertura as novas demandas da
Modernidade. Mas ndo conseguiam exprimir-se satisfatoriamente e sofreram

fulminantes reacdes dos responséveis pela doutrina catdlica.

Um grande momento de reacdo por parte da Igreja Catolica a
Modernidade do século XIX foi o Concilio Vaticano I, realizado entre o dia 8 de
dezembro de 1869 e o dia 20 de outubro de 1870, cujo objetivo principal era
reconstruir a cristandade. Guido Zagheni classifica-o como uma “resposta
religiosa aos problemas do século XIX". Esse Concilio produziu, entre outros,
dois documentos de capital importancia: a constituichio Dei Filius e a

constituicdo Pastor Aeternus.

° Ibid. p. 144.
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A constituicdo Dei Filius, dividida em quatro capitulos, expde a doutrina
catélica contra aquilo que a Igreja chama de erros do século XIX: o
materialismo, o racionalismo, o panteismo, o tradicionalismo e o fideismo;
proclama e ensina a existéncia de um Deus pessoal e transcendente na
histéria humana; ensina que Deus pode ser conhecido a luz da reta razéo,
como principio e fim de todas as coisas; a fé ndo € um principio cego, mas de
adesdao racional, porque baseia-se em sinais externos de credibilidade, como
os milagres e as profecias; existe uma relacéo entre fé e razdo, mas rejeita-se
a autoridade absoluta desta; ndo pode haver oposicéo entre ciéncia e religiao.
Enfim, a Dei Filius expds a doutrina catélica sobre Deus, a revelagédo e a fé
contra as correntes filosoficas da época, que por quase um século, seria a base
dos manuais de teologia fundamental. Guido Zagheni resume o teor da
constituicdo Dei Filius: “num mundo hostil & fé cristd, a constituicdo propunha-
se a salvaguardar a caminhada do homem para Deus [...] e faz emergir um
equilibrio paralelo entre dogma e pesquisa cientifica, entre fé e experiéncia

pessoal™.

Depois de longo e arduo debate no Vaticano |, foi proclamada a
constituicdo Pastor Aeternus, no dia 18 de julho de 1870. A constituicdo aborda
varios temas, como a instituicdo divina da Igreja, a unidade dos crentes na
caridade e na fé, o ministério do episcopado e o papel de Pedro, o primado do

papa e define a questdo da infalibilidade papal*'.

O Romano Pontifice, quando fala ex cathedra — quer

dizer, quando no exercicio de seu ministério como pastor

10 H

Ibid. p. 156.
! Tema discutido por Queiruga em Fin del cristianismo premoderno, no qual analisaremos no
quinto capitulo.
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e mestre, investido da suprema autoridade apostdlica,
define uma doutrina acerca da fé ou dos costumes para
ser aceita por toda a igreja — possui, pela assisténcia
divina a ele concedida em Pedro, a infalibilidade com a
qual o divino Redentor quis que fosse adornada sua
Igreja, ao definir uma doutrina em matéria de fé ou de
costumes. E, por isso, tais definicbes do Romano
Pontifice sao irreformaveis por si mesmas e nao em
virtude do consenso da Igreja. Se alguém presumir — 0
gue Deus impeca — contradizer esta nossa definicao, seja

anatema.'?

Esse documento sobre a infalibilidade papal rendeu muitas criticas a
Igreja, acusando-a de se posicionar contra o0 mundo moderno e contra 0s
progressos da ciéncia. Olhando a distancia, em primeiro lugar, deve-se fazer
esforco para analisa-lo quanto mais perto possivel do espirito da época e tudo
0 que ele podia significar. Em segundo, precisa-se compreendé-lo segundo o
contexto e objetivo do Concilio Vaticano |. conforme a estratégia de recuo
adotada pela Igreja, grosso modo, o Concilio foi um instrumento importante

para agilizar o processo de centralizagdo romana.*

Depois de 32 anos de pontificado, o mais longo da historia dos papas,
Pio IX faleceu no dia 7 de fevereiro de 1878, sendo enterrado com ele também
o poder temporal dos papas e da Igreja, ou seja, os Estados Pontificios haviam

chegado ao fim'*. No dia 20 de fevereiro desse mesmo ano, durante o

2 MATOS, Henrique Cristiano José. Histdria do cristianismo. p. 96.

BoA respeito do significado do Concilio Vaticano |, Cf. ZAGHENI, Guido. A Idade
Contemporéanea.; MARTINA, Giacomo. Historia da Igreja; AUBERT, Roger. A Igreja na
sociedade liberal e no mundo moderno. vol. V, Petropolis, Vozes, 1975.

Y Em 1870, a Italia foi unificada, e Roma passou a ser a sua capital. Pio IX se recusou a
aceitar a anexacdo de Roma e se considerou prisioneiro do Estado italiano. A questédo s6 se
resolveu em 1929, com o Tratado de Latrdo, celebrado entre Mussolini, Emanuel Il e Pio XI.
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Conclave, foi eleito papa o cardeal Joaquim Pecci, que escolheu o nome de
Ledo XIII*®, cujo pontificado durou até 1903. Com Ledo XIll (1878-1903), o
primeiro papa sem poder temporal, comecou uma progressiva e gradual
reaproximacdo com o mundo para resgatar o prestigio e a forca espiritual e
doutrinal da Igreja. Ledo XllI elabora um novo projeto de agéo, cujo objetivo era
“inserir os catolicos na sociedade contemporanea”, obviamente dentro dos

quadros da ideologia de cristandade. Para o historiador Zagheni, o projeto do

papa

partia da releitura, em termos de ‘crise’, da sociedade da
época. Essa crise era causada principalmente pela
rejeicdo dos valores cristdos: era preciso repropor a
validade desses valores tanto para a vida dos individuos
guanto para a sociedade. Mas isso era obstaculizado pela
cultura laicista, difusamente dominante [...] O magistério
de Ledo XIlII propunha a Igreja como Unica verdadeira
mae da civilizacdo, a religido como base insubstituivel da
convivéncia humana; e, consequentemente, o Estado
devia reconhecer a plena soberania da Santa Sé ou, pelo

menos, a condic&o de guia moral da Igreja catélica.*®

O projeto de Leao Xlll era amplo e englobava trés campos distintos da
sociedade, dando a Igreja uma nova orientacao: a cultura, o ordenamento dos

Estados e a realidade social. Sua intencdo era “recristianizar as instituicbes e

Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Igreja contemporanea: encontro com a Modernidade. Sdo Paulo,
Loyola, 2002.

'* para soci6logos do catolicismo como Emile Poulat e Frangois Isambert, Ledo XlII é grande
estrategista catélico, responsavel por um programa doutrinal que vai da restauracéo da filosofia
tomista a moral econémico-social, passando por uma teoria do poder civil. Essa caracteristica é
a que melhor contrapde sua obra a de seu antecessor, Pio IX, antes de tudo um papa da
“defensiva’. Cf. POULAT, Emile. Modernistica: catholicisme et modernité. Paris, Nouvelles
Editions Latines, 1982; ISAMBERT, F. A. Du Syllabus a Vatican Il, ou les avatars de
I'intransigentisme. In: Revue francaise de Sociologie. Paris, vol. XIX, n° 4 (oct-déc.), 1978.

'® ZAGHENI. Guido. A Idade Contemporanea. p. 173.
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devolver a Igreja a situacao de guia espiritual da humanidade que ela ocupara
nos séculos passados™’. E mais que isso, gestar uma nova relacdo com o

mundo moderno.

O projeto de renovagédo cultural foi uma timida e gradual aproximacéo ao
mundo da ciéncia. Nesse sentido, Ledo XIIl escreveu vérias enciclicas. A
Aeterni Patris, de 4 de outubro de 1879, retomava os estudos teoldgicos na
linha tomista, procurando restabelecer a harmonia entre razao e fé e propondo
aos catdlicos o pensamento de Santo Tomas como autoridade filoséfica em
gue deveriam se inspirar. Sobretudo, essa autoridade filoséfica era proposta
como orientadora da formacdo do pensamento eclesiastico. Doravante, o
pensamento catélico e os estudos eclesiasticos deveriam ser pautados pela
filosofia e pela teologia tomista. No rastro dessa enciclica, foi fundada a

Universidade Catdlica de Friburgo, na Suica, e aberto o Arquivo do Vaticano

Q-

para pesquisadores de qualquer confissdo, em 1880/81, dando impulso
pesquisa histérica e encorajando a pesquisa cientifica que ndo se opunham a

fé e areligido catdlica.

A enciclica Providentissimus Deus, de 18 de novembro de 1893,
renovava o0s estudos biblicos e abriu caminho para a fundacdo da Escola
Biblica de Jerusalém. Na estratégia de reaproximar a Igreja do mundo moderno
e da ciéncia, Ledo Xlll incentivou a pesquisa cientifica e assumiu uma atitude
aberta, porém cuidadosa, diante do pensamento que ndo se opunha a fé
catélica. “A Igreja acolhera sempre com alegria e prazer tudo o que venha, no

momento oportuno, a alargar os limites da ciéncia, e com o costumeiro zelo se

" AUBERT, Roger. A Igreja na sociedade liberal e no mundo moderno. p. 44.
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esforcara por apoiar e promover também aquelas disciplinas que tém por
objeto 0 estudo da natureza™®. Mas, a enciclica de maior repercussdo, sem
davida, foi a Rerum Novarum, publicada a 15 de maio de 1891, que discutia a

questao operaria.

Impossivel ignorar que, sobretudo com Ledo Xlll, o didlogo entre
catolicismo e Modernidade, que tem como nucleo o que se poderia chamar de
“carater ao mesmo tempo conservador e revolucionario do catolicismo”, mostra
os empréstimos feitos pela Igreja Catdlica a nova cultura que se delineia. Mas,
como o0 mundo moderno ndo é um todo homogéneo, e sim um lugar de
conflitos, a adaptacdo é complexa. E mais, ela ultrapassa os limites e

possibilidades da via religiosa.

O paradoxal Ledo Xlll, depois do longo e complicado pontificado de Pio
IX, aproximou a Igreja com a Modernidade do final do século XIX e inicio do
século XX. Apesar de empreender essa abertura, ndo abandonou a concepcéo
de uma Igreja hierarquicamente centralizada que, em relacdo ao mundo, devia

continuar seu empreendimento de conquista e de reposi¢ao da cristandade.

A convivéncia em disputa entre 0 moderno e o0 antigo € companheira
velha do cristianismo, mas essa disputa se dava, até o movimento da Reforma,
sobretudo, no interior de um mesmo universo tedrico. O catolicismo, no
entanto, definiu-se sempre por uma exigéncia radical de continuidade. Seu

passado sempre constitui o seu orgulho.

'8 ZAGHENI, Guido. A Idade Contemporanea. p. 174.
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A chegada de 25 de janeiro de 1959 o papa Jodo XXIIl anunciava a
convocacdo de um Concilio com duplo objetivo: assegurar a renovacédo da
Igreja face ao mundo moderno e preparar a unidade cristd. Era o Concilio do

Vaticano I1*°

, que em 5 de junho de 1960, criou o Secretariado para a Unido
dos Cristdos; em seguida, todas as comunidades cristds ndo-romanas eram
convidadas a enviarem observadores ao Concilio. A acolhida foi praticamente
sem reservas entre os protestantes e os velhos-catdlicos; entre os ortodoxos,
somente 0S russos, 0s coptas e a Igreja Siria enviaram representantes ao
Concilio. O discurso de abertura causou sensacao, pois “ecoaram fortemente
duas palavras de ordem: abrir a doutrina tradicional ao pensamento moderno e

promover a unidade da familia cristd e humana™?°. Resumindo, a natureza do

Concilio era: pastoral e ecuménico. Segundo Libanio®, o Concilio Vaticano Il

1 O Concilio Vaticano Il (11 de outubro de 1962, a 8 de dezembro de 1965) anunciado por
Jodo XXIII no dia 25 de janeiro de 1959, marca uma reviravolta decisiva na Igreja Catodlica
Romana, tanto doutrinal como pastoral, de uma Igreja que se autodefinia predominantemente
em termos juridico-candnicos de sociedade hierarquicamente estruturada, para uma Igreja que,
mais biblicamente, se vé como povo de Deus a caminho e como comunh&do; mais ainda, de
uma Igreja que se defendia como se fosse uma cidadela assediada (o Silabo de 1864 de Pio I1X
e a enciclica Humanani Generis de 1950, de Pio XIl, sdo apenas alguns exemplos dessa
mentalidade), a uma Igreja que derruba os bastides, ousa a descida ao mundo e se declara
solidaria com “as alegrias e esperancas, as tristezas e angustias” da humanidade, como se
afirma na abertura da constituicdo conciliar Gaudium et spes. O Concilio Vaticano Il, Gnico que
concentrou sua atencdo na Igreja, acabou realizando uma espécie de “relativizacdo” da propria
Igreja. Nos documentos conciliares, com efeito, a Igreja ndo é vista como uma grandeza auto-
suficiente, mas é referida tanto a Cristo, do qual recebe o ser e a estrutura, como ao mundo, ao
qual é enviada como sinal e instrumento de salvacdo. Trata-se de uma relativizacao, que pos
mais expressamente a Igreja em relagdo tanto com sua origem como com sua missao no
mundo. E dessa descentralizacéo, realizada pelo Concilio, que derivam importantes resultados:
centralidade da Palavra de Deus, mobilizacdo de todos os componentes da comunidade
eclesial, tanto no plano de dire¢do da Igreja com a colegialidade episcopal como no plano dos
leigos chamados a assumir suas responsabilidades, um sentido mais agudo da missdo em
termos de servico, uma relacdo ndo mais antagonista, mas de solidariedade com o mundo no
qgual deve atuar, uma relacdo de dialogo e de ativa procura da unidade com outras
comunidades cristds, uma relacdo de didlogo e de colaboragdo com as grandes tradigGes
religiosas da humanidade. Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Igreja contemporanea: encontro com a
modernidade. Sao Paulo, Loyola, 2002. p. 61 — 106.

%% bid. p. 70.

2L Joso Batista Libanio traz uma compreensdo mais analitica, histérica e prospectiva da
significacdo do Concilio Vaticano Il em seu livro Concilio Vaticano Il: Em busca de uma primeira
compreensdo. Podemos entender sua reflexdo em trés momentos. No primeiro, que o autor
apresenta os trés primeiros capitulos, analisando o momento anterior ao Concilio, os
movimentos predecessores, 0 efervescente contexto socio-politico e cultural. No segundo,
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foi uma das maiores facanhas dos ultimos séculos, pois arrancou a Igreja
Catdlica de um imobilismo defensivo diante das criticas da Reforma e da
Modernidade triunfante, promovendo o dialogo com esses dois maiores
inimigos®®. Em sintese o Concilio Vaticano Il, no seu conjunto foi uma revisao
em profundidade da vida interna da Igreja e de sua relacdo como mundo

moderno.

2 — Desafios a teologia convencional

Os desafios da Modernidade atingiram a autocompreensdo da Igreja.
Pois, o Concilio Vaticano Il assumiu com coragem 0s progressos da exegese
moderna, das descobertas cientificas. Nao era mais possivel viver na rigidez do
sentido uUnico e literal das Escrituras, era necessario abrir-se ao campo da
interpretacdo com o auxilio dos recursos das ciéncias que, até entdo, a propria
Igreja havia resistido. Com isso, facilita-se grandemente o dialogo entre
tedlogos e cientistas, que estava bloqueado por uma interpretacdo ao pé da
letra de afirmacdes da Escritura. Deveria ser considerado o género e as
formas literarias dos livros sagrados, a histéria das tradi¢cdes, as vicissitudes da
sua redacdo no seio da comunidade, passando em diversas maos com

interesses e objetivos bem-definidos.

As verdades dogméticas perderam a rigidez fixa para serem submetidas

a novas interpretagfes a fim de torna-las inteligiveis ao homem moderno. Para

relne os capitulos 4-9, analisando os bastidores do evento, apresentando chaves de leitura,
demonstra as grandes opcdes, sintetiza 0s principais avangos internos e as perspectivas
externas. Quando, entdo, no terceiro momento apresenta os capitulos 10-12, avaliando o
momento posterior desse evento eclesial, as hesitacdes em sua recepcdo, as tarefas
inacabadas. A perspectiva do autor provoca o0 desejo do leitor de inserir-se no processo
eclesial aberto e ainda em construcdo. Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Concilio Vaticano Il: em
busca de uma primeira compreenséo. Sdo Paulo, Loyola, 2005.

22 Cf. Ibid. p. 76.
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compreendermos esses aspectos analisamos a crise que a Modernidade
produziu na compreensao pré-moderna da revelagcdo, mostrando uma outra
Otica possivel de andlise. Apontou novas perspectivas teoldgicas diante das
mudancas da Modernidade. E a partir dessas mudancas, o cristianismo se
insere numa situagcdo nova e sem respostas prontas, sendo necessario

transformar os esquemas mentais®.

2.1 — Crise na compreensao pré-moderna da revelacéo

Diante da crise imposta pela Modernidade ao cristianismo pré-moderno,
a ciéncia passa a questionar uma Igreja fechada na autoridade da Tradicéo e
da Escritura literalmente entendida. Introduzindo novos métodos e afirmacdes
contraditorias a tradicao religiosa praticada até entdo. Antes do advento do
Concilio Vaticano Il a idéia de revelacédo que parecia dominante na Igreja era a
de algum fator misterioso funcionando de maneira incompreensivel e unilateral,
divorciado dos pensamentos e dos seres humanos, como se 0 céu se abrisse
de repente e pela fenda aberta nas nuvens Deus falasse num megafone de
ouro a seus registradores escolhidos. Pronto! A revelacédo caiu dos céus. Os
escribas designados escrevem-nas folhas de um livro sagrado. As nuvens se
unem novamente e Deus retira seu poderoso megafone até que resolva fazer

nova proclamacao.

A religido crista tende-se a fazer da Biblia um manual para o mundo, do
qual este foi concebido como esta relatado em suas paginas, sem influéncias

ou derivagdes, ndo como fruto de fenémenos histéricos. Até bem pouco tempo,

23 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. O cristianismo no mundo de hoje. p. 8
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a compreensdo da aventura humana na terra se embasava quase que
exclusivamente nos dados “inquestionaveis” da Escritura. A religido biblica
sempre se apresentou historicamente com tremenda forca e excepcional

riqueza, tanto que se erigiu como um dos eixos centrais da cultura ocidental.

O cristdo comum acolhia, enriquecia e transmitia a visdo ingénua e
mitica do espaco e do tempo biblico. Diante dessa visdo, os homens da Biblia
viviam envoltos e cercados pela luz da revelacdo. Mesmo que estes nao
soubessem bem o que significava ou como se concretizou historicamente. Esta
compreensao entrou para o patriménio do imaginario religioso comum. N&o
havia questionamentos. Tudo estava ali, escrito e descrito, como um mundo
dado na autoridade da “Palavra de Deus”. Com essa espécie de aurea divina,
ficava dificil assimilar a necessidade, nascida hegemonicamente do lluminismo,
de transformar criticamente essa visdo. Mais dificil ainda foi percebé-la como
fruto da atitude passiva e piedosa, produzida pela leitura literalista, positivista e

infantil da Escritura.

E no lluminismo que surge & clara luz da raz&o critica as instituicoes e
os desajustes que vinham trabalhando a compreenséo teoldgica da experiéncia
reveladora. Foi dificil ser acolhida na teologia a problematizagdo do complexo
processo de consignagao escrita seja da experiéncia religiosa de Israel — o
longo processo histérico de elaboracdo da “lei e os profetas” —, seja dos
primeiros cristdos, na formacdo do Novo Testamento, e depois, a elaboracéo
do canon biblico. O processo revelador de Deus especialmente a forma de

captacdo e consignagdo da parte do homem, é questdo muito recente na
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histéria da teologia®*. Somente com a entrada da Modernidade e o advento das

ciéncias, que as evidéncias se problematizaram.

A reacado apologética assumird em confronto direto com a Modernidade,
uma concepcao abstrata ao converter a revelacdo em verdadeira lista de
verdades sobrenaturais manifestadas ou entregues de modo sobrenatural ao
ser humano, cuja credibilidade estava garantida e sustentada unicamente pela
autoridade divina. A revelacdo como conjunto de verdade leva a concepcéao de
um grande depdsito estatico. Compreende-se, desse modo, 0 processo da
revelacdo sem qualquer dinamismo atual. Aos crentes caberia apenas a
obrigagdo de guardar esse tesouro eterno, com a missao de repetir tais

verdades, anunciando-as a todos os homens.

As mudancas culturais possibilitaram a critica. O Iluminismo, ao
questionar os pressupostos da fé, obrigou a explicitar o carater irredutivelmente
especifico da revelacdo biblica. Esse fato colocou pela primeira vez no
horizonte da histéria do cristianismo, a revelacdo na pauta dos grandes

problemas teoldgicos.

A revelacdo representava ameaca as conquistas do novo tempo: a
autonomia das realidades e do préprio homem. Era inaceitavel acolher a
revelacdo concebida como intervencdo vinda “de fora”, palavra direta e
imediata “ditada” pelo Espirito de Deus ou “verdade pronta” que cai do alto,
interferindo na dindmica dos acontecimentos historicos. Significava ruptura na
imanéncia e ameaca ao legitimo principio da autonomia humana. Ao apoiar-se

numa “palavra inspirada”, compreendida como “ditado” vindo de fora, da parte

4 Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Teologia da revelacdo a partir da modernidade. Sdo Paulo,
Loyola, 1992. p. 45
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de Deus, entregue ao homem de uma vez por todas e para sempre, parecia
adicionar sentido, arbitrario e autoritariamente, aos fatos historicos. Soa como
violacdo e desrespeito divino a seriedade da histéria. Essa ficaria reduzida a
marionete dos designios divinos. Analisaremos essas questdes mais adiante a
luz do trabalho de Andrés Torres Queiruga quando desenvolve a categoria
“maiéutica historica” para analisar a revelacdo de Deus na realizacdo humana,
afirmando que “Deus entra na historia e transforma o mundo n&o a base de
milagres e intervencionismos, e sim através de sua presenca reveladora na

liberdade do homem?°,

O surgimento da critica biblica no final do século XVII, ao explicitar o
carater profundamente humano do processo biblico, provocou
concomitantemente o0 nascimento de questdes que sdo impossiveis
esquivarem-se delas, pode uma palavra humana ser simultaneamente palavra
divina? Sera preciso fechar os olhos a critica para continuar mantendo a fé?
Teremos de negar a revelagdo para sermos fiéis as exigéncias da razdo? Ou
cabera encontrar o caminho da sintese, mantendo sem contradicdo a
honestidade da critica e a autenticidade da fé? Segundo Libanio, enfrenta-las

constitui caminho de chegar a uma clareza.

Constata-se cada vez mais o fracasso da visao tradicional
da revelacdo diante da mentalidade moderna, por causa
de seu acento no aspecto mais racional, obijetivo,
reificante e extrinseco da fé enquanto a Modernidade
acentua a dimenséo subjetiva, a abertura ao novo, a tudo
0 que se apresente como ‘humano’. A justificativa da fé

nao se pode fazer a partir de provas extrinsecas, de

> QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelacdo de Deus na realizacdo humana. p. 200-206.



115

conceitos a priori, mas através de uma elucidacdo da
existéncia do fiel no seio da Igreja e do mundo. Ha uma

exigéncia de uma perspectiva mais antropolégica®.

A teologia tem diante de si o trabalho de ir estruturando as inquietudes
difusas e unindo as questdes dispersas. A revelacdo, com sua profundidade
misteriosa e nunca de uma forma objetivavel, pede uma aproximacao mais
sintética e que responda a uma nova sensibilidade cultural, enfim € no homem
com sua liberdade e autonomia que ela tem de se expressar. A fé deve
conservar-se aberta as mudancas que afetam, sobretudo, as ciéncias do
homem, buscando criar um discurso acessivel para este ser histdrico em
construcdo dentro das coordenadas concretas do tempo e do espaco,

condicionado pelo ambiente cultural, social, religioso em que vive.

2.2 — Perspectivas teoldgicas diante da Modernidade

Fora dos muros da Igreja Catdlica a Modernidade clamava forte. Penetra
com grande profundidade o mundo protestante. A Igreja Catolica foi se
defrontando a cada dia com o mundo moderno nas suas mais diversas formas.
O Concilio Vaticano Il produziu um grande terremoto, pois da mesma forma
que gqueria destruir velhas estruturas religiosas, construidas durante séculos,
colocou em andamento um trabalho de reconstrucéo nos mais diversos setores

da Igreja Catdlica.

Diante da liberdade que a Modernidade coloca o ser humano em relagéo
a natureza e a autonomia do individuo frente as autoridades tradicionais, 0s

ideais do iluminismo trouxeram um elemento novo: a critica da religido ou

%% |bid. p. 47.
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problematizacdo da forma historica do cristianismo e da religido em geral.
Surgiu dai uma espécie de religido racional ou “religido dos intelectuais”, que
nado chegou, entretanto, a institucionalizarem-se como as grandes Igrejas
Cristds. Da mesma forma que os humanistas da Antiguidade, os filosofos do
lluminismo deu por pressuposto que para ser racional era preciso libertar-se da
fé e, para ser livre, era necessario eliminar os mandamentos da Igreja. Dessa
forma tinham uma fé inabalavel na razdo humana e seu objetivo era

estabelecer uma base moral, religiosa e politica coerente com a razéo.

Na realidade o lluminismo constituiu o ponto de ruptura da legitimidade
histérica da concepcdo tradicional. O avanco da ciéncia exegética e
hermenéutica desvendaram novos sentidos nos textos biblicos, superando
definitivamente todo e qualquer fundamentalismo. A histéria da teologia
renovadora pode ser considerada como uma tentativa de superar o passado e
responder as novas exigéncias. O Concilio Vaticano Il supde neste sentido o

reconhecimento oficial da legitimidade e necessidade do intento.

Percebemos que as interpretacfes teoldgicas da Modernidade foram se
dividindo em duas linhas principais: de um lado, a valorizacdo da concordancia
entre a consciéncia da liberdade e autonomia na época moderna -
determinada pela Reforma protestante — e a orientacdo da teologia crista
conforme ao espirito do cristianismo; por outro lado, a denulncia do processo
das Luzes como apostasia do verdadeiro cristianismo. No meio, encontramos a
procura de um equilibrio entre a manutencdo da tradicdo e uma renovacao
*7,

pratica guiada pelas mudancas da consciéncia universa Podemos

" cf. RENDTORFF, Trutz. Modernité. In: Encyclopédie du protestantisme. Genebra, Labor et
Fides, 1996. p. 1006-1008.
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considerar que a situacdo era claramente instavel, ambos os posicionamentos
acentuavam ainda mais seus aspectos teoldgicos diante da Modernidade, mas
pagavam preco altissimo. Nesse sentido impunha-se a buscar saida imediata,
que pudesse situar-se no espaco delimitado por elas. Com efeito, foi se
formando segundo polaridade de posicionamentos que procuravam novos
equilibrios, mais preocupados pela ortodoxia, outros mais dinamicos e abertos
as perspectivas do futuro. Pois o cristianismo ndao € uma revelacao de teologia
puramente mistica. Ha doutrinas nas quais, o que se afirma, embora
misterioso, é um fato pertencente a ordem da experiéncia sensivel. O
cristianismo € um quadro, ndo um diagrama. E um quadro feito de pinceladas,
cujo efeito geral atrai a atencdo. Sua veracidade ou falsidade ndo aparece ou
desaparece devido a obliteracdo desta ou daquela pincelada, a verdade

historica de um ou outro milagre especifico.

Para Hegel, o principio da época nova € a doutrina da liberdade,
caracteristica do reino do espirito. Esse reino comegou com a Reforma e foi
inscrito  progressivamente no mundo pelo iluminismo, acabando de se
concretizar — institucionalmente — na Revolucdo Francesa. Gracas a separacao
da Igreja e do estado, o Estado pode fazer jus a liberdade do individuo,

representante da humanidade enquanto tal.
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Friedrich Schleiermacher®® vé a novidade da época moderna no
desenvolvimento das ciéncias da natureza, que chegam a constituir uma
“cosmologia global”, e representa um novo desafio para a teologia, pois
fornecem argumentos mais “cientificos” a critica da religido. Em vez de se
retrair frente as ciéncias, a teologia deveria esforcar-se de alcancar o nivel da

r4ll

Modernidade cientifica, pela elaboracdo de uma “doutrina da fé” que nao entre
em choque com as ciéncias naturais e histéricas. Em resumo, de Hegel a
Schleiermacher, domina-se o projeto de uma reconciliagdo, de uma mediacéo

entre religido e a cultura, entre a teologia e a evolucao cientifica moderna.

Schleiermacher preocupado com o didlogo diante da cultura moderna
empreendeu com alto estilo uma nova busca teolégica mantendo-se fiel a
experiéncia do Deus biblico, ndo renunciando as exigéncias e possibilidades
abertas pela nova cultura colocada pela Modernidade. A teologia liberal marcou
profundamente a teologia protestante do século XIX. Para Schleiermacher o
ambito da religido ndo compreende a metafisica e a moral, mas o “sentimento
absoluto de dependéncia™® ou “a consciéncia imediata da existéncia universal

de todas as coisas finitas dentro do infinito e através do infinito, de todas as

coisas temporais dentro do eterno e através do eterno”. Convém notar que a

8 Friedrich Schleiermacher (1768-1834), foi fildsofo e tedlogo protestante, é considerado o
fundador da hermenéutica moderna. Segundo ele, a hermenéutica ndo deve ser apenas uma
disciplina auxiliar de determinadas ciéncias, mas deve constituir-se como arte do compreender
em geral. Sem compreender, ndo é possivel interpretar nem explicar. Quem compreende e —
compreendendo, interpreta e explica — ultrapassam o texto, as objetivacdes linglisticas do
pensamento do autor e alcanga o préprio pensamento do autor. Segundo Rosino Gibellini, até
Schleiermacher, a hermenéutica ndo passava de um amontoado de regras, cuja aplicagdo
garantiria a compreensédo do texto. Schleiermacher transpds o vestibulo de uma hermenéutica
filolégica, ou seja, ele percebeu que ndo se poderia interpretar um texto se ndo compreendesse
a obra a qual o texto estava remetendo, s6 podemos compreender uma obra quando
conseguimos penetrar no mesmo pensamento criador do autor. Cf. GIBELLINI, Rosino. A
Teologia do século XX. Sdo Paulo, Loyola, 1998. p. 60.

? SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. A fé cristd segundo os principios da Igreja Evangélica.
Apud. HAGGLUND, Bengt. Histéria da teologia. Porto Alegre, Concordia, 1986. p. 307.

% Apud. HAGGLUND, Bengt. Histéria da teologia. p. 307.
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palavra “sentimento” em Schleiermacher refere-se a “algo que faz parte da
autoconsciéncia imediata. O homem sente que é absolutamente dependente

do infinito™!. Em lugar da razao, Schleiermacher privilegia a intuic&o:

Quem sb6 pensa sistematicamente de acordo com
principios e propadsitos [...] inevitavelmente pde limites a si
mesmo. Sé a tendéncia de intuir, quando vai dirigida ao
Infinito, P6e o amago em um estado de liberdade
ilimitada; s6é a religido o salva das ataduras mais

detestaveis da opinido e do desejo®.

Diante disso, ou seja, da énfase na subjetividade, ele pode ser
considerado um tedlogo que esta aberto a Modernidade, percebendo a crise no

cristianismo se aproxima dos tedlogos do lluminismo.

No horizonte cultural da Modernidade era impossivel permanecer com
uma concepc¢ao a-historica dos dogmas ou com uma leitura literalista da Biblia.
Permanecer com tais praticas perpetuaria o autoritarismo de uma interpretacao
das Escrituras, ndo mais aceito ou digerivel para o ser humano que passou
pela virada histérica, antropocéntrica, cientifica. Foi necessario definir uma

nova linguagem para descrever a mitica e a simbologia repleta nas escrituras.

31 .

Ibid. p. 307.
% SCHLEIERMACHER, Friedrich D. E. Sobre a religido. Discursos a seus menosprezadores
eruditos. Sao Paulo, Novo Século, 2000. p. 41.
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Rudolf Bultmann®, apesar de sua inicial dependéncia da teologia
dialética, teve uma preocupacado exegética e o contato com a filosofia
existencialista de Heidegger levou-o a concentrar sua preocupacao sobre o

sujeito. O programa de desmitologizacdo®* da cosmologia biblica e a

% Rudolf Bultmann (1884-1976). E Considerado um dos tedlogos mais influentes do século XX.
Foi catedratico da Universidade de Marburg, era muito conhecido por seus escritos eruditos
historicos e interpretativos sobre o Novo Testamento. Mas sua erudicdo nunca foi mera
curiosidade historica, mediante as suas pesquisas, procurava tornar a mensagem crista viva
para seus contemporaneos. Segundo seu ponto de vista, a tarefa mais urgente que assediava
os tedlogos do século XX era a de descobrir um “conceptualismo” segundo cujos termos o
Novo Testamento pudesse tornar-se compreensivel ao homem moderno, e depois, elaborar os
pormenores desta interpretacdo. Bultmann acreditava que tinha achado semelhante
conceptualismo na filosofia existencialista de Martin Heidegger, e passou praticamente toda
sua vida lendo o Novo testamento como um documento heideggeriano, e usando o método
histérico-critico para eliminar do texto elementos resistentes ao existencialismo. Segundo a
filosofia de Heidegger, conforme Bultmann a entendia, o homem, na sua natureza mais
verdadeira, € um ser totalmente diferente de qualquer coisa que possa ser achada no mundo, e
sua qualidade distintiva é o fato de ele saber tomar decisfes. Se tomar decisfes é a esséncia
do homem, logo, o futuro, mais do que o passado, é o elemento espiritual, porque somente o
futuro contém opcdes, e somente onde ha opgdes € que podem existir decisbes. Segundo
Bultmann, o homem faz muitas coisas para evitar um confronto com o fato de que ele deve
tomar decisGes. Frequentemente, ele vive por tradicde; deixa sistemas éticos legalistas
tomarem as decisBes por ele; pensa que ele mesmo tem tracos fixos de personalidade que
determinam as suas acdes, ao invés de agir segundo as suas proprias decisbes; identifica-se
com referéncia a seus papéis sociais e aos seus relacionamentos com outras pessoas e, desta
maneira, recusa a responsabilidade total de sua identidade. Destas e outras maneiras o
homem é “inauténtico”, ou seja, ndo é ele mesmo. Bultmann pensa que quando o Novo
Testamento fala do homem como “pecador” sob o dominio da “morte” é esta inautenticidade
que esta em mente. A salvacdo, portanto, é estar “radicalmente aberto ao futuro”, que é a
mesma coisa que o homem reconhecer plenamente que é ele quem faz decisdes. Bultmann
sustenta que o homem acha a salvagéo somente se a receber como dadiva. Argumenta que o
homem tem necessidade de um salvador, e até mesmo chega dizer que a autenticidade pode
ser atingida somente através de Jesus Cristo. Cf. CAVALIERI, Edebrande. Teologia e
modernidade. Sdo Paulo, Fonte Editorial, 2005; MACKINTOSH, Hugo R. Teologia moderna.
Séao Paulo, Fonte Editorial, 2002; GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX. p. 37-56

% Um termo técnico geralmente vinculado ao principio de interpretacdo de Bultmann, e que
data de uma conferéncia de pastores em 21 de abril de 1941 em Frankfurt, na Alemanha,
quando ele fez sua famosa prelecédo conhecida como “O Novo Testamento e a Mitologia”. Sua
tese é de que a humanidade contemporanea, que depende de um conceito cientifico do
mundo, ndo pode aceitar o conceito mitolégico do mundo expresso na Biblia. O mito para ele é
o emprego de simbolos lingiisticos ou de figuras de linguagem para conceituar o divino ou
aquilo que é transcendente. Assim, idéias como transcendéncia de Deus ou o céu e inferno sédo
descritas em termos espaciais que pertencem a uma antiga Weltanschauung (conceito do
universo ou da realidade). Para Bultmann, as implicacBes éticas de “acima” e “abaixo” sao
inaceitaveis a mente cientifica moderna. Embora Bultmann tenha sido o grande expositor da
demitizacao, ele deve muito a um desenvolvimento de pensamento que remonta, através da
escola da histéria das religides, a David F. Strauss. Mas o processo da demitizacéo foi iniciado
muito mais cedo entre pensadores antigos como os gnésticos do tipo de Ptolomeu e Valentino,
que construiram mitologias complexas com o propdsito de expressar as suas filosofias da vida
e da morte. A preocupacdo de Bultmann ndo era a eliminacdo dos mitos, conforme o verbo
“demitizar”, em portugués, poderia sugerir. Pelo contrério, influenciado pelo seu colega Martin
Heidegger, na Universidade de Marburg, Bultmann procurou uma reinterpretacdo da linguagem
mitologica da Biblia. As categorias cosmoldgicas da Biblia, segundo ele, devem ser
reinterpretadas conforme as categorias antropolégicas (orientadas para o homem) ou, melhor,
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interpretacéo existencial do Novo Testamento, desenvolvido por ele, fizeram da
hermenéutica, o conceito metodologico fundamental de uma nova teologia. A
teologia protestante reatava decididamente com a consciéncia moderna®.
Atualmente, as controveérsias dicotbmicas a respeito da Modernidade foram
substituidas por tentativas teolégicas de conciliar, na teoria e na pratica, o
pluralismo religioso e teoldgico com pretensdo normativa da teologia e da fé

crista.

A tentativa surgiu a partir do alerta de Bultmann diante do mundo
moderno para o abandono irreversivel da visdo mitica. Tal mudanca afetou o
modo de entender e vivenciar o horizonte religioso. Por isso o ponto forte da
tentativa de Bultmann foi a tomada de consciéncia de que a linguagem religiosa
precisa, para ser entendida, ser interpretada e ndo como era habito quase
generalizado entre os cristdos, toma-la “ao pé da letra”. A corrente teoldgica
bultimanniana era a expresséo da concep¢ao moderna de homem, de mundo e

de Deus.

As pesadas criticas deflagradas sobre o programa de
“desmitologizacdo”, especialmente a de reduzir os significados profundos
inscritos na visao mitica ou negar seu valor simbdlico, ndo serve de argumento
ou pretexto para obstar a necessidade premente de interpretar a linguagem
religiosa. Essa € a condi¢do de possibilidade para que ela se torne significativa
e crivel para o contexto cultural moderno. Bultmann fala de significado

existencial. O que € questionado ndo é o significado, mas a aptiddo do modo

existenciais (pessoais). Sendo assim, a queda de Adado é basicamente uma declaracdo da
pecaminosidade e finitude humanas. O propésito da demitizacdo, portanto, é a reinterpretacéo
das figuras de linguagem biblicas, de modo que haja compreenséo para a mente cientifica na
Modernidade. Cf. Ibid. p. 39-45.

% Cf. BULTMANN, Rudolf. Jesus Cristo e mitologia. S0 Paulo, Novo Século, 2000.
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como € expresso, para veicula-lo no novo contexto cultural. O significado
primario da proposta de Bultmann ndo é a de negar a acdo de Deus entre os
seres humanos, mas a tomada de consciéncia de sua degradacdo quando
reduzida ao nivel da acdo mundana. A acdo de Deus, enquanto acdo no
mundo e, ao mesmo tempo transcendente, somente poderia deixar de ser
compreendida de modo equivocado, se fosse concebida como acdo que tem

lugar, ndo entre as acdes e acontecimentos mundanos, mas em seu interior®.

O catolicismo foi o foco principal, segundo José Casanova, da critica a
religido na llustragdo. Durante séculos o catolicismo ofereceu resisténcia, de
principio fundamentalista aos processos de modernizacdo em todos o0s
ambientes. O catolicismo foi a forma paradigmética de religido publica anti-
moderna®’. Nos anos sessenta a Igreja Catoélica inaugurou o processo oficial de
aggiornamento, a necessidade de renovacdo e de nova relacdo com a
Modernidade secular, aceitando a legitimidade da era moderna. Esse evento
mostra que o cristianismo conserva em seu dinamismo extraordinaria

capacidade de reagcdo em situacfes bastante improvaveis.

A tomada de consciéncia, na Modernidade, da centralidade da
linguagem na vida humana provocou a percepcédo do seu papel decisivo na
configuracdo do cristianismo, seja em sua transmicéo-recepgao-assimilagéo,

seja em sua vivéncia-testemunho e relacdo com as demais tradi¢des religiosas.

Segundo Marciano Vidal, a Modernidade trouxe um dialogo fecundo a

teologia crista, em sua 6tica o que define uma época na histéria da teologia é o

% Cf. Ibid. p. 29-35.
3" Cf. CASANOVA, José. Religiones publicas em el mundo moderno. Madrid, PPC, Editorial y
Distribuidora,S. A. 1994. p.23.
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macro-modelo de que esta serve para formular seu conteudo. A Modernidade,
em sua dupla fonte de situacdo vivida de saber critico, converteu-se em juiz
insubordinavel da plausibilidade do discurso teoldgico. No intento de resposta
ao desafio da Modernidade a teologia conseguiu elevar as cotas de sua
criticidade interna e de sua plausibilidade externa, embora n&o tenha
conseguido alcancar todos os objetivos desejaveis. O confronto do diadlogo da
teologia com a Modernidade oferece elementos positivos. Ou seja, a teologia
aceitou o didlogo com as correntes de pensamento proximas das posicdes
humanistas®. A recuperacdo da identidade teolégica e o didlogo com a
Modernidade contribuiram para o cristianismo com as forcas basicas com as
quais realizou a adaptacdo de seu proprio edificio. Segundo Marciano Vidal
buscou-se a identidade teoldgica perdida, recuperou-se criticamente a
Modernidade esquecida, foram colocados o0s alicerces do estatuto

epistemolégico da ciéncia teolégica®.

A teologia catélica passou por um amplo movimento de renovagdo que
se evidenciou, sobretudo no Concilio Vaticano Il. Essa renovagéo, que também
pode ser entendida por adaptacdo ao mundo moderno, tem como figuras
principais, entre outros, os dominicanos Marie-Dominique Chenu, Yves Congar
e Edward Schillebeeckx, além dos jesuitas Henri de Lubac e Karl Rahner e dos
diocesanos J. B. Metz e Hans Kiing. Através de suas contribuicbes foram
refletidos temas como as causas da descrenca dos tempos modernos, o
ecumenismo, a realidade e as mudancas sociais, 0 papel do laicato no seio da

Igreja, os dogmas, a necessaria abertura da Teologia as novas questdes, o

%8 Cf. VIDAL, Marciano. Moral de atitudes: moral fundamental. Aparecida, Sdo Paulo, Editora
Santuario, 1978. p. 139-145.
%9 Cf. Ibid. p. 146.
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pluralismo teolégico e, até mesmo, a infalibilidade papal. Esta udltima foi
abordada por Hans King e lhe valeu sérios problemas com o episcopado
aleméao e com a Congregacao para a Doutrina da Fé. O esforco para adequar a
mensagem cristd as condicbes de fé do momento presente implicou também
problemas para o holandés Edward Schillebeeckx, logo apds o Vaticano II.
Embora ndo oficialmente expert durante o Concilio, ele critica os textos da
Cdria naquela ocasido, sendo advertido por Roma. Mais tarde é interrogado
pela Congregacédo sobre suas posicOes a respeito da pessoa de Jesus. Karl
Rahner tem a preocupacéo de trazer como objetivo a necessidade de repensar
a fé de forma que a tornasse acessivel ao mundo moderno, ou seja, trazer uma
“virada antropologica” para a teologia realizar um didlogo com um mundo que

pensava de forma antropocéntrica.

No inicio do século XX, a teologia catdlica, que desde a segunda metade
do século XIX dedicava-se a um vasto trabalho de retomada e de restauracao
da tradicdo escolastica para constituir uma linha defensiva contra os erros
modernos denunciados no Syllabus de 1864, € sacudida por uma aspera
controvérsia, em que se opde com viruléncia o problema da relagdo entre
historia e dogma, entre critica cientifica e teologia. Para a geracdo do

modernismo o problema n&o é mais a apologética, e sim a critica®’.

Era necessario que a teologia comecasse a dialogar com a
Modernidade. Dialogo esse que viria a ser assumido pela Igreja oficialmente no
Concilio Vaticano I, que proclamou a urgéncia do aggiornamento. Para o

soci6logo do catolicismo Emile Poulat, ele representa a culminancia do vasto

0 Cf. VORGRIMLER, H. Karl Rahner: Experiencia de Dios em su vida y em su pensamiento.
Maliafio, Sal Terrae. 2004. p. 178.
L Cf. GIBELLINI, Rosino. A teologia do século XX. p. 154.
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movimento que a controvérsia catolicismo/Modernidade suscita, das peripécias
gue marcam e dos debates apaixonados, complexos, enciclopédicos dos quais
ela foi palco*. Para Poulat, Jodo XXIII usou o neologismo “aggiornamento” da
Igreja como objetivo do Vaticano Il para evitar o peso do termo “reforma” e as
lembrancas que a crise modernista do inicio do século provocaria se ele

usasse a expressao “modernizacdo™*.

Este acontecimento, ao abrir “portas e janelas”, representa a ruptura e
indica uma meta distante ou um longo caminho por ser trilhado. Oficialmente, o
Concilio foi o momento em que o cristianismo catélico assumiu postura de
abertura para o processo de renovagao. Mais do que solucdes apresentaram
novas e decisivas perspectivas e proporcionou importantes avangos quanto
aos processos de fundo na vida eclesial. Lembramos que a Constituicdo
Pastoral sobre a Igreja no mundo de hoje, a Gaudium et Spes, foi a
proclamacdo inaugural e solene de uma transformacdo geral e de alcance

histérico.

Mesmo que a recepcdao do Concilio Vaticano Il tenha suscitado
problemas e tensfes ou que o peso das dificuldades, juntamente com a
vertigem da novidade, tenha freado muitas iniciativas, essa experiéncia
possibilitou passo fundamental. Sua semeadura continua gestando novos
tempos e rompendo caminhos na consciéncia dos cristdos e novos rumos para
gue se repense 0 cristianismo a partir da Modernidade. Pois, 0 ambiente
cultural da cristandade favoreceu e ao que parece legitimou, nos primeiros

séculos de nossa era, bem como em sua reformulacdo na ldade Média, a

42 POULAT, Emile. Modernistica: catholicisme et modernité. Paris, Nouvelles Editions Latines,
1982.
3 |dem. Une Eglise ébranlée. Tournai, Casterman, 1980.
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elaboracao das representacdes imaginativas, diretivas morais, praticas rituais e
da propria visdo de Deus. Como este ambiente cultural mudou drasticamente,
essa elaboracdo antiga perdeu paulatinamente a capacidade e eficacia na
transmissao, com fidelidade, da experiéncia cristd. As mudancas com a entrada
da Modernidade provocaram doloroso divorcio entre fé crista e cultura racional,
gerando situacdo crescente de dificuldades para o estabelecimento de

verdadeiro dialogo.

Para Andrés Torres Queiruga, o nucleo da cultura moderna que abalou a
concepcao cristd de Deus e sua relacdo com o mundo é a nova consciéncia de
historicidade e de autonomia das realidades criadas. Essa nova consciéncia
nao so6 levou a um panorama novo na configuracédo da sociedade pré-moderna,
centrada na religido, como também levou o préprio ser humano a néo
necessitar de uma referéncia de Deus para construir-se humanamente. E certo
que todas as projecdes de secularizacdo ndo foram absolutas, como podemos
considerar pela atual efervescéncia religiosa. O problema persiste: a nova
visdo de mundo requer compreender de outro modo a relacdo de Deus com o
ser humano. Sem essa compreensdo, a experiéncia religiosa, de um lado,
continuard sem sentido para muitos;* de outro, tende a tornar-se sempre
separada da vida concreta, como se fosse um acréscimo, um setor entre

outros.

Dentro da perspectiva de um novo paradigma, Queiruga afirma que o
cristianismo precisa ter consciéncia de que a crise nasce da mudanca radical

produzida pela Modernidade. Diante desse estado critico, precisamos postular

* Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Creio em Deus Pai. p. 11-45; 160-169.
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a firmeza corajosa da transformacao, encarar o que nos espera e fundamentar
nossa existéncia naquilo que € objeto da esperanca; essa transformacéo ha de
se realizar, necessariamente, em dois horizontes: o0 do pensamento teolégico
da instituicdo e o do governo eclesial. Nesse panorama, a teologia € chamada
a repensar a fé, a sair do horizonte pré-moderno, objetivista, a-historico, pré-
secular; a instituicdo, por sua vez, € chamada a renovar-se com coragem
diante do cristianismo, acreditando no processo de democratizacdo do poder
eclesial. Dessa maneira, as reflexdes de Queiruga, se constituem em uma
proposta de aproximar o atual labor teoldgico cristdo aos desafios

representados, ja ha bastante tempo, pela Modernidade®.

5 Cf. Idem. Fin del cristianismo premoderno. p. 20-21.



3° CAPITULO

ANDRES TORRES QUEIRUGA: TRAJETORIA, TEOLOGIAE
DIALOGO COM A MODERNIDADE

Debrucaremos sobre a vida do tedlogo Andrés Torres Queiruga,
realizando um breve levantamento de sua historia. Mostrando sua relagdo com
outros tedlogos e a influéncia que absorveu em toda sua formacgéo teoldgica.
Lembrando que sua teologia serve de base e estrutura para nossa analise,
podendo responder nossas indagacbes e verificar nossas hipéteses de
pesquisa. Também percebendo dai a sua contribuicdo para uma releitura

moderna do cristianismo.

Dividimos o capitulo de forma que possa nos ajudar a entender como foi
se desenvolvendo e estruturando a teologia de Queiruga. Para facilitar nosso
entendimento da teologia em perspectiva de didlogo com a cultura moderna e
mostrar as interpretacdes negativas do cristianismo e da imagem de Deus, que
se formaram ao longo do processo de fechamento do cristianismo diante da
configuracdo da Modernidade. E a partir dai entender as novas categorias de
andlise criadas por Queiruga para elaboracédo de um dialogo equilibrado diante

do pluralismo religioso proposto pelos tempos modernos.

1- Trajetoria de Andrés Torres Queiruga.

Andrés Torres Queiruga € tedlogo catdlico espanhol. Nasceu no dia 28 de

maio de 1940 na cidade de Aguifio (Ribeira), regido da Galicia. Cursou seus
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primeiros estudos no Seminario de Compostela (Espanha). Estudou filosofia e
teologia na Universidade Pontificia de Comillas. Doutorou-se em filosofia pela
Universidade de Santiago de Compostela. Depois de ter sido ordenado
presbitero para a diocese de Santiago de Compostela, transferiu-se para Roma
e Alemanha, preparando sua tese de doutorado em teologia, que mereceu as
maximas qualificacdes na Universidade Gregoriana (Roma). Ela versava sobre
a constituicdo e a evolucdo do dogma, o que lhe exigiu um amplo estudo
filoséfico e teoldgico’. Seus estudos teolégicos se realizaram no mesmo
contexto de realizacdo do Concilio Vaticano Il (1962-1965). E, no contato com
alunos e grupos pastorais da Espanha que viviam o entusiasmo pdés-conciliar,
foram gestadas suas primeiras obras, as quais trazem a marca desse tempo de
busca de dialogo com a sociedade européia, com sua mentalidade moderna,

exercendo uma autocritica e uma revisao continua na teologia.

Nossa escolha por Andrés Torres Queiruga como objeto de analise
justifica-se por ser um teélogo contemporaneo dotado de originalidade em seu
pensamento. Mostra-se conhecedor profundo da filosofia e da teologia,
desenvolve uma reflexdo teolégica que parte das principais questdes do
Concilio Vaticano Il e do pés-Concilio®. Sua obra é estimulada pela atualidade,
clareza, amplitude e pela pertinéncia com que aborda as questdes. Situa-se na

fronteira entre a filosofia e a teologia, a fé e a cultura®.

! Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Constituicion y evolucién del dogma: la teoria de Amor Ruibal
Xsu aportacion. Madrid, Marova, 1977.

Seus temas sao variados, mas trata especialmente de uma renovacao na teologia, mostrando
a importéncia de um cristianismo aberto ao didlogo com as diversas culturas e com a
modernidade.
® Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. El amor de Dios, 1999, p. 3.
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Ele é um dos fundadores e diretor da importante revista Encrucillada,
Revista Galega de Pensamiento Cristian, criada em 1977. Foi coordenador de
uma equipe de especialistas em Sagrada Escritura que traduziu a Biblia para o
galego. E membro do Conselho de Cultura Galega e da Real Academia
Galega. Possui uma abundante producdo literaria®, no qual se destacam
Recuperar a Salvacgdo: por uma interpretacao libertadora da experiéncia crista
(1977), obra que lhe rendeu o Prémio da Critica em 1978, Nova Aproximacao a
Uma Filosofia da Saudade (1981), texto do seu discurso de ingresso na Real
Academia Galega. Colaborou com véarias obras coletivas e publicou numerosos
artigos em varias revistas. Além de seus escritos, apresenta suas reflexdes em
palestras por varios paises. Seu esfor¢o por valorizar o idioma galego rendeu-
lhe o prémio Trasalba, em 2003. Sua atividade teol6gica continua em plena
efervescéncia. Atualmente é professor de Teologia Fundamental no Instituto
Teolégico Compostelano, e de Filosofia da Religido na Universidade de

Santiago de Compostela — Espanha.

A matriz teoldgica de Torres Queiruga € o diadlogo da fé cristd com a
cultura moderna, numa incessante busca de superagdo da mentalidade preé-
moderna. Sua teologia dialoga com a filosofia, buscando responder aos mais
profundos anseios da Modernidade. Ele constata que ndo ha mais distincdo
entre 0 “Deus dos filésofos” e o “Deus dos tedlogos”. Mesmo que filosofos e
tedlogos partam de origem diversas, a finalidade serd sempre a mesma:

penetrar na intimidade do mistério. Na leitura de Husserl, conclui: “No infinito

* Publicou mais de 20 livros e mais de 300 artigos. Muitos de seus livros foram traduzidos no
Brasil.
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coincidem filosofia (que cada vez se torna mais concreta) e teologia (que cada

vez se torna mais filoséfica)™

O fundamento filoséfico e teolégico de Torres Queiruga |he da
autoridade para sistematizar uma releitura do cristianismo. Ele se sente
chamado a “recuperar” e a “repensar”’ o especifico da fé crista, reformulando
categorias teoldgicas. Ele aponta a urgéncia de se traduzir a fé crista para uma
linguagem que possa convencer a cultura moderna. Também, deseja rever
todos os conceitos cristalizados no cristianismo, repensando a imagem de
Deus e a pratica da fé. Sua maior preocupacao € romper com o mal entendido
que levou o ser humano moderno a considerar Deus como rival da
humanidade. Toda sua obra € um esfor¢o por recolher e reformular o mistério

de Deus como aquele que nos criou por amor e sG por amor.

Queiruga se debruca sobre os principais questionamentos suscitados
pela cultura moderna. Propde-se a buscar respostas satisfatérias a esses
questionamentos dialogando com os grandes pensadores da Modernidade.
Sua inspiracdo |he advém da sensivel analise da Palavra de Deus, do
pensamento de misticos, filosofos e tedlogos. Sua obra, ainda em andamento,
se configura num sistema coerente de reflexdo, buscando nova linguagem que

dé conta de responder aos anseios do ser humano atual.
Torres Queiruga € um pensador rigoroso e de cunho
especulativo [...] Mas a sua qualificacdo intelectual e
teologica para enfrentar esse desafio do ‘novo horizonte’
da fé é inseparavel de uma sensibilidade aberta ao novo,

de um inegavel sensus ecclesiae e de uma solidariedade

® [dem. Todavia el Dios de los filésofos? Selecciones de teologia 40, 2001. p. 190.
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gue o aproxima de todos os homens e mulheres, irmaos
na fé que buscam para crer com sentido e dos que apesar
de tudo ndo podem crer. A vida e a reflexdo deste tedlogo
€ a prova concreta de que € possivel ‘crer de outra forma’
porque, ao que tudo indica, essa sera cada vez mais a
Unica forma de ‘poder crer de verdade™®.

Posicionando sua teologia diante da filosofia moderna, Queiruga abre
didlogo ininterrupto com os grandes filésofos, desde René Descartes até Paul
Ricoeur, com énfase especial para Immanuel Kant, Hegel, Feuerbach, Karl
Marx, Nietzsche, Freud, Husserl, Heidegger, Sartre, Levinas. Profundo
conhecedor da filosofia, ele € capaz de elaborar uma reflexdo que pretende

responder aos principais questionamentos levantados pela Modernidade.

1.1 — A quase condenacdo de Andrés Torres Queiruga

A reportagem de José Manuel Vidal, publicada no sitio Religion Digital’,
de 10 de junho de 2009. Com traducdo de Benno Dischinger. Veiculou a
noticia, estruturada por fontes da cidade de Afastro, sede do episcopado, o
secretario da comissdo da Conferéncia episcopal que vigia a ortodoxia na
Espanha, José Rico Pavés, anunciou que ja tem preparado o informe no qual
se procura justificar a condenacdo da obra do tedlogo galego Andrés Torres
Queiruga. Segundo o sitio Religion Digital, a Notificacdo sobre algumas obras
do tedlogo Queiruga aborda concretamente uma delas. Ou seja, estruturou-se
em torno da obra Revelacdo em sua ultima edicdo, onde algumas notas foram

corrigidas. Segundo a reportagem, Rico Pavés afirmou que “é preciso decidir

® PALACIO. C. Fin Del cristianismo premoderno: retos hacia um nuevo horizonte. Perspectiva
teologica 94, 2004. p. 371.
" www.religiondigital.com. Acessado em 12/07/2009.
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se ele sera adotado como texto base para a Notificacdo, em caso afirmativo, ja
podera fazer observacfes para melhorar o texto. Em caso negativo, podem-se
igualmente indicar as razdes para rejeitar o rascunho”. E concluindo dizia que
estava “a espera de poder convocar uma reunido da Comissdo com tempo
suficiente para apresentar o rascunho e, se prosperar, apresenta-lo a

Comissdo Permanente™®,

Como revela os documentos veiculados na reportagem da Religion
Digital, Queiruga um dos te6logos mais respeitados e de maior prestigio dentro
e fora da Espanha, esta sendo examinado pela Comissdao Episcopal de
Doutrina da Conferéncia Espanhola, presidida pelo arcebispo de Granada,
Javier Martinez. Diante desse fato o tedlogo que vive em Santiago de

Compostela se mostra francamente surpreendido.

N&o sei de nada e estranho muito, porque ninguém falou
comigo. N&o tive nenhum tipo de dialogo sobre questdes
gue merecam ser esclarecidas ou discutidas. Por outra
parte, minha teologia € sempre positiva: ndo somente €
dialégica e nunca agressiva, mas também porque nunca
guestionei a interpretacéo tradicional de alguma verdade
de fé, esforcando-me ao mesmo tempo em buscar uma

alternativa construtiva e atualizada.’
Queiruga revela que sua preocupacdo é sempre manter muita clara a
distincdo entre o que é a experiéncia da fé e sua interpretacdo teoldgica,

mostrando que suas obras estdo dentro de um legitimo pluralismo teoldgico.

Dai decorre que ele ndo entenda sua suposta condenacéao.

8 Www.unisi nos.br/ihu/index.php?option=com_noticias& | temid=18& task=detal he& id=23109; Cf. www.

amaivos.uol.com.br/amaivos09/.../noticia.asp?...Acessado em 12/07/2009.
® Ibid. Acessado em 12/07/2009.
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Realmente nao so resultaria ser para mim muito alheio ao
mais elementar sentido democratico, sendo totalmente
contrario ao Evangelho questionar a fé e emitir um juizo
condenatorio de um tedlogo, sem escuta-lo previamente.
Sinceramente, custa-me muito acreditar que possa dar-se
um procedimento deste género. E a verdade é que, sendo
tantos os problemas que tem hoje a fé, tanto em sua
vivéncia como no didlogo com a cultura, assombrar-me-ia
que, em lugar de animo e de apoio, 0 que eu recebesse
fosse uma condenag&o. Em todo o caso, posso assegurar

que eu nao recebi nenhuma noticia a esse respeito. *°
Mostrando-se tranquilo e sereno, Queiruga sabe que nem Roma toma
decisfes deste tipo sem falar antes com o interessado. E que, se a Conferéncia
episcopal o faz, esta desautorizando a si propria. Na visdo dos especialistas
Queiruga € um tedlogo sério e um pensador catolico que pensa em elaborar
uma teologia que tome criticamente 0s avancgos irreversiveis da cultura
moderna. Isto €, fazer uma teologia atualizada no dialogo com a sociedade e
com o homem moderno. Facilmente pode-se notar sua dedicacao intelectual na
busca de uma teologia que busque sentir a necessidade de tornar o

cristianismo inteligivel na atualidade, estruturada por conceitos interpretativos

que possam tirar o cristianismo da interpretacéo pré-moderna.

1.2 — Influéncias teologicas na vida de Andrés Torr  es Queiruga

A grande influéncia em sua formacao e também em sua teologia vem de

varios tedlogos que participaram do Concilio Vaticano Il e ajudaram a Igreja a

1% |bid. Acessado em 12/07/2009.
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dar um grande passo em direcdo a Modernidade. Dentre eles destacamos

alguns, a seguir.

Henri de Lubac'! (1896-1991) fez parte da renovacao teolégica promovida
pelos jesuitas franceses, que estavam a frente da “Escola de Fourviére”,
visando superar a estagnacdo de uma teologia escolastica que perdera o
contato com as fontes e se fechava ao confronto com as correntes do
pensamento contemporaneo. Tinha o desejo de realizar uma analise
recuperando o cristianismo para que a teologia pudesse dialogar com cultura
moderna. A enciclica Humani Generis de Agosto de 1950 bloqueou esse
processo de renovacgao. De Lubac foi escolhido como exemplo de punicéo, foi
exonerado do ensino e empurrado de um lado para outro. Seus escritos
difamados foram suprimidos das bibliotecas da Companhia de Jesus e
retirados do mercado. A reversdo da situagcdo ocorreu de forma lentamente.
Por muitos anos sofreu o isolamento, até que o papa Jodao XXIIl nomeou De
Lubac consultor da comissao teoldgica preparatdria do concilio, juntamente

com Yves Congar.

Sua obra tem inicio com Catolicismo, de 1938, que sublinhava a oposicao
entre o cristdo apresentado como especialista na técnica da salvacao
individual, e 0 homem moderno que aceita o mundo e luta para melhora-lo. Sua
obra visava diretamente evidenciar e recuperar, com base no testemunho da

tradicdo, a dimenséo social do catolicismo. De Lubac tinha, pois, um duplo

1 Foi professor de teologia fundamental e histéria das religides de 1929 a 1950 nas faculdades
catélicas de Lyon, integrava o corpo docente do semindrio jesuita de Fourviére. Foi ainda
promotor e colaborador de importantes iniciativas editoriais como a colecdo de textos
patristicos, Sources chrétiennes, iniciada, em colaboragdo com Daniélou, em 1942; também
participou da colecdo de monografias teoldgicas Théologie, iniciada em 1944 como expressao
da faculdade de teologia de Lyon-Fourviere. Cf. GEBELLINI, Rosino. op. cit. p. 161-191.
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alcance: historico, enquanto pretendia recuperar a tese da auténtica tradicéo
catdlica e, tedrico enquanto tencionava contribuir para a elaboracdo de uma
antropologia cristd. Nesse sentido, podemos dizer que Queiruga ao
desenvolver sua teologia tem uma verdadeira influéncia desse pensamento,

pois seu proposito é semelhante™?.

Outro tedlogo de grande importancia na carreira de Queiruga foi Marie-
Dominique Chenu'® (1895-1990), autor do controvertido livro Le Saulchoir: Une
école de théologie (1937), no qual propunha uma reforma da teologia que devia
seguir algumas diretrizes, que ja estavam sendo aplicadas na Escola dos
dominicanos de Le Saulchoir. Ele foi reitor e professor de historia das doutrinas
cristds. Apesar de distribuido em poucos exemplares, esse escrito alcangou
certa notoriedade e atraiu a atencdo das autoridades eclesiasticas. Esta obra
desencadeou um processo de discussdes sobre o papel da revelagao. Ela ia de
encontro a uma teologia intelectualista, mais dedicada a conclusfes extraidas
do dado revelado que uma realidade do mistério. Chenu valorizava a natureza
realista, historica e religiosa da revelacdo e da fé. Ele expressou que o dado
revelado se mostra na histéria e ndo em forma de idéias abstratas. Essas
idéias chocavam-se de frente contra aquilo que a Igreja preservava e
acreditava até entdo. Este livro foi incluido no Index em Agosto de 1942,

Chenu perdeu a direcdo e a catedra em Le Saulchoir e retirou-se para o

12 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Recuperar a criagdo. p. 189-227; Idem. Um Deus para hoje.
% 47-58; Idem. Fin del cristianismo premoderno. p. 91-117.

Chenu realizou trabalho como professor de histéria das doutrinas cristds na Escola dos
dominicanos de Le Sauchoir de 1920 a 1942, foi reitor de 1932 a 1942. Publicou vérias obras
como Ensaio sobre o problema teoldgico (1938); A palavra de Deus (1964); A teologia como
ciencia no século Xl (1927); Introdugcdo ao estudo de Santo Tomas de Aquino (1950); O
Evangelho no tempo (1964) e uma colecdo organica de estudos e artigos sobre A teologia no
século Xll. Obras que o colocaram entre os principais historiadores da teologia medieval. Cf.
GIBELLINI. Rosino. op. cit. p. 198-204; Cf. MONDI, Battista, Os grandes teélogos do século
XX. S&o Paulo, Paulus, 2003, pp.547-586; Cf. LIBANIO, Jodo Batista. Igreja Contemporanea:
encontro com a modernidade. p. 37-69.
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convento dominicano de Saint-Jacques em Paris. Sua condenacdo teve
consequéncias dolorosas. Ficou por muitos anos forcado a inatividade.
Participou do Concilio Vaticano Il na qualidade de perito pessoal de um bispo
de Madagascar. O que, contudo, ndo o impediu de ser um dos tedlogos mais

apreciados e ouvidos durante a assembléia conciliar.

Chenu realizou uma leitura histérica do tomismo — como reacdo a um tipo
de leitura doutrinal —, que destemporaliza e eterniza a doutrina. Como
historiador da teologia medieval, ele tem um agudo sentido sociocultural,
interroga os textos para chegar a seu “subsolo”, a reconstrucdo do tecido
mental e cultural, de que sdo expressdes: a histdria que reconstréi é historia
das mentalidades. Como tedlogo, ele estad atento as licdes da histéria, que
pretende tornar frutuosas para as tarefas atuais da teologia. Mostrava que, o
problema grave era introduzir as ciéncias humanas na teologia. Se bem que
Santo Tomas introduziu as ciéncias da natureza. Seria uma grandiosa

operacéo fazer a mesma coisa com as ciéncias humanas, como psicologia,

psicandlise, histéria, sociologia, etnologia e linguistica.

As idéias de Chenu, principalmente sobre a revelacdo, tém uma relacao
importante quando analisamos a teologia de Queiruga referente a revelagéo,
guando ele define esta dentro da categoria da histdria, com seu carater:
imanente, pois ocorre dentro da experiéncia humana; transcendente, porque a
experiéncia que o homem tem da palavra divina o leva a encontrar um sentido

que ele atribui a uma revelacédo de Deus. Ou seja, a histéria englobante na qual
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o homem se vai descobrindo e realizando em sua intimidade, enquanto

determinado e entregue a si mesmo pelo Deus que se lhe comunica™.

Também o tedlogo Yves Congar'® (1904-1995), que foi discipulo de Chenu
na Escola dos dominicanos de Le Saulchoir e que lecionou teologia
fundamental e eclesiologia na mesma Escola, de 1931 até 1954, com excecao
do periodo da guerra, trouxe grande contribuicAo na carreira teologica de
Torres Queiruga. Congar Partilhou do programa de reforma da teologia, que se
concretizava na superacdo do que se denominavam “teologia barroca”, ou

“teologia da Contra-Reforma”, ou “teologia pds-tridentina™®

, uma teologia que
consistia sobretudo num exercicio que, no limite, poderia prescindir da fé.
Gongar foi o maior ecumenista da Igreja Catélica, defendia o dialogo,
sobretudo, com as Igrejas da Reforma, pois percebia que era imprescindivel no

trabalho missionario da Igreja Catdlica.

O livro Cristédos desunidos, que inaugurava a colecdo Unam Sanctam em
1937, trazia como subtitulo Principios de um “ecumenismo” catdlico, em que a
palavra “ecumenismo” vinha entre aspas, pois seu usO nao era entado
autorizado, e em que se fala de “ecumenismo catélico”, enquanto o decreto
conciliar falarad de “principios catolicos do ecumenismo”. Esses deslocamentos
de acentos se exprimem o caminho eclesial percorrido, evidenciando a extrema

cautela com que a teologia catolica devia enfrentar o campo minado da teologia

1 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelacdo de Deus na realizagdo humana. p. 200-204.

* Sua contribuicdo foi para uma Igreja mais moderna, portanto, suas obras sédo verdadeiras
reflexdes teoldgicas em direcdo a eclesiologia e ao ecumenismo. Publicou: Cristdos desunidos
(1937); A ecleseologia em devir (1940); Esbocos do mistério da Igreja (1941); A teologia da
Igreja segundo Paulo (1942); Verdadeira e falsa reforma na Igreja (1950); Pontos fundamentais
para uma teologia do laicato (1953); Cristdos em dialogo: Contribuicbes catdlicas para o
Ecumenismo (1964); Um povo messianico (1975); La vie intellectuelle (1953); Ministério e
comunhdo eclesial (1971); Diversidade e comunh&o (1982). Cf. GIBELLINI, Rosino. op. cit. p.
204-212.

® QUEIRUGA, Andrés Torres. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 363.
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ecuménica. No prefacio autobiografico a uma obra posterior, Cristdos em
dialogo: contribuicdes catdlicas para o ecumenismo em 1964, o autor mostra
conscientemente os limites e até os defeitos dos cristdos desunidos. Também a
influéncia que esta obra exerceu sobre bispos, sacerdotes e leigos presentes
no Concilio Vaticano Il. Diante dessas evidéncias podemos notar que Queiruga
em suas obras traz a importancia do dialogo com outras tradicdes religiosas,
mostrando suas preocupacdes ecuménicas ao formular os conceitos de

inreligionacdo, universalismo assimétrico e teocentrismo jesuanico®’.

Seu livro, Verdadeira e falsa reforma na Igreja, publicado em fins de 1950,
foi submetido a censura prévia romana a partir de 1952. Seu envolvimento na
qguestdo dos padres operarios, no qual também estavam envolvidos Chenu e
outros padres dominicanos, custou-lhe o exilio em Israel. Pode voltar para a

Franca somente dois anos depois, em 1954.

Congar, juntamente com outros tedlogos, desenvolveu reflexdes
teologicas e tedricas sobre a presenca do leigo cristdo na Igreja e no mundo e,
de modo especial, na politica. Desenvolveu reflexdes teoldgicas que mais tarde
o Concilio assumiu. E essas reflexdes estavam ja imbuidas de elementos da
Modernidade. Podemos concluir que reflexdes como estas, estruturadas na
Modernidade vao de encontro com a teologia desenvolvida por Queiruga que

procura intensamente renovar o pensamento teolégico na cultura moderna.

Y Cf. Ibid. p. 315-355.



140

K. Rahner'® foi um dos importantes e criativos teélogos da tradicdo
catélica no século XX, teve um papel fundamental no incentivo a abertura da
Igreja Catdlica Romana as diversas tradi¢cdes religiosas. Percebia que em uma
sociedade pluralista que abrange o mundo, ndo ha possibilidade de que todos
agueles que se interessam pelo cristianismo pertencam a uma mesma igreja
institucional'®. Desenvolveu uma teologia aberta e profundamente tradicional,
mas fortalecida com um novo alento de vida e cultura moderna. Mantendo-se
fiel ao pensamento de Tomas de Aquino, a partir dos principios tomistas,
Rahner construiu um pensamento teoldgico que se distingue do tomismo
tradicional, o qual estava baseado numa visdo cosmocéntrica, e assume uma
postura antropocéntrica, propria do mundo moderno. Foi um dos grandes
responsaveis pelo giro antropologico que se deu no modo de fazer teologia. Na
linha do pensamento moderno, no qual a subjetividade humana ganha lugar de
destaque, Rahner procura fazer do humano um lugar teologico, da antropologia
uma antropologia teoldgica, para refletir sobre a crise de fé que se abateu
sobre o0 mundo moderno. Estabelece, portanto, uma relacdo profunda entre
teologia e antropologia. Procura partir dos desejos profundos do ser humano
moderno para mostrar que a experiéncia de Deus hoje vem ao encontro da

realizacdo e da plenificagdo do homem. Esse caminho marcou profundamente

'® Nasceu em Friburgo, na Alemanha, no dia 5 de margo de 1904. Ingressou no noviciado da
provincia da Alemanha meridional da Companhia de Jesus, em 1922, onde se aprofundou no
tema espiritualidade e se tornou Jesuita. Em 1932 foi ordenado sacerdote, de volta a Friburgo
na Universidade conheceu Martin Heidegger de quem se tornou discipulo. Esse encontro foi
decisivo para Rahner que desenvolveu toda sua obra teologica e filoséfica marcada por
conceitos existencialistas. Doutorou-se em teologia, em 1936, na Universidade de Innsbruck,
Austria, onde se habilitou a exercer a docéncia, em 1937. Em 1960, foi nomeado consultor da
comissdo preparatéria De Sacramentis, para o Concilio Vaticano Il. Foi escolhido pelo papa
para o primeiro grupo de 195 peritos conciliares, tornando-se assim um dos protagonistas do
Concilio. Foi membro da Comissdo Internacional de Tedlogos até 1972. Autor de inUmeros
artigos e obras traduzidas em varios idiomas. Faleceu em 30 de marco de 1984. Cf.
GIBELLINI, Rosino. op. cit. p. 223-237.

19 Cf. RAHNER, Karl. Estruturas em mudancas: tarefas e perspectivas para a Igreja. Petropolis,
Vozes, 1976. p. 92.
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toda a teologia atual. No centro esta a subjetividade, entendida ndo tanto em
sua historicidade e sociabilidade, mas em sua estrutura Ultima e determinante.
As filosofias da existéncia e transcendental kantiana oferecem-lhe os

parametros filos6ficos?.

Todo seu esforgo teoldgico e filoséfico constitui em mostrar a mensagem
cristd, em uma linguagem antropologica. Preocupagcdo também demonstrada
por Queiruga diante dos avancos da Modernidade que afetando todo o
conjunto da cultura, modifica profundamente a funcdo da linguagem?. A
aproximacéo entre antropologia e teologia pode ser entendida, em parte, como
tentativa de fugir de uma espécie de defasagem congénita que ameacava
varios tedlogos que produziam discursos postumos diante da complexidade do
mundo moderno, secularizado e dessacralizado. E esta aproximacao
igualmente pode ser compreendida como critica aqueles que insistiam em fazer
teologia desde uma perspectiva cosmocéntrica, uma vez que tal postura fazia
da mensagem cristd algo inaudivel para o ser humano moderno. Segundo
Rahner, era preciso traduzir o kerigma cristdo para o esquema mental
moderno, antropocéntrico. Na sua tentativa de ultrapassar a impontualidade
teoldogica que o incomodava profundamente, preocupou-se em nao
metamorfosear o seu discurso em algo que ndo merecesse mais o adjetivo de
teologico. Contribui para o dialogo entre cristianismo e Modernidade. Sua
profundidade teodrica cria bases solidas para a fundamentacdo de progressos

importantes para a Igreja, como o dialogo inter-religioso.

%0 Cf. Idem. Curso fundamental da fé. S&o Paulo, Paulinas, 1989.
L Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 73.
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Esses tedlogos catdlicos participantes do Concilio Vaticano I
influenciam de forma direta a teologia de Torres Queiruga, mostrando que a
igreja precisava de um novo olhar para 0 mundo moderno, refletindo a teologia
de forma critica. Pois, segundo Queiruga, a teologia, especialmente, catolica
caminhou nos séculos XIX e XX, com um grande atraso, principalmente em
aspectos secular, embora sempre trabalhando por esfor¢cos renovadores.
Nessa perspectiva, segundo o autor, o Concilio Vaticano Il foi, pela primeira
vez em séculos, um movimento que abriu as portas da renovacdo e que
reconheceu a necessidade de poér em dia — aggiornamento — a compreensao
do cristianismo®. Assim, era de se esperar que esse movimento com sua
renovacado e teologia pudesse de fato influenciar na formacao teoldgica de

Queiruga.

1.3 — Dialogo de Andrés Torres Queiruga com outros tedlogos

Variados séo os teblogos que aparecem nas obras de Queiruga, nos
quais ele vai tecendo um dialogo critico e harmonioso no campo teolégico,
principalmente aqueles que representaram com suas teologias um ponto de
partida para enfrentar os graves problemas abertos pela Modernidade. Pois a
teologia, segundo Queiruga, “tem diante de si a tarefa de ir sedimentando as

inquietudes difusas e unificando as questdes dispersas™®

. Queiruga realiza
suas reflexdes sempre com um olhar ao atual desenvolvimento teologico, este
€ um dos eixos principais sobre os quais se deve articular toda preocupacéo

teologica na tentativa de que a fé possa se tornar significativa e possa ser

22 Cf. |bid. p.363.
%% Jdem. A revelacdo de Deus na realizagdo humana. p. 44.
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vivida e praticada culturalmente. Seu dialogo com outros tedlogos € de suma
importancia. Dialoga com tedlogos contemporaneos, alguns dos quais

destacamos a seguir.

Wolfhart Pannenberg®* é professor de teologia sistematica e apresenta
sua teologia dentro da categoria da historia. A parte central da carreira
teoldgica de Pannenberg foi sua defesa da teologia como uma rigorosa
disciplina académica, uma capacidade de interacdo com a filosofia critica, a
histéria e as ciéncias naturais. Seu pensamento pode ser considerado aquele
gue no contexto luterano aceitou de forma evidente o desafio do lluminismo.
Desde os primérdios de sua reflexdo, Pannenberg pretendeu superar a
marginalizacdo da fé e da teologia em relacdo a razdo moderna. Queiruga
assinala que todo intento de Pannenberg é especifico e renovador,
encaminhando-se no sentido de enfrentar a problematica do cristianismo num
mundo pés-iluminista®®. Sua teologia considera que a realidade histérica tem
prioridade sobre a fé e o raciocinio humano. Segundo ele, toda historia é a
revelagdo de Deus. A histéria esta tdo clara em suas fungfes revelatérias que
sua interpretacdo pode ser feita sem a ajuda da revelagdo sobrenatural. A
verdade revelatoria esta necessariamente inerente na totalidade da histéria e
bem clara para todos quantos observam. Alheio a toda mistica, Pannenberg &

um moderno que tenta evitar os excessos da Modernidade, pois a concepcéo

tradicional, com sua visdo do processo revelador como um “ditado” divino, nao

?* E considerado um dos maiores tedlogos protestantes contemporaneos. Nasceu em 1928, na
cidade de Stettin, Alemanha. Estudou teologia e filosofia na Universidade de Géttingen, sob a
direcdo de Nicolai Hartmann; na Universidade de Basel estudou sob o comando de K, Jasper e
Karl Barth. Estudou na Universidade de Berlim e doutorou-se em Teologia na Universidade de
Heidelberg em 1954, onde lecionou até 1958. Em seguida, lecionou em Wuppertal (1958-61),
Mainz (1961-68) e Munique (1968-1993). Publicou: A redengdo como acontecimento e historia,
1959; Revelagdo como historia, 1962; Que € o homem? A antropologia atual a luz da teologia,
1964, entre outros. Cf. GIBELLINI, Rosino. op. cit. p. 270-278.

%% Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelacdo de Deus na realizagdo humana. p. 304.
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era mais viavel na nova situacdo pos-iluminista. O dialogo de Queiruga com
Pannenberg é que a “partir do novo paradigma, quando levado a sério e de

. . NIT . . e 426
maneira consequente, se oferecem possibilidades para uma saida criativa™”.

Para Pannenberg o drama da Modernidade consiste em construir uma

antropologia ndo mais subordinada a um horizonte religioso, mas autbnoma.

Edward Schillebeeckx®’ tem seu estudo e atividade centrados nos

principios da “nova teologia™®®.

Plenamente empenhado na renovagao e
aggiornamento da Igreja, seu trabalho consistiu em repensar a fé tradicional em
funcdo da situacdo presente no mundo, nesse sentido vai ao encontro do
pensamento de Queiruga. Para ele os dogmas tém um sentido dentro de uma
perspectiva historica determinada e utilizam noc¢des tomadas de uma cultura
particular. A historicidade leva-o a reinterpretar os dogmas, levando em conta
as condi¢cBes da existéncia dos homens. Por isso, a ortodoxia so € plenamente
possivel sobre a base de uma ortopraxis, é na pratica efetiva da Igreja que se
realiza uma nova compreensdo da mensagem da fé. A unidade de uma mesma
fé e de uma mesma confissdo sé é reconhecivel na pluralidade de opinides
teoldgicas. E o que é verdade para o tedlogo, o é também para cada crente.

Num mundo secularizado, Deus manifesta-se normalmente sob a forma de

auséncia. Ao abordar os problemas do ponto de vista histérico, aplica-os

%% Jdem. Fin del cristianismo premoderno. P. 43.

2 Tedlogo belga, nascido em Amberes em 1914, entrou para os dominicanos em 1934,
Estudou filosofia em Lovain, no Studium Generale Dominicano de Le Saulchoir e na Sobornne.
Em 1951 doutorou-se em teologia com a tese Economia Sacramental da Salvacéo, publicada
em 1952. Ensinou teologia no convento dos dominicanos de Lovain e na Universidade de
Nimega — Holanda — de 1958 a 1983. Foi conselheiro teolégico do episcopado holandés,
participou no Concilio Vaticano 1l, de forma muito ativa. E membro fundador da revista
internacional Concilium criada em 1964. E autor de uma vasta e muito original producéo
teoldgica, traduzida em muitas linguas. Cf. GIBELLINI, Rosino. op. cit. p. 323-346.

?8 Renovagcao da teologia catélica promovida pela teologia francesa nos anos de 1930 e 1940
gue propunha uma “volta as fontes”, a fim de superar a estagnacao da teologia especulativa
neo-escolastica.
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também Schillebeeckx a figura de Jesus. Segundo Queiruga, a realidade
sociocultural mudou e sua repercussao na vida religiosa faz que esta nao se
sinta refletida no sistema teoldgico herdado do passado, nascido como
tematizacdo de uma época anterior. A obra de Schillebeeckx, segundo
Queiruga, representa o grafico mais nitido e coerente do fendmeno sobre a
consciéncia teolégica atual. O empenho no didlogo de Queiruga com
Schillebeeckx é precisamente na insisténcia da necessidade de recuperar a
experiéncia original do cristianismo, a fim de expressa-la novamente, de modo

que seja inteligivel para o0 homem moderno®.

Dialoga com o tedlogo Hans King®® que também mostra certa
preocupacao com a teologia que pode e deve fazer-se compreendida em
tempos que fazem essa exigéncia e também possa rejeitar qualquer tentativa
de proposicdo impositiva®*. De maneira diferente, e em aspectos modelares
diferentes na teologia esses dois pensadores parecem objetivar o mesmo foco.
Queiruga trata a Modernidade como um novo paradigma, porém nao faz o
mesmo com a chamada Pdés-Modernidade, que para ele, constitui-se em
desafios enormes, mas ndo de superacdo da Modernidade. Ele fala em
“primeira etapa” e “segunda etapa” da Modernidade e em “primeira
Modernidade” — o que corresponde a “segunda etapa” seria a segunda

Modernidade, que se vive hoje e que alguns denominam, nao sem

9 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Repensar a cristologia. p. 61-67.

% Nasceu em 1928, em Sursee, Suica. Estudou filosofia e teologia de 1948 a 1955 na
Pontificia Universidade Gregoriana, em Rom. Recebeu a ordenacao sacerdotal em 1954. Em
1955 estudou na Sobornne e no Institut Catholique, em Paris. Doutorou-se em teologia em
1957. De 1957 a 1959 trabalhou na pastoral na Hofkirche, em Lucerna. Em 1960 tornou-se
professor da Universidade de Tubinga, assumindo a catedra de Teologia Fundamental. O papa
Jodo XXIIl nomeou-0 em 1962, perito oficial do Concilio Vaticano Il. Desde 1960, Hans Kiing
foi professor de Teologia Dogmatica e Ecuménica e diretor do Instituto de Pesquisa Ecuménica
da Universidade de Tubinga. E autor de muitos livros, co-editor de diversas revistas e Doctor
honoris causa de varias universidades. Cf. GIBELLINI, Rosino. op. cit. p. 497-507.

%L Cf. KUNG, Hans. Teologia a caminho. 1999.
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consequéncias, P6s-Modernidade. Referenciando Hans Kiing, Queiruga afirma
que ele “prestou muito atencdo ao conceito de paradigma e estrutura sobre ele
sua visdo do cristianismo (parece dar por pressupostos que a ‘Pos-

Modernidade’ represente um paradigma novo, algo que eu ndo assumo

n32 133

agui)™“. Queiruga chama de “revolucéo epocal™”.

Em seu didlogo expressa elogios a Paul Tillich®* por introduzir na
teologia o conceito de “teonomia” — a razdo autbnoma unida a sua propria
profundidade — que faz perceber as possibilidades que se abrem a partir da
Modernidade. Significa que a teonomia ndo é a aceitacdo de uma lei divina
imposta a razdo por uma alta autoridade, mas a razdo autbnoma unida a sua
propria profundidade. Ou seja, Deus néo tira a liberdade do homem, mas
possibilita que ele seja livre e possa realizar-se. Segundo Queiruga, Tillich foi o
teblogo que trouxe para o primeiro plano este conceito capital. A absoluta
iniciativa divina, que pensada e vivenciada no novo contexto, pode levar a uma

atitude que expresse a mudanca de paradigma: dar uma volta literalmente em

%2 QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. Nota de rodapé n° 8. p.20.

® Termo utilizado por Queiruga para designar uma profunda mudanca das categorias
estruturantes de compreenséao da realidade num determinado contexto histérico. Ibid. p. 20.

% Paul Johannes Oskar Tillich nasceu a 20 de agosto de 1886 em Starzeddel na Prussia
Oriental. Influenciou intensamente 0 pensamento teolégico do século XX. Estudou
sucessivamente a filosofia e a teologia em Berlin, Tlbingen e Halle, sendo contemporéaneo de
Karl Barth e Rudolf Bultmann. Suas teses foram dedicadas a filosofia religiosa de Schelling. Foi
ordenado pastor em 1912, participou da Primeira Guerra Mundial como capeldo, experiéncia
gue afetou profundamente seu pensamento pelo resto de sua vida. Até 1933, lecionou em
Berlin, Marburg, Dresden, Leipzig e Frankfurt, onde sucedeu a Max Scheler em 1929.
Desempenhou um papel importante na fundacdo da Escola de Frankfurt, tendo orientado a
tese de doutorado de Theodor Adorno. Foi fundador, com um grupo de amigos, do movimento
intelectual do "socialismo religioso". Tendo perdido sua catedra por causa de suas posicfes
anti-nazistas, Tillich emigrou para os Estados Unidos em 1933, a convite dos amigos, entre
eles Richard Niebuhr. De 1933 a 1955, foi professor de Teologia Filoséfica no Union
Theological Seminary e na Columbia University (New York). Depois, lecionou nas
universidades de Harvard e de Chicago. Nesta Ultima cidade, coordenou importantes
semindrios de estudos da religido com Mircea Eliade. Depois da Segunda Guerra, fez
freqiientes viagens a Europa para cursos e conferéncias. Recebeu o prémio da paz dos
editores alemées em 1962. Cf. GIBELLINI, Rosino. op. cit. p. 92-103.
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todos os habitos mentais e vivenciais recuperando o papel positivo da

religido®.

Abordando o encontro entre a Biblia e a Igreja, Queiruga mostra que é
necessario uma reflexdo em boa medida a partir de um didlogo com Paul
Tillich, que d& por pressuposto que a Biblia em si mesma ndo pode ser uma
norma, mas uma antologia de literatura religiosa. Pois a norma se infere da
Biblia no encontro entre a Igreja e a mensagem biblica. Encontro, no qual a
Igreja reconhece nos textos biblicos a fé que ela prépria havia objetivado na
intensa gestacdo do Canon. Essa constatagdo traz a importancia
transcendental, fundamentando a dialética de interioridade e exterioridade
entre a Biblia e a Igreja. A dialética ocorre em todo ato interpretativo que
consiste no encontro e no reconhecimento da fé do crente nos textos biblicos.
Segundo Queiruga, todos os membros da Igreja encontram-se implicados
como sujeitos na leitura da Biblia, na escuta da liturgia, na leitura reflexiva do
tedlogo, na pregacdo do presbitero e do bispo e, no ensino do papa®. A
aceitacao desse servigo eclesial significa acolhé-lo como dom e como vontade
de Deus, no qual aqui se insere o problema da infalibilidade, que Paul Tillich

nao aceita.

Diante do conceito de infalibilidade, Queiruga tece uma critica ao seu
interlocutor. Mostrando que Tillich parte de um falso pressuposto na
interpretacdo da “infalibilidade papal”. Pois Queiruga afirma que o “magistério
eclesial aparece localizado na estrutura essencial da Igreja e, por isso, em um

terreno ainda comum as demais confissdes. De fato, nenhuma delas poderia

% Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Recuperar a criagdo. p. 206-209.
% Cf. Idem. A revelacdo de Deus na realidade humana. p. 385-386. Idem. Fin del cristianismo
premoderno. p. 127-130.
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viver sem algum tipo de magistério™’. O falso pressuposto de Tillich, segundo
Queiruga, surge de sua radicalidade que o faz pensar que as decisbes da
Igreja teriam um carater diretamente normativo, ou seja, no sentido de “por si
mesmas”. Tillich ndo percebe que o magistério, ao ser “norma normata’”,
equivale — neste nivel — ao que ele mesmo busca, quando diz que o “carater
normativo da historia da Igreja esta implicito no fato de que a norma, embora
derivado da biblia, nasce de um encontro entre a Igreja e a mensagem
biblica™®. Queiruga diz que o sentido auténtico da “norma normata” é que a
norma torna-se transparente para a Igreja a verdade da Escritura, ela se torna
uma norma. Para Tillich a norma da teologia sistematica € resultado de um
encontro da Igreja com a mensagem biblica, assim podemos considera-la
como produto da experiéncia coletiva da Igreja. Logo as experiéncias tanto
coletiva como individuais sdo os meios através da qual a mensagem é
recebida, matizada e interpretada®. Segundo Queiruga, sobre esta base torna-
se possivel estabelecer o dialogo das diferencas religiosas, pois € no encontro
entre a Igreja e a Biblia através do servico magisterial que se constitui o
elemento comum e que a diferenca no modo nasce da concepc¢ao eclesioldgica

de que se parte®.

1.4 — Angel Maria José Amor Ruibal: inspiracdo a An  drés
Torres Queiruga

Queiruga busca inspiracdo nos grandes misticos, como Jo&o da Cruz e

Tereza de Avila. Mas sua maior inspiracéo é o te6logo, também galego, Angel

" bid. p. 151.

8 TILLICH, Paull. Teologia sistematica I. p. 75.

%9 Cf. Ibid. p. 77.

9 Cf. QUEIRUGA. Andrés Torres. Fn del cristianismo premoderno. p. 130-131..
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Amor Ruibal**

, que deixou obra variada no campo da filosofia, teologia, filologia
e direito. Podemos notar a influéncia herdada por Queiruga, pois desenvolveu
sua tese de doutorado analisando a teoria de Amor Ruibal. O préprio Queiruga
afirma que “por heranca de Amor Ruibal” o pensador que seguramente mais
influiu no seu modo de pensar deu a ele o estilo “correlacionista”, isto €, o
tratamento a unidades concéntricas relacionadas entre si. Cada capitulo, ou
parte de um escrito se organiza ao redor de um tema fundamental,

desdobrando suas possibilidades com certa autonomia, percorrendo todo

circulo de sua compreenséao®.

Amor Ruibal foi teblogo, fildsofo e filblogo espanhol que, partindo de uma
formacado escolastica, legou um pensamento original independente. Constituiu
o principal valor literario da Universidade Pontificia de Compostela no ultimo
periodo de sua vida. Apesar das multiplas preocupac¢fes e uma precaria saude,
deixou uma extensa producéo apoiada em sua grande erudicdo, abrangendo a
linglistica, a histdria, a canonistica tedrica e pratica, a teologia e, sobretudo a
filosofia. Contava com uma tenacidade e prodigiosa memdéria. Seus estudos
foram realizados no Seminario central de Santiago, permaneceu ali até
completar Teologia, Filosofia e o Estudo do Canon, obtendo também a

licenciatura em Direito. O exame para o titulo de Doutor em Teologia teve por

“ Angel Maria José Amor Ruibal foi um destacado pensador galego, nascido em San
Verissimo del Barro — Pontevedra — em 11 de margo de 1869 e falecido em 4 de novembro de
1930 em Santiago de Compostela (Espanha). Fildsofo e teélogo. Suas investigacdes principais
se concentraram no estudo da relacdo existente entre a filosofia e o dogma religioso. Como
filblogo sua obra principal foi Los problemas fundamentales de la filologia comparada,
Santiago, 1904; como canonista publicou a Esponsales y matrimonio, Santiago 1908; mas a
obra que o consagrou foi Derecho penal de la Iglesia catdlica, 3 vol., Santiago, 1919 a 1924. A
obra que consagra como teologo é Los problemas fundamentales de la filosofia y del dogma,
com 10 volumes, 1900-1945. Escreveu também De platonismo et aristotelismo in evolutione
dogmatum(1898). Os quatro manuscritos inéditos (1964) Introduccién a la ciencia del lenguaje;
Isabel y babilénia;,o sea; las influencias asirias en las ensefianzas biblicas .

2 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelacdo de Deus na realidade humana. p. 14. Cf. Idem.
Do terror de Isaac ao Abbéa de Jesus. p.19.
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tema “Deus é imenso e eterno” realizado em latim com citacdes em hebraico e
grego. Depois do presbiterado (1894), viajou a Roma para ampliar seus
estudos no decorrer dos anos de 1895-1896. La realizou o estudo em Filologia,
campo no qual sempre cultivou a investigacdo, entretanto, € considerado um
dos maiores linglista espanhol. Ele dominava o francés, inglés, alemé&o e

italiano, como também o grego, sanscrito, hebraico, arabe, latim, persa e copta.

Era uma pessoa muito requisitada dentre os parocos, até o préprio
cardeal Tedeschini Ihe fez consultas sobre problemas candnicos. Jornalistas e
instituicdes lhe pediam informacdes. Era homem simples, modesto e tolerante.
Sua obra é composta sem pressa, buscando a erudicdo. Sua principal obra,
iniciada em 1914, se intitula: Los problemas fundamentales de la filosofia y del
dogma. E nessa sua obra principal que Amor Ruibal faz uma critica historica e
doutrinal da Patristica e da Escolastica até Nicolau de Cusa, mesclando com

freqiéncia idéias originais de seu préprio sistema filos6fico*:.

Conhecedor da teologia classica, Amor Ruibal esteve sempre atento as
inovacdes. Interessou-se pelos aspectos ontolégicos e gnosiologicos,
constatando que o problema do conhecimento sé pode ser resolvido a partir do
problema do ser. Tratou de grandes temas como: a salvacao dos que nao
ouviram o Evangelho, a mistica, a mediacdo universal da Virgem, o problema
do natural e do sobrenatural, a Trindade, a evolugdo do dogma, dentre outros.

Seu ponto de partida foi sempre o filosofico. O proprio Torres Queiruga

3 Cf. DELGADO, Mufioz. Interpretacion Amarruibalista de la historia de la filosofia e de la
teologia. In: Revista Estudios. Amor Ruibal. Madrid, Revista Estudios, 1969. p. 39.
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constata: “as correntes profundas de seu pensamento levam a uma orientacéo

fundamentalmente filoséfica™*.

A abertura ao dialogo com a cultura moderna, especialmente com a
filosofia, promovida por Amor Ruibal, logrou-lhe o titulo de tedlogo
contemporaneo do modernismo religioso. N&do resta duvida de que esse
pensador livre projetou uma verdadeira encruzilhada com idéias de multiplas

procedéncias.

Segundo Amor Ruibal, a raiz da crise pela qual passava o pensamento
catélico de sua época era a falta de uma filosofia que dialogasse com as
exigéncias do tempo moderno. Munido de profundo conhecimento da
escolastica, ele se propde a mediar um didlogo com a filosofia kantiana. Amor
Ruibal retoma categorias kantianas e l|hes da uma aplicagcdo crista,
preconizando o advento de uma nova era teoldgica. Segundo Torres Queiruga,
a intuicdo de Amor Ruibal consistiu “fundamentalmente numa intensa vivéncia

metafisica da comunidade intrinseca no que s&o e se realizam os seres™.

Para Ruibal, o subjetivo e 0 objetivo sdo entidades complementares no
ser humano. Somente a partir desse complexo se pode falar em consciéncia
moral. Sua leitura de Kant o faz considerar a teoria do conhecimento como eixo
de seu sistema filosofico: sujeito cognoscente, objeto conhecido e sintese de
ambos. Para ele, o principio do conhecer tem como base a antitese e a
sintese. E é por esse caminho que trilha todo seu pensamento. Parte, como
Kant, do ser humano considerado ser cognoscente e sistematiza 0 conhecer

como percepcao e representacdo do ser. O juizo analitico e o juizo sintético de

** QUEIRUGA, Andrés Torres. Constituicion y evolucién Del dogma. p. 17.
“> bid. p. 30.
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Kant sdo assumidos por Ruibal, bem como suas categorias ou sub no¢des que

fazem a transformacéao das idéias.

Segundo Queiruga, pode-se constatar que Ruibal foi realmente o
pensador catélico com maior energia, conhecimento, decisdo e profundidade
gue soube enfrentar a crise imposta pela Modernidade ao cristianismo. Ele
rompeu com a heo-escolastica sem se deixar levar pela vertigem do
protestantismo liberal, estudando a evolu¢do do dogma numa longa abordagem

do problema sobre Deus desde a filosofia pré-socratica até & Modernidade*®.

A partir do conhecimento da obra de Ruibal, conseguimos certa
compreensao da abordagem de Queiruga quando afirma: “o0 encontro com a
obra de Amor Ruibal me libertou de toda angustia anacronica da escolastica,
me ensinou a enfrentar de corpo limpo os problemas e decidir, usando a
erudicdo como foco que ilumina™’. Ruibal e Queiruga possuem em comum
uma preocupacao teoldgica que se revela pertinente e fundamental para
transpor a fé cristd na perspectiva da cultura moderna. De fato, & impossivel
deixar a fé crista aprisionada num involucro cultural que ndo corresponde mais
aos anseios da humanidade moderna. Valorizar os esfor¢cos de Ruibal foi a
melhor inspiracdo que Queiruga teve para proceder ao longo e dificil processo
de resgatar a fé cristd e transpb-la para categorias que fagcam o ser humano

cair na realidade da verdadeira identidade de Deus, que é amor.

5 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelacdo de Deus na realizacdo humana. p. 83.
*” QUEIRUGA, Andrés Torres. El amor de Dios y la dignidad humana. In: NAVARRO, J. Bosch.
Panorama de la teologia espafiola, Estella, 1999. p. 559.
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2 — O estilo teologico de Andrés Torres Queiruga

Queiruga, quando desenvolve sua teologia procura retraduzir a
experiéncia e a reflexdo, impondo ao nosso tempo uma total remodelacdo da
vida cristd nos meios culturais e religiosos. Retraduzir indica repensar o
cristianismo. Sua reflexdo teoldgica ndo trata de um fenémeno conjuntural de
tracos efémeros, mas de um novo modo de pensar a teologia, a partir de
categorias antigas, mas sempre atuais para ela. A reflexdo de Queiruga
obedece a profunda necessidade interna, implicado na dindmica concreta e
complexa do processo religioso e cultural do ser humano. Segundo Queiruga,
uma teologia consciente da precariedade histdrica sempre tera muito que
aprender de cada etapa ou forma de cristianismo que constrange
necessariamente a plenitude que se Ihe oferece em cada época*. Ele afirma

que a

distancia entre nosso presente e nosso passado é o prego
gue devemos pagar por algo que constitui uma das
maiores riqguezas do cristianismo: sua antiguidade. Esta
implica enorme tesouro de experiéncia e saberes, tanto
tedricos como praticos. Mas significa também que nos
chega a compreensdo da fé em molde cultural que
pertence a um passado que em grande parte ja se tornou
caduco. Para perceber a magnitude do problema, basta
pensar que a maioria dos conceitos intelectuais,
representacdes imaginativas, diretrizes morais, e praticas

rituais do cristianismo forjaram-se nos primeiros séculos

8 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. O dialogo das religides. p. 65-66.
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de nossa era, e que quando muito, foram parcialmente

refundidos na Idade Média.*®

O desafio é fundamental e implica ter ousadia para ir a este “tesouro de
experiéncia e saberes, tanto tedrico como pratico™®. O Concilio Vaticano I
representa uma ruptura, no sentido de abrir portas e indicar uma meta distante.
A resposta ao desafio, em grande parte, esta por fazer-se, em muitos
aspectos®. Um duro atraso histérico se fez, na tarefa da retraducéo global do

conjunto da fé.

Queiruga parte da conviccdo de que é necessario ir a fundo, aceitando
com todas as consequUéncias a logica dos pressupostos, ndo pela via do
racionalismo, mas, antes de tudo, pela importancia das consequéncias
praticas. O modo como recebemos e proclamamos a relacdo de Deus conosco
influi na atitude que tomamos diante da vida, influi no modo como nos

relacionamos com os outros e com o mundo criado®?.

O estilo teolégico de Queiruga esta estruturado em um processo de
mudanca profunda, ndo facilmente percebida, mas que trabalha a consciéncia
de todos. Parte dai a preocupacao constante em tornar consciente a forma de
experimentar Deus hoje — 0 que implica considerar seriamente a mudanca de
paradigma, desenvolvendo um novo estilo teolégico. Segundo ele, mudaram-se
0s parametros culturais, como também mudou, drasticamente, nossa maneira

de estar no mundo e, por conseguinte, o modo de relacionamento com Deus>°.

9 Jdem. Um Deus para hoje. p. 11-12.
%% bid. p. 11-12.

°L Cf. Ibid. p. 13.

°2 Cf. Idem. Recuperar a Criacgo. p. 19
%% Cf. Ibid. p. 19.
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Como toda mudanca, também a teologica supde certa dessacralizacao
de formas anteriores. E, por atingir as raizes mais profundas da crenca, pode
ser muito dolorosa, mas torna-se inevitavel para a manutencdo da fé como
experiéncia viva, e ndo como simples féssil inerte do passado®. Porque as
palavras e as proposicoes tém seu significado em seu contexto, mudadas
aguelas perdem este ultimo, e podem, inclusive, significar o contrario do que

pretendiam®®.

Podemos levar em consideracdo que a maioria dos conceitos teoldgicos
cristdos nos chega de séculos, e tem sua origem na milenar tradigédo biblica e a
sua elaboracdo mais estritamente conceitual na patristica. Ainda que tenham
sido recebidos por muitos na versdo pré-moderna, escolastica e neo-
escolastica — que teve expressado uma intencdo restauradora — esses nos
remetem a séculos de nosso tempo e, situam-nos no outro lado da crise aberta

pela Modernidade®®.

Consequientemente, a maioria dos conceitos teologicos, com excecao de
alguns verdadeiramente novos, 0s outros pertencem a cultura pré-moderna e,
por esta razdo, ndo € hoje significativa. No contexto em que nasceram tais
conceitos eram justificados, tinham um significado justo; atualmente, adquirem
um significado distinto. E mesmo quando, por esfor¢o histérico ou adaptagéo
teoldgica, tentamos entender seu sentido originario, ficamos muitas vezes

divididos®’. As palavras evocam ressonancias antigas em nivel emotivo, e os

> Cf. Ibid. p. 22.
% Cf. Ibid. p. 22.
%8 Cf. Ibid. p. 22.
> Cf. Ibid. p.p. 22-23.
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conceitos se inserem, em geral, em sua antiga rede de significados, reforcando

sua persisténcia.

A solugdo mais eficaz consiste, quase sempre, em modificar-se o
vocabulario e, sobretudo, introduzir os significados de modo expresso na nova
rede conceitual. Significa que certos conceitos e expressbes precisam ser
concebidos e formulados de outra forma. Por exemplo, o conceito de eleigéo
deveria ser abandonado pela teologia, uma vez que no atual horizonte cultural

evoca um sentido que ndo corresponde a auténtica revelacdo de Deus.

N&o sdo poucas as categorias teoldgicas e expressdes da fé que
precisam ser repensadas, recuperadas no horizonte cultural de nosso tempo,
partindo da experiéncia mais nuclear do Novo Testamento, que tem como
fundamento Unico a imagem de Deus como amor e que irrompe como criador e
salvador. A teologia de Queiruga centra-se no esfor¢co para dialogar com a
Modernidade e desvendar todo mal entendido que foi desenvolvido através do
tempo. Sua teologia se insere na tarefa de recuperar para hoje a auténtica
experiéncia cristd. As palavras recuperar, repensar, retraduzir, tdo presentes
em suas obras, apontam justamente a perspectiva de levar muito a sério a
mudanca de paradigma e contribuir com uma nova compreensao do
cristianismo no horizonte da cultura moderna. Estimulando a ter uma teologia
cristd que faca um dialogo aberto com a cultura atual, uma teologia que possa
expressar-se a partir de novos parametros de interpretacdes da realidade

moderna.
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2.1 — A teologia em perspectiva de didlogo comacu  Itura
moderna

Podemos perceber um grande conhecimento filoséfico em Torres
Queiruga, por sua facilidade e a intensificacdo do dialogo com a cultura
moderna. Seu estilo teoldgico é o de entrelagar o didlogo, mostrando que Deus
esta voltado para o drama da humanidade, sofrendo com a condic¢do de finitude
da criatura, mas procurando potencializar o0 ser humano para superar essa sua

condigdo e entrar na dimensao da plenitude.

Ele observa que a cultura moderna reverte a imagem de Deus, que
passa a ser analisada como verdadeiro obstaculo para o crescimento da
humanidade. A heteronomia € suspeita de promover o reducionismo da
autonomia humana, quando nédo a anula. Segundo ele, “a negacao do divino
constitui condicdo prévia e indispensavel para assegurar a realizacdo social
(Marx), psicolégica (Freud), vital (Nietzsche), livre (Sartre) e até moral
(Merleau-Ponty) do homem™®. A conversdo da imagem de Deus passa pela

experiéncia da vida e pela sua interpretacao.

O ateismo se apresenta como “negacdo da negacdo”, ou seja, a
afirmacao positiva do homem, ao negar aquilo que na histdria se percebe como
negacado do proprio homem. Nega-se, na verdade, uma imagem de Deus.
Torres Queiruga refere-se a um esquema que habita o inconsciente cultural,
gue envenena a consciéncia popular e que torna dificil um verdadeiro dialogo
com a cultura moderna: paraiso-queda — expiacao-redencdo-salvacao-

condenacdo como prémio de Deus. “Com efeito, esse esquema pode ter sua

*% |dem. Creio em Deus Pai. p. 77.



158

plausibilidade enquanto permanecia no seio calido da imaginacdo mitica ou
ainda sob seu influxo. Mas tem efeitos devastadores quando entra no mundo
secularizado e se expde ao exame da racionalidade critica™®. Mas toda a
critica da cultura moderna pode nos ajudar a romper 0s esquemas em que

enquadramos a imagem de Deus no cristianismo.

Segundo Queiruga, € necesséario que haja uma transformacao do velho
paradigma teolégico, de forma que possamos acolher, de verdade e néo
simplesmente por pura acomodacao, ou entdo, por estratégia de momento, as
novas experiéncias humanas®. Portanto, ha a necessidade de recuperar a
experiéncia originaria, romper com o servilismo a idolos legalistas e opressivos

gue assumiram a imagem libertadora de Deus.

Queiruga denuncia a contradicdo interna que ha na cultura moderna.
Primeiro ha uma proclamacdo da autonomia do ser humano e do mundo,
regida por leis intrinsecas, de forma a ndo mais se considerar submetido a
interferéncias extramundanas: Deus, anjos demonios etc. Essa premissa €
confirmada pelas ciéncias que formulam nova cosmologia e esta de acordo
com qualquer razdo sensata. Mas, proclamada essa autonomia, como apontar
Deus como origem do mal? N&o seria negar tal autonomia? Por fim, Queiruga,
constata que “é uma ldgica estranha acusar a Deus dos males do mundo para
concluir dai que ele ndo existe”®. Deve se pensar a imagem de Deus de forma
diferente, sendo que Ele nédo agrava a vida do homem, mesmo ela sendo dificil
e dura. Pois “0 homem religioso entra em novo ambito, no qual se sente

acompanhado e sustentado™ se Ele ndo agrava, também ndo suprime as

> |dem. Esperanca apesar do mal. p. 74.
% Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p. 41.
® |dem. Repensar o mal na nova situacdo secular. p. 52.
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dificuldades, nem exime o homem da luta e da responsabilidade que continua

sendo sua esséncia®.

Pensadores se preocuparam com a visdo de Deus, sua relagdo com o
mundo e, especialmente, com sua “inércia” diante do mal. Inspirando-se numa
caricatura pré-moderna de Deus, filosofos e cientistas se enveredaram por
caminhos de ateismo, gerando uma critica radical da fé. Queiruga constata
essa realidade e conclui: “se Deus ndo nos servisse para nada, desapareceria
de nossas vidas; nem sequer nos perguntariamos por sua existéncia”®. Diante
disso ha que se desfazer dos mal-entendidos produzidos pela leitura e

interpretacdo do cristianismo realizado por cristdos na cultura pré-moderna.

A razdo autbnoma proclamada por Kant, segundo Queiruga, nao
contraria a acdo de Deus. Quanto mais o ser humano se abre a salvacdo, mais
pleno ele sera em si mesmo e quanto mais ele se une a Deus, mais livre ele
estara em si mesmo. A autonomia humana ndo tem principio absoluto. Sua
origem nédo anula sua autonomia. Em Jesus Cristo a humanidade alcanca sua

plenitude através da salvacao realizada.

A formulacao realizada por Feuerbach: “deus-rival-do-homem?”, no qual
Deus aparece com uma imagem completamente distorcida: inimigo da vida
humana, uma ameaca para autonomia e impedimento da realizacdo do
homem. A imagem de Deus acaba convertendo-se em uma caricatura injusta,
que ndo deixa necessariamente nada, porque ocupa tudo®. Mas esta imagem

€ repensada a partir de uma nova interpretacdo atraveés da Otica teoldgica de

%2 Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p. 196.

® |dem. La eficacia de la fé: entre la gratuidad divina y la responsabilidad humana. Sal Terrae,
2001. p. 89.

% Cf. Idem. Recuperar a criacéo. p. 36-37.
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Queiruga, ou seja, na percepcao de que Deus agiu na figura de Jesus Cristo
que se entregou de forma incondicional a causa da humanidade, desfaz-se a
suspeita de Feuerbach. Pois, segundo Queiruga, em Jesus Cristo pode-se
contemplar um Deus entregue por amor, que ndo tem outros interesses que 0s
Nnossos; que nao sabe comercializar conosco, porque ja nos deu tudo, que néo
nega nOSSO Sser, porque sua presenca consiste justamente em afirma-lo,

fundando sua forca e promovendo sua liberdade®.

A critica social suscitada pelos ide6logos da Revolugdo Francesa e,
posteriormente, pelos mestres da suspeita, exigiu uma releitura da acao de
Deus no mundo e do papel da religido. Queiruga nos ajuda a enxergar que a
acado de Jesus Cristo foi a mais radical na busca dos ideais de fraternidade,
igualdade e liberdade. Jesus € identificado como o “proletario absoluto”, sua
universalidade é a Unica possivel dentro da histéria®®. Por esta razdo, segundo
0 autor, os cristdos deveriam se engajar em toda revolucdo social que busca a
igualdade entre os seres humanos. Utilizando as palavras de Proudhon,
Queiruga aponta, para qual € o verdadeiro ateu, o materialista, o impio: “é
aquele que ‘ndo quer ouvir falar de direito ao trabalho, abusa da providéncia,

adora a fatalidade e faz da religi&o instrumento da politica™®’.

Segundo Queiruga, € necessario que se faca uma experiéncia da acéo
de Deus na vida, para constatar que a religido deixa de ser um grilhdo para se

tornar o que deveria ser instrumento de liberdade e ajuda ao humano. Os

®% Cf. Idem. Recuperar a salvacdo. p. 213-216.
% Cf. Ibid. p. 188; Idem. Repensar a cristologia. p. 25-35.
® Jdem. Recuperar a salvacao. p. 60.
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cristios tém motivos para serem felizes e alegres, especialmente pela

identificacdo com Cristo que faz o chamado para a plenitude®®.

O que ha de especifico na experiéncia da fé € um
dinamismo positivo que tende a impregnar, a ‘empapar’ a
pessoa toda. Uma vez descoberta, a ‘evidéncia’ de Deus
vai invadindo tudo: converte-se no blick radical que
transpassa cada vivéncia subjetiva e cada percepcao
objetiva. Nao como uma luz neutra, mas como presenca
viva que acompanha toda situacdo concreta. ‘Sentimento
de presenca’ [...] ha aqui algo que pode enriquecer e

preencher, de maneira insuspeita, a nossa vida.®

Queiruga se empenha através do didlogo em transpor a linguagem pré-
moderna na qual foram elaboradas as categorias classicas da teologia. Seu

referencial filosofico lhe capacita a realizar esse deslocamento de linguagem.

Por mais proficuo que seja o didlogo de Torres Queiruga com a cultura
moderna, seu referencial se situa também na problematica do ateismo
filosofico. A concentracdo do autor estd bem localizada nas provocagdes do
racionalismo, do positivismo e do ateismo. Nao se percebe um deslocamento
do racional ao emocional. A matriz de Torres Queiruga se encontra na
Modernidade preocupado em acompanhar a guinada promovida pela cultura
moderna, e desfazer todo mal-entendido ou interpretacdes distorcidas
realizadas ao longo do tempo. Ele assinala que “o tempo endurece as
instituicdes, desgasta as palavras e pode deformar, esvaziar ou, até mesmo,

n70

perverter o sentido genuino dos conceitos”” e da imagem de Deus. Sua

®8 Cf. Ibid. p. 197-200.
% |bid. p. 185-186.
" Jdem. Fin del cristianismo premoderno. p. 9
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preocupacdo, sem duavida, é analisar o alcance, o objetivo daquilo que
transparece na teologia — a importancia e a progressao das mudancas
enunciadas que ndo sdo meras casualidades. Essas obedecem a um amplo e
geral processo de fundo. N&o é dificil perceber que essa preocupacdo nasce

de uma auténtica mudanca de paradigma.

2.2 — As interpretacdes negativas do cristianismo e da imagem
de Deus

Repensar o cristianismo tem como objetivo fundamental revolucionar a
caricatura de um velho paradigma religioso, que foi construido ao longo do
periodo pré-moderno e, desfazer posturas mal interpretadas a respeito do
cristianismo na Modernidade. Com uma interpretacao teoldgica pré-moderna o
cristianismo se posicionou de forma fechada a tudo o que estava ocorrendo na
cultura moderna. A leitura pré-moderna da Biblia realizada pela prépria Igreja
foi deturpando a imagem de Deus, que foi completamente distorcida. Segundo
Queiruga, o esforco que se deve fazer é para mostrar que Deus se apresenta
como amor e ndo como terror. E necessario que se faca uma leitura global do
cristianismo, qual ndo € nada facil, pois exige uma hermenéutica teoldgica para
que se faca uma interpretacdo clara para os dias atuais. Pois, “Deus como
rival, a religido como opressdao do ser humano, parecem constituir, de uma
forma ou de outra, o motor definitivo de todo ataque ao cristianismo ou de todo

abandono do mesmo” '*.

Devido a forma de como o cristianismo foi apresentado tornou-se para

muitos uma carga, uma prisdo e nao liberdade por amor; e a maioria dos

™ Jdem. Recuperar a salvacao. p. 14.
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cristdos parece consentir com este diagndstico’”. Segundo Queiruga, a
pregacdo do Evangelho é um termémetro que define a teologia, é na pregacao
que os temas e as pautas fornecem orientacdes marcando profundamente a
vida humana e constituindo a matriz hermenéutica da qual se interpreta a
presenca de Deus na histéria. A maneira de interpretacao e leitura da Sagrada
Escritura constréi as doutrinas tdo difundidas, entre elas a cruel e legalista do
pecado original, que condena a existéncia humana com o duro castigo pelo
pecado que ndo cometeu. Doutrina que continua dominando o pano de fundo
da vivéncia espontanea, e muitas vezes da propria reflexdo teolégica. Segundo
0 autor, para entendermos o reflexo e as consequéncias de tudo isso cabe téo

somente interpretarmos a situacao institucional da Igreja”.

Pois, a Igreja enquanto instituicdo no fazer-se na historia — organizar-se
— e ao se defender no mundo, foi contaminando-se com o poder. “A
consciéncia dos fiéis foi sendo educada num ambiente de dominacdo, de
imposicdo, de obrigacdo”®. Segundo Queiruga, a contaminacéo da Igreja no
mundo do poder possibilitou a formagédo de uma imagem invertida de Deus que
se apresentou a nés em Jesus de Nazaré e ficou gravada no subconsciente
coletivo. Essa imagem foi emergindo de baixo para cima, contaminando os
diversos niveis da consciéncia religiosa, que possibilitou uma religido triste e

desiludida, quando nédo opressora.

Desde o nascimento da era moderna, parece correr pelos
sulcos mais profundos da (sub) consciéncia ocidental a
obscura convicgcdo de que Deus seja enorme presenca

2 Cf. Ibid. p. 29.
"3 Cf. Ibid. p. 30-31.
™ Ibid. p. 31.
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opressiva, cuja eliminacdo se torna necessaria para que o
ser humano possa crescer livremente e expandir-se sem

impedimentos ao sol da vida e do progresso.”

Segundo Queiruga, os mestres da suspeita surgem introduzindo suas
filosofias na cultura moderna deixando claro que Deus é uma carga negativa
para a existéncia humana’®. O cristianismo sempre aparece como negativo
como se ele fosse o responsavel pelo sofrimento humano, quando na realidade
o sofrimento é fruto normal da existéncia finita e da liberdade condicionada do
ser humano. Trata-se na verdade, segundo ele, de um mal-entendido, pois o
que esta no fundo da Modernidade € uma experiéncia que promove 0
movimento do lluminismo no qual a afirmacdo de Deus equivaleria a negacéo
do ser humano’’ e uma conviccdo profunda que habita o fundo comum da
consciéncia cristd de que Deus € “uma presenca exigente que torna mais
incomoda a existéncia e mais pesada a vida, que impde obrigacdes duras e
dificeis, que pode manifestar-se em castigos obscuros, dolorosos e

inexplicaveis”’®.

O cristianismo e Deus sao percebidos como inimigos da humanidade, ou
seja, Deus aparece como grande “monstro sagrado” em busca de adoradores.
A criatura € diminuida, negada, enquanto a grandeza de Deus € alimentada.
Diante das posturas anti-moderna da cristandade e devido a uma teologia
pouco fiel a experiéncia fundante da fé crista, o cristianismo tornou-se alvo de
duras criticas e rejeicdes desde o inicio da Modernidade. Queremos reforcar

agui que a conviccao da oposicdo Deus-homem foi postulada e defendida por

"® bid. p. 32.

’® Cf. Ibid. p. 33.

" Cf. Idem. Creio em Deus Pai. 1993, p. 30-31.
’® Jdem. Recuperar a salvacao. p. 14.
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grandes expoentes do pensamento moderno como Karl Marx, Nietzsche,
Freud, entre muitos outros. No qual Queiruga argumenta dialogando de forma
incisiva para mostrar que esse fator tem origem no fechamento do cristianismo
as conquistas da Modernidade e que provocou efeitos devastadores.
Entretanto, se faz urgente desfazer essa imagem negativa para resgatar o

verdadeiro cristianismo a sociedade moderna.

Marx viu no cristianismo de sua época uma religido de um mundo do “faz
de conta”, que ocultava dos governados os reais interesses dos governantes.
Essa corrupgcdo da razéo por interesses de classes, sendo consciente ou
inconsciente, era 0 que ele denominava ideologia. O cristianismo funcionava
como uma ideologia, dando legitimidade a estruturas sociais e politicas
injustas. Todos os que trabalhavam sem discernimento dentro de um sistema
eram vitimas de uma falsa consciéncia que poderia ser transformada somente

por uma acédo politica em solidariedade com a classe trabalhadora industrial.

Nesse contexto ele faz sua famosa referencia a religido como sendo “o
Opio do povo”. “A religido € o suspiro da criatura oprimida, o coracdo de um
mundo sem coracdo, a alma das condicbes desalmadas. Ela é o 6pio do
povo”’®. Para Marx a religido cristd era um modo de enfrentar a constante dor
das condi¢cOes desumanas. Nesse sentido o cristianismo era incapaz de libertar
o homem das causas do seu sofrimento. Esta religido ajudava apenas a
diminuir a dor da existéncia. O cristianismo em si ndo era a causa do
sofrimento, mas por tornar tolerdvel o que era intoleravel, ele minava a vontade

de lutar por uma diferente ordem das coisas.

" MARX, Karl & ENGELS, Friedrich. Contribucion a la critica de la filosofia delderecho de
Hegel. Edicion preparada por Hugo Assmann & Reyes Mate. Salamanca, 1974. p. 304.
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Marx, sob a influéncia de Ludwig Feuerbach®, veio a crer que a critica a
religido é o fundamento para toda critica social, uma vez que as pessoas
religiosas sdo as que com maior probabilidade aquiesce a qualquer forma de
inversdo social e desse modo obscurecem a realidade. Ndo apenas o
cristianismo € um jogo nas maos daqueles que controlam, segundo seus
proprios interesses, 0 modo como a sociedade funciona, mas ele acalenta o
crente para que tenha conformidade social, passiva, desviando a sua atencéo
das causas reais da miséria e da opressao. O cristianismo se tornava um
inimigo da liberdade, da autonomia humana. Teria que ser vencido, para o bem
da humanidade. Segundo Queiruga, “Marx introduziu em amplas areas da
consciéncia mundial a conviccdo de que para construir uma cidade
verdadeiramente humana era preciso eliminar pela raiz a alienante hipoteca

crista”®!,

Nietzsche em suas obras® realiza uma dentincia global e a condenacéo
total do mundo moderno, por vé-lo como um desenvolvimento do cristianismo.
Rejeita o cristianismo como sendo a religido dos fracos. A modernidade
conduziu ao niilismo, ao esvaziamento do homem cuja poténcia total foi
projetada no universo divino pelo cristianismo, nada mais restando ao ser
humano que a sua fraqueza e a sua miséria. O mundo moderno € em si
mesmo um processo de decadéncia, essa € essencialmente perda dos valores
supremos, desaparecimento das normas absolutas, donde se segue que

nenhuma hierarquia pode ser respeitada.

8 Cf. FEUERBACH, Ludwig. A esséncia do cristianismo. Campinas, SP, Papirus, 1997.

8 QUEIRUGA, Andrés Torres. Recuperar a salvacéo. p. 33.

8 NIETZSCHE, Friedrich. A genealogia da moral. Sdo Paulo, Brasiliense, 1988; O anticristo.
Rio de Janeiro, Ediouro, 1985; A gaia ciéncia. Sdo Paulo, Cia. Das Letras, 2001; Assim falou
Zaratustra. Rio de Janeiro, Editora Bertrand Brasil, 1989.
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Os temas de Nietzsche se resumem na recusa da moral cristd. Sua
nostalgia, de querer buscar seus modelos no passado, na Antiguidade romana
e no Renascimento italiano, é uma resisténcia a Modernidade, é uma denudncia
a ilusdo modernista, um ataque contra a idéia de sujeito. A Modernidade n&o
tem nada a oferecer, 0 que resta mesmo € um ataque ao cristianismo, ou mais
precisamente o fenémeno “cristdo moral”, reduzindo-o a uma manifestacao de
degenerescéncia. Ao analisar o fenbmeno da “morte de Deus” oriundo da
racionalizacdo moderna, nos revela com contundéncia as consequéncias que a
Modernidade implicou ao homem. Nietzsche faz uma profunda analise do
cristianismo revelando os seus instrumentos e mecanismos de subjugacao do
homem, declarando-o como corrup¢do do homem e o mito do progresso como
mito moderno®. O tragico, segundo Queiruga, da evolucdo da consciéncia
histérica moderna em relacdo ao cristianismo € que este acabou sendo
vivenciado e interpretado como uma proposta opressiva, hostil a vida e até
provocadora de dissensdes, perseguicdes e guerras, ou seja, ressentimento

que envelhece®.

Freud desenvolve um ataque mais sistematico contra a ideologia da
Modernidade. Aventura-se por caminhos ainda mais criticos. A religido é feita
para pessoas infantis. Ela impede a maturidade humana, ao veicular uma idéia
de Deus, substituto da figura paterna. Freud substitui a unidade do ator e do
sistema, da racionalidade do mundo técnico e da moralidade pessoal pela
ruptura entre o individuo e o social. De um lado o prazer, do outro a lei, coisas
completamente opostas. Explicita uma visdo pessimista sobre a natureza

humana, em sua obra Mal estar na civilizacdo, além de ser guiada por instintos

8 Cf. Idem. O anticristo. p. 20-22.
8 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 112.
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— e nao pela razdo — a esséncia humana seria ma e agressiva por natureza. O
clima no qual Freud vivia era de descrenca na ciéncia e no progresso

humano®.

Ao refletir sobre a religido, Freud vé na sua origem um sentimento filial
de culpa, um esfor¢o para mitigar esse sentimento e apaziguar o pai por uma
obediéncia a ele que fora adiada. Por isso, as idéias religiosas sao ilusdes,
realizacbes dos mais antigos, fortes e prementes desejos da humanidade. O

segredo de sua forga reside na forca desses desejos.

A critica da Modernidade marcada por Freud possibilitou a procura da
liberdade do individuo, ndo escondendo seu pessimismo e sua rejeicao das
ilusdes modernistas, sobretudo da perigosa pretensdo de identificar a liberdade
pessoal com a integracdo social. Faz nascer o sujeito pessoal num mundo
secularizado onde ele corre o risco de ser esmagado por sua culpabilidade ou

por identificacdes sociais e politicas alienantes.

Desse modo, a face mascarada do cristianismo foi deliberadamente
propagada. Uma religido, rival da humanidade, ndo € para ser levada mesmo a
sério, precisa ser combatida e negada. O que ocorreu de fato é que o
cristianismo foi sendo percebido, cada vez com mais intensidade, como o
grande obstaculo a afirmacdo da autonomia humana. Na realidade, Queiruga
constata de fato que existe uma convicc¢do, presente no pensamento ocidental
moderno, de que Deus € considerado, por alguns, como uma carga negativa

para a existéncia.

% Cf. FREUD, Sigmund. Mal-estar na civilizacdo. Rio de Janeiro, Editora Imago, 1997.
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Basta um contato superficial com a cultura moderna e
contemporanea para perceber quanto ela esta profunda e
totalmente embebida destas idéias, continuamente
repetidas e combinada de mil maneiras e com milhares e
diferentes acentuacbes. O fundo é sempre 0 mesmo:
Deus é instintivamente rechagado como carga negativa
para a existéncia: porque ndo deixa ser (nas formas mais
elevadas do ateismo) ou porque nao deixa desfrutar (nas
formas mais vulgares dele). Deus é o ‘olhar’ sartriano frio
e implacavel, que prega o homem feito inseto, em sua
angustia impotente; € o ‘moralismo’ gideano ou neo-
nietzscheano, que priva o homem dos ‘alimentos

terrestres’ ou do ‘éxtase’ dionisiaco.®®

Para Queiruga a conviccdo de que Deus estd em oposicdo ao ser
humano — e dai o ateismo ou rejeicdo de Deus — tem sua origem num
problema histérico relacionado com a rejeicdo do cristianismo, a saber, o
fechamento do cristianismo as mudancas que foram configurando a
Modernidade®’. O cristianismo mediante o regime de cristandade, se fechou as
descobertas e os avancos da Modernidade nascente, renunciando a interpretar
a experiéncia da fé dentro dos moldes do novo paradigma. Aqueles que
estavam empenhados nas mudancas provocadas pela Modernidade
vincularam o cristianismo “a um marco passado e autoritario, impermeavel ao
novo talante critico e oposto a busca, de uma nova liberdade, tanto individual

"88 'O cristianismo acaba

quanto social, tanto cientifica quanto religiosa e politica
entrando em oposicado as aspiracdes e aos valores da Modernidade, por isso

passa a ser rejeitado como algo que estaria em contradicio ao

% QUEIRUGA, Andrés Torres. Recuperar a salvacéo. p. 33-34.
8 Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p.31.
% Ibid. p. 31.
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desenvolvimento do ser humano. E por estar vinculado ao cristianismo, “Deus”,
o simbolo central, passa a ser rejeitado e a ser considerado um obstaculo para
a realizacdo humana®®. Contribui ainda para essa rejeicéo, a imagem de Deus
apresentada pelo cristianismo pré-moderno, enquanto sistema de cristandade,
para legitimar o poder, a autoridade e outros interesses da hierarquia

eclesiastica.

Queiruga mostra que a presenca de Deus na vida de muitas pessoas €
vivida sob as vestes do temor e do medo. “Logo, ndo € de estranhar que o
imaginario cristdo continue envenenado por expressfées como ‘Deus castiga
sem pau nem pedra’, ou ‘de Deus ninguém escapa™®. Deus é concebido como
juiz que incute medo, como uma presenca opressora que torna a vida mais
pesada e mais incomoda, porque impde o0 cumprimento de certos
mandamentos alheios ao interesse humano. Essa visdo de Deus diz respeito a
uma convicg¢do profunda — crenca — que € alimentada pela pregacdo, de um
Deus rival ao ser humano que tem como causa, por exemplo, com a nossa
incapacidade de falar bem de Deus. Quando falamos de Deus acabamos
introjetando nele o pior de n6s mesmos: vontade de poder, afd de dominio,
espirito de castigo e de vinganca. Mas a causa principal consiste na falta de
adequacao ou no desajuste entre a fé cristd e a Modernidade, ou melhor, na
falta de uma interpretacdo moderna da fé. Em outros termos, o problema esta
no desencontro entre religido e a cultura moderna. Para Queiruga, Deus
precisa ser repensado, para se evitar o mal-entendido construido na trajetoria

da Modernidade e superarmos a visao pré-moderna do cristianismo.

8 Cf. Ibid. p. 55-60
% |dem. Recuperar a criaco. p. 61.
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Diante disso se faz necessario recuperar o sentido original, para que a fé
possa se tornar intelectualmente significativa e possa ser vivida e praticada
culturamente, definindo claramente um dos eixos decisivos sobre os quais se
deve articular a atual preocupacao teoldgica®. A linguagem religiosa deve ser
articulada de forma que possa fazer com que o homem moderno compreenda o

verdadeiro significado do cristianismo no mundo.

Com essa preocupacdo, Queiruga cria algumas categorias centrais
como: maiéutica historica; teocentrismo jesuanico; inreligionacdo e a
pisteodicéia, para que o cristianismo seja entendido pelo homem moderno e
gue a imagem de Deus nado seja deturpada pelas conquistas da Modernidade.
E possivel analisar a pluralidade das religides, pois elas sdo entendidas como
manifestagcbes de um Unico Deus, a partir da acolhida que conseguem fazer.
Os conceitos de Queiruga sao paradoxais: apontam para a igualdade
ontolégica na diferenciacdo antropoldgica, para um sagrado comum, mas
referendado incomumente em Jesus. Eles exigem, para sua maior
inteligibilidade e fundamentacdo, uma logica do contraditorial: capaz de manter
o equilibrio da experiéncia dos cristdos e a complementaridade dos seus
antagonismos. Capaz de preservar o antagonismo real da fé crista, porque
remete sempre a um outro nivel de realidade — onde estd o amor como
caridade e servico a vida, que nos perpassa e ultrapassa a todos, que religa os

aparentemente opostos.

Trabalharemos no proximo capitulo essas categorias criadas por

Queiruga para a abertura ao dialogo.

L Cf.Ibid. p. 10



4° CAPITULO

CATEGORIAS CENTRAIS DA TEOLOGIA DE QUEIRUGA PARA UM
CRISTIANISMO MODERNO

Neste capitulo visamos uma apresentacao das novas categorias criadas
por Queiruga como forma de analisar o cristianismo pré-moderno e apontar
para uma nova traducdo e releitura da experiéncia cristd. Essas categorias
criadas por Queiruga: maiéutica historica, universalismo assimétrico,
inreligionacdo e teocentrismo jesuanico, sdo profundamente importantes para
entendermos seu pensamento teologico. Os novos referenciais conceituais
exigem um novo reposicionamento religioso que seja capaz de traduzir o
especifico da proposta cristd, desvinculando a idéia de pensamento da
perspectiva da cultura medieval. Colocando-nos o desafio de repensar o
cristianismo dentro de uma nova linguagem e de uma nova teologia que possa
atender o homem moderno dentro de suas necessidades. Também
observamos que Queiruga nos traz questdes centrais como repensar a

cristologia, o mal, a salvacao e a ressurreicdo em uma sociedade moderna.

1 — Repensar a revelacao através da maiéutica hist6  rica

A leitura pré-moderna da Biblia compreende a revelacdo como palavra
de Deus, segundo Queiruga, essa interpretacdo tem relacdo direta com a
categoria palavra, utilizada nos dois Testamentos para traduzir a revelacéo

biblica’. Mesmo que o dizer da revelacdo no Antigo Testamento esteja

! Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelagdo de Deus na realizacdo humana. p. 30.
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entranhado a experiéncia de uma palavra viva, entretanto, no pos-exilio
percebe-se o0 inicio de um crescente processo de “verbalizacdo” da revelacao.
A propria experiéncia profética apresenta-se sob a categoria de palavra; a
alianca no Sinai se traduz pelas “dez palavras”; a partir do Exilio, a Biblia foi
sendo denominada “palavra de lahweh”. Esta tendéncia a considerar a
revelacdo como palavra, e como palavra consignada e fixada num livro, foi
herdada pelo Novo Testamento. Nem mesmo a revelacao de Jesus escapou do
destino de ir sendo assimilada como palavra: sua prépria vida acabou
chegando aos fiéis como anutincio. A medida que sua atividade terrena foi se
afastando no tempo, suas palavras foram adquirindo mais relevo e importancia.

Eram pronunciadas como “as palavras do Senhor”?.

O Evangelista Jodo, que vé no cristianismo uma religido revelada,
identifica Jesus com a propria Palavra (Logos): ele é revelacdo e palavra (Jo
1,1- 14). As cartas pastorais, por seu lado, apresentam a revelagdo como um
“dep0ésito” de verdades que se devem conservar e transmitir com fidelidade (1
Tm 6,20; 2 Tm 1,14). Aos poucos, a revelacdo aparece como sendo a palavra
inspirada que vem de Deus e que vai se revestindo de qualidades divinas (2
Tm 3,16; 2 Pd 1,20-21). Terminado o “periodo constitutivo”, no qual se
consolidou a crescente “verbalizacdo” da revelacdo, e iniciado o “periodo
declarativo” da mesma ocorrera um acento na inspiracdo e se acentuara a
intervencao direta de Deus na redacao da Escritura. Esta sera concebida como

dizer, sugerir, ditar aquilo que os hagiégrafos escreveram?®.

% Ibid., p. 34
% Cf. Ibid., p. 37.
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A afirmacdo de Deus como autor da Escritura lentamente assumiu um
sentido literal de Deus como o autor “literario” da Biblia. Segundo Queiruga, tal
questao se agravou quando se tratou de refletir sobre o problema da mediacéo
humana da revelacdo. Que ganhou um aspecto extatico, na qual o ser humano

era compreendido como um instrumento automatico de Deus®.

Essa concepcédo de revelagdo como “ditado” de Deus ganhou estatuto
oficial no Concilio de Trento, quando se afirmou ser Deus autor dos dois
testamentos e que estes, junto com a tradi¢do, teriam sido ditados pelo Espirito
Santo. O Concilio Vaticano | assumira 0 mesmo ensinamento. Segundo
Queiruga, a traducdo da revelacéo pela categoria de palavra respondeu a uma

necessidade estrutural:

A experiéncia reveladora, para sé-lo, tem de ser
vivenciada como manifestacdo de Deus. Essa vivéncia
precisa por sua vez ser expressa, tanto para ser
compreendida como para ser comunicada: 0 proprio
receptor da experiéncia precisa “dizé-la” a si mesmo e,

sobretudo, teria de “dizé-la” aos demais.’

Isto explica porque a revelacéo foi compreendida, como expresséo geral,
de forma cada vez mais univoca em base ao modelo da palavra humana. Esta
foi usada como um *“falar categorial” de Deus que faz ouvir suas palavras,

transmite suas mensagens, pronuncia oraculos e dita os livros sagrados.

O que o Concilio Vaticano | chama de “revelacdo sobrenatural” esta

sobreposto ao conhecimento natural, como uma ordem superior que se

* Cf. Ibid. p. 38.
® Ibid. p. 30
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comunica mal com a inferior. De um lado esta o conhecimento racional seguro
de si mesmo e sem mistério; de outro, uma verdade misteriosa garantida
unicamente pela autoridade divina®. Assim, no contexto da teologia, a
revelacdo converteu-se numa “lista de verdades” manifestadas ao ser humano
pelo testemunho da palavra de Deus. Esse modo de compreender a revelacao
estava em consonancia com o proprio modo de fazer teologia. Esta, segundo
Libanio, estava marcada por certo “objetivismo” nas verdades da fé. Cresceu o
abismo em relacao a espiritualidade. O discurso teoldgico trabalhou somente a
dimensao cognitiva da fé, relegando a, segundo plano seu aspecto existencial

e celebrativo’.

Na realidade, sendo a revelagcao interpretada como “comunicacao” de
algo oculto, tende-se a acentuar o extrinsecismo, isto €, o revelado é concebido
como algo externo ao sujeito, ao qual este é remetido pela palavra do
mediador, sem que se produza, porém, um contato direto e pessoal’. Do
mesmo modo, ao colocar a verdade em algo que esta oculto e acima da
possibilidade humana, acaba por ndo valorizar a realidade em sua
consisténcia. Esta somente tem consisténcia se iluminada pelas verdades da

revelacao ditadas por Deus desde um lugar inacessivel.

A teologia que tem como motivacdo inconsciente essa concepcgéo de
revelacdo como “ditado” divino e como ‘lista de verdades”, ndo tem mais

relevancia para o contexto da Modernidade, pois “o lluminismo constitui o ponto

»n9

de ruptura da legitimidade historica desta concepc¢dao tradicional™. Pois a nogao

® Cf. Ibid. p. 43.

’ Cf. LIBANIO. Joo Batista. Teologia da revelacdo a partir da modernidade. p. 138.

: Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. A revelacdo de Deus na realizacdo humana. p. 108.
Ibid. p. 43.
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moderna da revelacao foi-se forjando a partir da reflexdo biblica, o lluminismo
criou a possibilidade de a revelacao ser um grande tema teologico, assinalando
que se tudo que se diz na Biblia foi de alguma forma “ditada” por Deus, tem de
ser verdade em cada uma de suas afirmacdes e palavras, logo, ndo se pode ter
ali nenhum erro. Mas a ciéncia moderna trouxe uma colaboracdo para uma

interpretacdo mais eficaz da leitura biblica.

Tornou-se possivel uma nova compreensdo da revelacdo gracas a
abertura do cristianismo as novas ciéncias aplicadas ao campo biblico: histéria
da redacdo, método historico-critico, os estudos comparados das religibes
entre literatura biblica e literatura mesopotamica e egipcia. Estes estudos
mostraram que a revelacdo biblica ndo € um ditado de verdades divinas. Ao
contrario, mostraram que os livros da Biblia sdo obras humanas, com avangos
e retrocessos, com a impossibilidade, em muitos casos, de se definir a autoria
de determinados livros. Sua humanidade se revela também no empréstimo do
material simbélico e mitolégico que fez o escritor sagrado de outras culturas. E
0 caso do livro do Génesis, do profetismo e da literatura sapiencial, mesmo que

se tenha dado a este material um tratamento especifico.

O proprio fato de a Biblia ter nascido com o surgimento da monarquia,
quando lIsrael se constituiu como Estado, demonstra como ela ja manifesta seu
carater de “encarnacdo e profunda humanidade™®. A primeira histéria escrita
de Israel — o documento Javista — permite que Israel se encontre, a partir da fé,
consigo mesmo no mundo e oriente a sua existéncia. Pela narrativa da criagéo,

conhece o sentido global da vida e seu lugar no cosmos; pela “histéria dos

1% |bid. p. 46.
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povos”, situa-se na historia universal;, pelas histérias dos patriarcas, tem
noticias de seus antepassados remotos; pelo Exodo, conhece sua origem

determinante; pela histéria da conquista, tem presente seu passado imediato.

A compreensao da revelacdo atraves do esforco humano se esclarece
efetivamente no caso concreto da consciéncia de Jesus. Nao raro, quando se
guer expressar sua divindade, postula-se que ele chegou a terra com
conhecimento de todas as coisas e sua missédo consistia em revelar-nos tudo

lentamente.

Os estudos biblicos possibilitaram que a teologia assumisse com

seguranca que a divindade de Jesus se realizou em sua auténtica humanidade.

De alguém que ndo sabia sequer falar, este menino
passou pelas descobertas da infancia, pelos ideais
ardentes da adolescéncia, pela fase de procura que é a
juventude, até atingir a entrega da maturidade. Sua unido
com o Pai, Unica e inefavel, foi sendo descoberta em sua
consciéncia e manifestando-se em sua missao por meio

de um processo autenticamente humano.*?

Com esses exemplos, fica claro que a revelacéo se realiza incorporando
em si a carne e o sangue do esforco humano. Ela se faz mais real, mais
humana e mais profunda, pois faz perceber que a revelacdo esta entranhada
no esforco humano. A revelacéo € dialogo de Deus com o0 homem e a resposta
que este lhe da desde a realidade na qual esta situado. No entanto, a
revelacdo nado se reduz ao esforco humano. A revelacdo é ato da gratuidade

absoluta de Deus. Esta por sua vez passa a ser concebida e entendida,

Y Cf. Ibid. p. 48
2 Ibid. p. 72.
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inextricavelmente, como palavra de Deus na palavra dos homens. A revelacao
é transcendente, mas esta entranhada na historicidade humana. Como
consequéncia, tem-se que ha uma diferenca entre revelacdo e Escritura, ou

seja, a revelacédo nao é a Escritura, mas ocorre na Escritura.

Perde lugar também a concepc¢do da revelagdo como uma lista de
verdade enviada por Deus por uma via suprarracional da inspiracao, e ganha
um sentido de experiéncia histérica que implica o ser humano em todas as
suas dimensfes. Contra uma concepcdo abstrata e enclausurada em si,
referida as realidades estranhas acima do homem e de sua capacidade
cognoscitiva, a revelacdo que se realiza através do esforco humano recupera a

ligagdo com a imanéncia e com a realidade do mistério.

Esse novo conceito € respeitoso para com o ser humano porque pede
sua participacdo na constituicio mesma da revelacdo. Nesse sentido, a
revelacdo faz sentido para o homem moderno. Contudo, a afirmacdo da
revelacdo realizada através do esforco humano ndo se esclarece, sem mais,
nesse mesmo contexto. Esse contexto, segundo Jodo Batista Libanio, €&
marcado pelos discursos do “império da razéo, da liberdade, da felicidade, da
autonomia social e da cultura™?. Talvez estes discursos possam se resumir na
autonomia da razdo e na afirmacdo da subjetividade humana. A razéo
moderna, em sua dimenséo filosofica, “resiste aceitar uma verdade fundada
numa autoridade formal ou numa tradicdo, a saber, em qualquer instancia

exterior a ela™*.

3 LIBANIO, Jo&o Batista. Teologia da revelacdo, p.116-150.
“ Ibid., p. 117.
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A revelacdo vista como imposicdo externa parece romper a propria
condicdo de sua possibilidade: ndo poderia ser assumida livremente pelo ser
humano, nem ser assimilada pelas regras préprias do conhecimento. A tarefa
que se coloca € a de apresentar a revelacdo de modo a respeitar a autonomia
do ser humano, sem perder, por outro lado, sua dimensédo de Transcendéncia.
Pois, segundo Queiruga, “o inteiro movimento cultural, ao pér em questéo a fé
em seu conjunto, obrigou a colocar com absoluta claridade o carater

irredutivelmente especifico da revelacdo enquanto tal"*®.

O mundo moderno desestruturou o pensamento religioso no decorrer da
historia, a secularizacdo € o sinal mais evidente da crise que se instalou e
afetou profundamente o cristianismo. A Modernidade como novo paradigma
desconcerta, mas também traz a possibilidade de inovacéo, através de forcas
que trabalham a histéria, realizando uma nova forma de reorganizagdo
adequada ao estado atual da humanidade. Para fazer-se compreender o
passado e viver de outra maneira, para tanto, € necessario retraduzir-se nas
novas circunstancias, € preciso repensar, evitando a acomodacdo. Nesse
sentido “a revelagdo como categoria fundamental pode desempenhar aqui um
papel muito importante porque, por estar envolvida em todas as demais
categorias, acaba influenciando todas, colaborando, decisivamente, para a

retraducao global™*® da fé no cristianismo.

Os novos estudos mostraram que ndo € mais possivel olhar a revelacéo
como um “ditado” realizado por Deus. A revelacdo expressa o que Deus quer

nos manifestar. 1Isso ocorre necessariamente por meio de palavras humanas,

> QUEIRUGA Andrés Torres. A revelacdo de Deus na realizagdo humana. p. 76.
'® |dem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 30-31.
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levando em questdo a marca de seu tempo e lugar, “traduzindo nos modos
limitados de uma subjetividade, de uma sociedade, de um tempo e de uma

cultura bem determinada™’.

Para fazer frente ao dilema da revelacdo, Queiruga usa a categoria
socratica “maiéutica”, rebatizando-a com o qualificativo “historica”. Mostrando o
sentido da revelacdo em uma perspectiva dialética entre a manifestacao
maxima de Deus e a limitada capacidade humana. A maiéutica socratica
consiste, dizer que é uma espécie de arte obstétrica espiritual que ajuda a
verdade a vir a luz. Esta aponta para o conhecimento de algo que esta
presente naquele que busca conhecer, bastando este, com ajuda de alguém ou
de algo exterior, “dar a luz” a verdade que ja existe dentro de si. A categoria
maiéutica, para Queiruga, designa a revelacao, pois através da palavra externa
de alguém que ja& captou a presenca de Deus, despertam os demais para
descobrir a realidade em que estédo colocados. Assim, “ajudada pela palavra do
mediador, ‘nasce’ a consciéncia da nova realidade que estava ali lutando por
fazer sentir sua presenca; o homem descobre a Deus que o esta fazendo ser e
determinando de uma maneira nova e inesperada™®. O qualificativo “histérico”
€ acrescentado a maiéutica, para afirmar a presenca nova e gratuita de Deus, a
liberdade da histéria e néo a repeticdo do mesmo, do essencialismo estatico™.
Ou seja, diferentemente do sentido socratico, a revelacdo ndo se produz a
modo de reminiscéncia ou de mera repeticdo da “esséncia’ grega mediante o

recurso da memoria, mas mediante uma presenca sempre continua e

(O

manifestante de Deus na histéria. Por isso, a palavra mediadora nao

" Ibid. P.41
'® |dem. A revelacado de Deus na realizacdo humana. p. 113.
9 Cf. Ibid. p. 112.
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reminiscéncia, mas anuncio; nao leva para traz, mas para frente, para o futuro,
significando que a revelacdo ndo é algo do passado, mas sempre atual. A
revelacdo parte de sua propria raiz, ndo nasce na histéria, mas cria historia e

se realiza nela®.

A revelacao divina consiste em “dar por conta” que Deus como origem
fundante esta dentro de toda histéria, sustentando e habitando essa realidade
histérica. Quando se percebe essa presenca, a revelacdo ocorre, pois ela vem
ser exatamente a tomada de consciéncia da presenca do divino no individuo,
na sociedade e no mundo. “Enquanto o homem experimenta — em si mesmo,
na natureza ou na histéria — a Deus chegando a ele, como se manifestando a
ele, esta tendo a experiéncia radical da revelacdo™. As religides, todas elas,
surgem exatamente dessa consciéncia do Divino/Transcendente/Deus como
fundamento da realidade criada; as religibes sdao modos de configurar
socialmente este descobrimento ou a revelacdo. Por isso, a revelacdo é algo
presente em todas as religibes. Todas elas sao verdadeiras, mas nao sdo
todas iguais. A captacdo do Divino em cada uma delas € diferente. Umas

captam com menos erros e aberragdes do que outras.

Queiruga apresenta o tema da revelagao a partir da abordagem de que
Deus néo age fora e distante da criagdo, mas dentro dela, ou seja, de modo
particular na subjetividade humana. A revelacao ocorre ndo de fora, mas sim a
partir de dentro. A compreenséo da revelacao divina ocorrendo desde a criagéo
€ uma conclusao légica que surge da idéia de criagdo por amor e de infinito

positivo. Isso significa compreender que Deus ndo precisa romper através de

20 Cf. Ibid. p. 140.
! Ibid. p. 149.
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um milagre a justa autonomia do mundo para que possa anunciar-se em sua
imanéncia. Como amor infinito, Deus esta sempre se revelando em todas as
partes e a todo quanto lhe é possivel, desse modo percebe-se que os limites
da revelacdo ndo estdo em Deus, mas no ser humano que, devido a limitacéo

de criatura fica impedido de captar a manifestacao pura de Deus.

A revelacdo entendida como maiéutica histérica permite mostrar que nao
se trata de algo arbitrario, injustificavel e alienante. Mesmo chegando de fora,
ela nada mais faz que mostrar a profundidade ultima do sujeito que a recebe,
enquanto determinada por sua situacdo real perante Deus. Dentro da
perspectiva da maiéutica historica a revelacdo ndo se apresenta contrario a
autonomia humana, mas como algo positivo que possibilita a transformacéo e
que promove a realizacdo humana. Toda vez que a presenca de Deus é
captada como amor paterno-maternal, o0 homem ¢é interpelado a configurar o
existir de uma forma qualitativamente diferenciada. Isso significa que a medida
que o homem descobre Deus se torna cada vez mais humano. A funcao da
palavra com a qual o homem se confronta é claramente maiéutica: nao
pretende leva-lo fora de si, nem lhe falar de coisas estranhas; ao contrario,
pretende devolvé-lo a sua mais radical autenticidade. A palavra age como
parteira que traz a luz a consciéncia do novo ser — da nova determinacao do
proprio ser — gerado pela acéo de Deus. As acdes da liberdade humana tornam

a revelacdo de Deus efetiva na historia.

Queiruga ao formular a categoria de maiéutica histdrica aplicada a
palavra biblica, apresenta esta como chave de leitura para se compreender as

diversas formas de culturas religiosas. A tese da revelacdo de Deus ganha uma
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interpretacdo especial na teologia de Queiruga. A medida que as religides se
abrem para a revelacdo de Deus, elas se tornam verdadeiras®. O autor
reconhece a legitimidade das religibes e ndo perde a lucidez diante da
problematica. Nao reduz o sentido da revelacdo cristd, nem tampouco,
menospreza as variadas tradices religiosas. Segundo Queiruga, se faz
perceber que “nesse sentido, toda reflexdo sobre o dialogo religioso deveria ser
precedida por uma analise detalhada do conceito de revelacao, feita ja na nova
perspectiva, propiciada tanto pelos avancos da critica biblica como pelos da

critica e da hermenéutica filoséficas™?>.

Diante de uma pluralidade, segundo Queiruga, é possivel ampliar e
aprofundar a consciéncia religiosa, libertando-se das limitacbes, dos
fundamentalismos e fanatismos. Quebrando os velhos moldes religiosos é
possivel reconfigurar uma nova imagem do cristianismo no novo contexto,
sendo necessario buscar novas categorias que permitam abrir espacos e

ampliar o didlogo e a comunicacdo com o mundo religioso®*.

2 — A pluralidade religiosa: o universalismo assimé trico,
inreligionacao e teocentrismo jesuanico

A reflexdo teoldgica de Queiruga e sua tarefa de retraduzir e repensar o

cristianismo ao nosso tempo, traz uma total remodelagcéo da experiéncia crista

22 Cf. Idem. Do terror de Isaas ao Abba de Jesus. p. 322.
>3 |bid. p. 318.
24 Cf. Ibid. p. 332.
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nos meios culturais e religiosos. Queiruga deixa bem claro que esta é uma

tarefa que envolve a todos, isto &, toda comunidade crista®>.

A experiéncia vivida da proximidade do homem com Deus faz surgir a
religido. Essa experiéncia tem elementos transformadores na vida humana
necessitando ser anunciada as demais pessoas. A religido tem significado de
ser uma Vvivéncia libertadora, porque ela “nasce precisamente das
necessidades, buscas, esperancas, angustias e ilusdes mais enraizadas na
realidade humana™?®. A experiéncia religiosa, segundo Queiruga, se apresenta
como libertacdo essencial, com o objetivo de tornar a vida e o peso da
existéncia humana mais leve?’. Dessa forma podemos afirmar que a religi&o se
desenvolve com o principio de tornar a vida mais suportavel, ao revelar a
companhia da presenca amorosa de Deus. Apresentando-se essencialmente
como graca, libertacdo, alegria e comunhdo pessoal, num destino
plenificador®®. Ela é essencialmente voltada & existéncia humana. E algo
humanissimo, como também divino, que nasce da vida. Por esta razao,
podemos afirmar que a religido ndo se apresenta como algo alienante a

realizacdo humana, mas pelo contrario, se insere na vida humana sem se opor

a ela, pois faz parte da vida.

Quando a compreenséao da religido consiste em considera-la como algo

somente divina, isto é, que ndo esta em sintonia com a vida humana corre-se

2 Queiruga afirma que a retraducéo do conjunto da fé nao é tarefa exclusiva da teologia, todos
0s cristdos dela participam. A teologia certamente tem uma responsabilidade enorme de
colaborar na mesma busca que é de todos — como expressa a exposicdo encabecada pelo
titulo “Do repetir a tradicdo a responsabilidade intelectual”, Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Um
Deus para hoje, p. 11-17. E o que faz é trazer a consciéncia expressa 0 que esta no ambiente
e luta por manifestar-se. Cf. Idem. Recuperar a criaco, p. 27-28.

%% bid. p. 32.

2" Cf. Idem. Recuperar a salvacao. p. 14-16.

%8 Cf. Ibid. p. 21.
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um grande perigo. Se a religido é concebida sendo somente divina, ela deixa
de ser humanizante. Segundo Queiruga, esse problema é gerado pelo

dualismo religioso.

N&o se pode tratar mais de que a vida religiosa signifique
uma espécie de desdobramento, como se o crente fosse
duas pessoas: por um lado, teria uma vida profana,
comum com todos 0s outros e com idéntico estilo; mas,
por outro, que se superporia a outra, com maior ou menor

influxo sobre ela. ?°

Essa maneira de conceber a vida religiosa cria duas esferas de
interesses: a de Deus e da pessoa humana, como se 0s interesses de Deus e

os da pessoa fossem interesses que nem sempre se coincidissem.

Arrancando o dualismo, a vida religiosa adquire seu sentido positivo
como experiéncia humanizante suscitada pela presenca divina na vida e no
agir da pessoa religiosa®. A idéia de criacéo, segundo Queiruga, aponta para
isso. Deus nao cria 0 homem para que Ihe possa servir, mas para que possa se
realizar. O interesse de Deus é que sejamos plenamente humanos. A vida
religiosa é algo que envolve toda vida do crente e todas as suas dimensdes.
Ser religioso “consiste em descobrir que a existéncia, para realizar-se
plenamente e em sua verdade definitiva, conta com o apoio salvador do
Divino™!. Consiste em viver a partir de Deus e com Deus um esforco constante

de realizagéo da vida.

2% |dem. O cristianismo no mundo de hoje. p. 14.
%0 Cf. Idem. Recuperar a criacdo. p. 35.
% Ibid. O cristianismo no mundo de hoje. p. 16.
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A religido ndo € uma instancia separada da vida humana e que diz
somente respeito aos interesses de Deus. Ela € algo muito humano, porque
surge dos questionamentos mais fundamentais, na qual sua preocupacao
primordial consiste na realizacdo humana. E, por isso que Queiruga afirma que
a preocupacdo maior da religido deve ser em promover a liberdade humana®.
Em sua releitura da tradicéo crista, atesta que se a criacdo manifesta a Deus e
participa no drama redentor, entdo a esfera do sagrado cristdo deve se
deslocar muito além das fronteiras da Igreja. Aqui esta a fonte possivel de uma
nova missao evangelizadora, pelo dialogo: a criacédo, a percepc¢ao de um poder
criador, que faz parte de uma base antropolégica comum a muitas culturas.
Quando procura por uma religido humanizadora, Queiruga trata de Recuperar a

Criacdo*,

Ha uma constatacdo por parte de Queiruga de que existe de fato um
grande equivoco na cultura moderna com relacdo a religido, pois ela aparece
como obrigagédo suplementar que vem sobrecarregar a vida humana impondo
mandamentos. Nessa visdo equivocada, 0 ser humano passaria a estar num
mundo com sua “carga” normal, exercendo sua liberdade, logo a consciéncia
religiosa chegaria impondo-lhe mandamentos que devesse cumprir, também
colocando limites que ndo poderia transgredir praticas que obrigatoriamente
tem de acrescentar a sua vida ordinaria®. A religido aparece como uma

“sobrecarga” que dificulta a realizacdo humana.

A religido bem vivenciada, distante de impor mandamentos que

dificultam a vida, se apresenta como algo que torna a vida mais suportavel a

%2 Cf. Idem. Pelo Deus do mundo no mundo de Deus. p. 26.
% Cf. Idem. Recuperar a criacéo. 1999.
% Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p. 195.
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tarefa de autoconstrucdo da pessoa humana. Pois, “se Deus cria por amor e
nao tem outro interesse que o da realizacdo dos homens e mulheres; se por
outro lado, o que a moral tem de peso nasce do processo humano em si
mesmo como condicao inevitavel dessa realizacd0™°. Entdo, logo fica claro que
a presenca de Deus na vida humana consiste em ajudar, de maneira amorosa
e incondicional, a carregar todo peso. Segundo Queiruga, a presenca de Deus
no homem significa a criacdo de seu espaco vital, a possibilidade de sua
liberdade e ainda mais o alimento de sua realizagéo®. Nesse sentido, mediante
sua religiosidade, a pessoa que se encontra iluminada, acompanhada e
potencializada pela presenca de Deus sente mais animo para realizar as
normas que possibilitam seu crescimento na humanidade. A religido aparece
como grande apoio da realizacdo humana. Para o religioso sua conduta deve
ser assumida como algo proéprio da sua autonomia fundada na teonomia, como

manifestacédo da prépria e mais auténtica profundidade da vida religiosa.

O religioso né&o vive exclusivamente do cumprimento de normas
externas, mas age de forma ética, amparado por Deus. Entretanto, nem a
religido nem Deus impdem obrigacdo alguma ao homem. Muito pelo contrério,
tanto a religido como Deus afirma a autonomia humana conferindo a ela a sua
profundidade maior, a saber, a consciéncia de que Deus € o seu fundamento —
teonomia. Podemos dizer que a religido ajuda o ser humano a descobrir a lei

intima e profunda do ser auténtico que tende caminhar a realizacao.

Queiruga mostra que ha dificuldades para se manter que tanto a religido

€ um processo humano de desvelamento, quanto a filosofia é uma experiéncia

% |dem. Recuperar a criacéo. p. 216.
% Cf. Ibid. p. 47.
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do mistério vivo®’. A religido sendo fruto do trabalho humano produz a
desigualdade, ou seja, aparece a exclusividade e a superioridade de algumas
religibes em relacdo a outras. Exemplo desse fato € o cristianismo devido a
“sua confissdo da absolutez” *® diante do processo de revelacdo ocorrido em
Cristo. A revelacdo que ndo € um clardo que a tudo torna compreensivel, mas
uma luz que indica a direcdo certa, postergando as imagens de Deus. A
mensagem judaico-crista revolucionou a idéia de Deus e apresentou-o de uma
forma que nunca havia sido imaginada antes e que mesmo hoje temos

dificuldades de imaginar.

Partindo de uma compreensdo processual da revelagcdo, devemos
considerar a presenca efetiva de Deus no centro de toda a realidade historica
dos homens. Considerar igualmente que a “eleicdo” do judeu-cristianismo por
Deus nao consiste em privilegiar para separar, mas trata-se de uma estratégia
histérica do amor divino — “chamar uns para chegar a todos” —, ao ponto que se
poderia simplesmente deixar de usar tal expressédo®. De modo que, se Deus
tem revelado a todos, entdo todas as religibes sao reveladas e, nessa mesma
medida, verdadeiras. Diante desse fator devemos repensar a inculturacao e a

realidade inter-religiosa.

Devemos partir, entdo, da percepcdo de que as religibes nédo sao
perfeitas, nem mesmo a biblica. Mas isso ndo as impede de ser verdadeiras,
na medida em que conseguem captar, expressar e viver a presenca reveladora
de Deus. Diante da pluralidade religiosa, se deve buscar uma dialética entre o

bom e o melhor, o verdadeiro e 0 mais verdadeiro. Assim, Queiruga propde a

7 Cf. Ibid. p. 56-63.
% |dem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 338.
%9 Cf. Idem. A revelagdo de Deus na realizacdo humana. p.341.
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categoria de “universalismo assimétrico” devido a base de uma dupla
convicgdo: “que todas as religides sdo, em si mesma, caminhos reais de
=~ 140, 1ATA
salvacao™"; e que todas as religibes expressam a presenca de Deus de forma
universal e irrestrita, sem favoritismos e sem discriminacgdes, isso significa que
por parte de Deus nao ha diferencas entre as religides. O “assimétrico” €
devido ao fato das diferencas reais que existam entre as religides ndo pela
vontade de Deus, mas devido a vontade humana que a desigualdade é

colocada. Ou seja, a finitude humana impde esta desigualdade que é realizada

na histéria, cultura e até mesmo nas decisdes da liberdade**.

E necesséario, segundo Queirruga, que se reconheca a caréncia,
deformacbes e defeitos em todas as religibes, mas o importante é o desafio
colocado para o encontro “real das religibes”. Nesse sentido ndo € injusto
pensar que na histéria das outras religibes existem formas, elementos ou
aspectos que, se fossem acolhidos, as tornariam mais plenas. Buscar o
encontro e a compreensao entre as religides ndo deve ser confundido na busca

do “minimo denominador comum entre as religies™*

, pois se assim for pode
ocorrer 0 processo de privilegiar o que conquistou menos, ocorrendo como
consequéncia o empobrecimento do conjunto. Mas é necessario realizar uma
definicdo na qual possa incluir todas as deficiéncias e deformacdes que
ocorrem na realidade religiosa. A palavra “assimetria” propde por si prépria um
fundo de homogeneidade e comum de verdade, permitindo a distincdo na

configuracdo de cada religido, deixando bem evidente que todas elas séo

verdadeiras. Podemos perceber que ndo ha religido absoluta, todas formando

“%)dem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 339.
L Cf. QUEIRUGA. Autocompreensao crista. p. 96.
2 bid. p. 97.
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um leque buscam explorar o “Mistério que as sustenta, atrai e supera, ou seja,
fragmentos diferentes nos quais se difratam sua riqueza inesgotavel. Cada uma
o reflete & sua maneira e a partir de uma situacéo particular™.

O cristianismo que apresenta o problema da absolutez, segundo
Queiruga, é toleravel somente enquanto confissdo humilde e solidaria, pois
acredita ter descoberto algo que Deus quer revelar e entregar a todos. Mas
ocorre que tudo que é concreto e historico sendo revelado a um seguimento
religioso, o destino de tal revelacdo se torna universal. Isso significa que deixa
de ser possessao e passa a ser percebida como responsabilidade e encargo.
Logo esta revelacao se torna ndo um bem particular, mas uma heran¢ca comum
descoberta e que deve ser compartilhada a todos na promessa de um futuro
mais pleno. O cristianismo por ser uma religido biblica apresenta-se, qual um
oferecimento maiéutico diante das outras religibes, como a possibilidade para
que cheguem a plenitude de si mesmas. A plenitude deve ser vista com
cautela, pois ela nédo significa a compreensdo suprema, como Se uma
determinada religido, por mais importante e elevada que fosse, pudesse
abarcar todo mistério, todo “tesouro pode ser precioso e insuperavel, mas a
acolhida humana ser4 sempre deficiente e necessitada de completude™*.
Queiruga mostra que cada religido com sua verdade incluem a verdade de

outra de forma plena. Ou seja, ndo pode ocorrer um fechamento paralisando a

histéria, mas pelo contrario, deve ocorrer a plenitude dinadmica possibilitando

3 Ibid. p. 99; Cf. Idem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 341.
** |dem. Autocompreensao crista. p.101.



191

que todo processo possa se abrir as maximas de sua vivéncia no intercambio

cultural®.

Mas podemos perceber que no encontro entre as religibes no decorrer
da historia foi produzindo-se um mal-entendido. Nos raros encontros ocorridos
se respeitou a cultura, mas o valor de cada religido foi sendo mal interpretado,
produzindo mais um desalento do que uma unido de fato entre as religides.
Diante disso podemos entender que o paradigma anterior, principalmente no
modo de conceber a revelagdo, produziu conseqiéncias nefastas. E
necesséario erradicar esse velho paradigma, pois a inculturacdo serve de

modelo para uma nova frente de avango que nao deve ser ignorada.

Segundo Queiruga, ha um processo de inculturacdo em toda religido que
constitui a interpretacdo de uma experiéncia originaria. A religido para ser
compreensivel e poder ser vivida precisa incorporar “elementos culturais” das
pessoas e comunidades as quais esta se apresentando. Da mesma forma que
uma religido universal se estabelece fora de sua cultura, deveria ocorrer
também com os elementos religiosos. Por esta razao nao é dificil de perceber
que além da “in-culturacéo” é necessario a “in-religionacdo™®. E necessario que

haja uma troca sem a necessidade de abandonar a prépria religido.

A categoria de inreligionacdo propde que a religido deve sempre
incorporar elementos que possam contribuir para completar ou purifica-la,
assim, como ocorre no processo de inculturacdo quando uma cultura assume

riquezas religiosas que vem de fora, sem negar ser o que ela é. A

“5 Cf. Ibid. p. 101-102.
“® Ibid. p. 176.



192

inreligionacdo se torna importante para entendermos a relacdo entre as
religibes e, também para o dialogo inter-religioso. Dentro do processo de
evangelizacdo inculturada do cristianismo, aponta para um ponto de partida
qgue néo reside nas verdades da revelacdo tomadas em sua especificidade. A
fundamentacéo biblica e a concepcéao trinitaria de Deus, a referéncia a Jesus
Cristo e a Igreja como sacramento de salvacdo, s&do colocadas entre
parénteses, por mais fundamentais que sejam para todos aqueles que tém a fé
catélica no Deus de Jesus Cristo. O ponto comum para o dialogo é a
experiéncia da vida e do Deus vivo que esta diante de todas as tradicdes, a

forma de como ele é vivenciado em cada religido ou cultura.

O tedlogo Afonso Maria Ligorio Soares assinala que a inreligionacéo ja

devia estar subentendida no termo inculturagéo, pois

Toda religido transforma-se a partir de dentro, no contato
com as demais; € preciso deixar a religido transformar-se
no ritmo das crises descobertas e intercambios que
realiza com as demais. Nesse processo as pessoas nao
precisam apostatar ou sair de suas religides de origem.
Uma comunidade religiosa deixa-se tocar por outra
religido, assimilando o que Ihe parece fazer mais sentido

e descartando o que nao lhe convém.*’
A inreligionacéo consiste na busca de contato entre as religibes para se
descobrir aspectos da revelacdo que lhes sejam comuns e complementares.

Esse contato serd marcado pela simbiose e pelo enriquecimento, de tal forma

que umas religibes ndo anulem as outras, mas se enriguecam mutuamente

*" SOARES, Afonso Maria Ligorio. Valor teolégico do sincretismo numa perspectiva pluralista.
In. VIGIL, José Maria; TOMITA, Luiza Etsuko; BARROS, Marcelo. (Org). Teologia pluralista
libertadora intercontinental. Sdo Paulo, Paulinas, 2008.p. 116.
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com suas experiéncias. E na mutua relacdo que se encontra o vértice
enriquecedor. Nesse processo, as religibes ndo renunciariam ao que lhes
sejam préprias, mas passariam a se auto-afirmar, de forma mais rica e mais
intensa, incorporando elementos complementares e purificando-se. As religides
no contato umas com as outras devem incorporar os elementos que chegam. O
processo caracteriza-se como um enxerto, o que recebe nao é anulado ao
acolher outro elemento em si, mas alimenta proporcionando uma nova
realidade que reforca e infunde nova vida. Entende-se que na relacdo entre
religibes distintas tera sempre diferencas e caracteristicas peculiares que

possibilita o crescimento de abertura ao outro.

Desse modo o cristianismo pode até confessar a sua absolutez —
assimétrica — mas como confissdo humilde e solidaria de quem acredita ter
descoberto algo que Deus quer revelar e entregar a todos: néao
impositivamente, mas como oferta; ndo para suplantar, mas para completar.
Nem sequer como algo proprio que se presenteia, mas como heranga comum
enfim descoberta, a ser compartilhada em vista de um futuro mais pleno.
Somente nesse sentido um cristdio deve confessar a definitividade ou a
unicidade da revelacdo de Deus, como Abba, em Cristo. A categoria
“teocentrismo jesuanico”, encontrada por Andrés Torres Queiruga para se
voltar a imagem de Deus revelada em Jesus Cristo, valorizando a manifestacao
que Jesus fez do Pai em toda sua intencdo e acao de salvacao, esta ligada na
relacdo dialética que devemos elaborar. Ou seja, por um lado evidenciar a
imprescindibilidade de Jesus de Nazaré como pessoa historica e, por outro,

reconhecer que o centro ultimo € sempre Deus. Fica evidenciado que se
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colocar a particularidade religiosa cristocéntrica surge a tensdo em relacdo as

outras religides, surgindo muitos obstaculos insuperaveis*.

O ponto de partida é o teocentrismo, falar de Deus a partir do que é
proprio do cristianismo, ou seja, Cristo que revela o projeto de salvagéo do Pai,
para todos os homens. O cristdo pode confessar sua conviccdo de que com
Cristo a revelacao viva com Deus alcancou o intransponivel e insuperavel. Mas
essa confissdo so pode ser feita com duas condi¢des fundamentais: ndo deve
ser algo para se impor, mas deve se abrir ao profundo respeito aqueles que
créem ter feito uma descoberta igual ou semelhante segundo sua religido; a
propria convic¢do deve ser apresentada como proposta aberta ao dialogo, ao
contraste e a verificagdo. Na perspectiva do didlogo, a figura de Cristo ndo
pode ser priorizada na sua figura individual, mas em sua proposta reveladora e
salvadora. Toda manifestagcdo que Jesus fez do Pai em toda sua acéo e
intencdo salvadora devera ser valorizada. Desloca-se a salvagdo da
perspectiva de um cristocentrismo para um teocentrismo, adquirindo nova
compreensao com o adjetivo “jesuanico” que constitui a identidade crista.
Aponta-se para o Pai e para sua irrenunciavel revelagdo segundo o Evangelho,

contribuindo para o didlogo aberto e alterativo, em favor do outro®.

Devemos a partir de essa reflexdo entender que o processo de cuidado
que a fé cristd deve ter para com as outras culturas e religides, no processo de
inculturacdo e/ou inreligionacdo pelo qual a fé cristd busca anunciar sua
experiéncia verdadeira de salvag¢do Unica e universal, seja de abrir-se para o

dialogo, entendimento e respeito pelas experiéncias salvificas Unicas e

8 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Autocompreensdo cristd. p. 102-103.
9 Cf. Idem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 343-350.
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universais que se desenvolvem nas culturas e religides dos outros. Somente
ultrapassando a propria experiéncia de Deus e buscando a ética que se
esconde no humano € que uma religido pode dialogar com a outra. Nesse
sentido € necessario repensar toda logica da cristologia enfatizada
tradicionalmente para nova 6tica moderna, ou seja, a figura de Jesus Cristo
necessita ser reinterpretada para que possamos entender o sentido da

cristologia na experiéncia humana.

3 — Repensar a cristologia, 0 mal, a salvacdo e ar essurreicao
em uma Modernidade secularizada

Nosso objetivo consiste em apresentar as idéias fundamentais de
Queiruga em relacdo ao nucleo principal da teologia, repensando temas
centrais a partir das novas categorias que ja foram expostas acima. O
repensar, o retraduzir temas que sao considerados importantes para a
Modernidade, consiste em uma nova compreensao na maneira de ver e sentir

o mundo, possibilitando a concretizagdo humana.

Através do racionalismo a Modernidade gerou um desmoronamento de
todo um sistema de interpretacéo biblica. Com a efetivacéo da ciéncia moderna
como forma de conhecer o mundo e o homem, liberto completamente dos
mitos, possibilitou o0 surgimento de uma nova consciéncia autbnoma. Nesse
sentido, a busca de explicacdo de qualquer evento ou fendbmeno nao se faria
mais a partir de uma explicacdo divina sobrenatural, mas através dos novos

dados cientificos.
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Essas mudancas configuraram decisivamente a cultura moderna, para
uma reflexdo teoldgica responsavel isso deveria representar, sobretudo, uma
nova forma de repensar novas categorias, buscando um equilibrio atualizado
que possa dar respostas as mudancas. Diante de um processo de
secularizacdo as verdades latentes no cristianismo devem ser repensadas e
expressas de maneira que se tornem acessiveis a nova cultura. Para
concretizar essa tarefa € fundamental um novo olhar sobre a cristologia, a
questdo do mal, da salvacdo e da ressurreicdo, para adequa-las a nova

situacao cultural.

3.1 — Um novo olhar para a cristologia no mundo mod  erno

Repensar a experiéncia da fé no ambito da Modernidade significa
considerar seriamente a mudanca de paradigma, para que possa ser o mais fiel
possivel a experiéncia humanizadora de Jesus. Conceber e expressar a
imagem de Deus manifestada em Jesus, de acordo com a nova Visdo
teoldgica, possibilita o entendimento de humanizacdo presente na cultura
moderna a encontrar seu lugar na concretizacdo da fé cristd, “desse modo
Cristo aparece, ao mesmo tempo, como revelagcéo e possibilidade concreta de

nossa vida auténtica enquanto fundada e salva em Deus”°

Segundo Queiruga, com o lluminismo o espirito da Modernidade encara
abertamente o problema da cristologia impondo criticas ao mito, impondo-se a
rejeicdo ou retraducdo aos novos esquemas e categorias. Aparentemente

movimentos contrapostos, porém € coincidente no processo de impacto da

%% |dem. Fin del cristianismo premoderno. p.38.
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“desmitologizacdo” de Bultmann e revivescéncia da busca do Jesus historico,
também a proliferacédo de cristologias cada vez mais realista desde os tempos
do Concilio Vaticano Il evidenciam que nao se trata de questionar a
“transcendéncia e a divindade de Cristo, mas de compreendé-la e expressa-la

n51

Nno novo contexto™" cultural.

O que se deve entender € que Jesus ndo € um elemento estranho em
nosso mundo, a critica histérica ancorou a figura de Jesus em seu tempo, sua
cultura e sua patria, ao insistir no realismo dos evangelhos. Ai se encontra,
segundo a teologia queruguiana, o ponto principal para a recuperacdo e o
repensar na énfase do realismo de sua humanidade. “Natureza e pessoa,
encarnacao e filiacdo divina, salvacdo e redencdo [...] ndo cairam prontos
sobre a teologia do céu da revelagdo, e sim foram construidos numa lenta e
complexa elaboracado historica, que deixou neles a marca de seu tempo e de

sua circunstancia™?.

A hermenéutica deu um grande salto, clareando os
caminhos da cristologia e repensando todas as suas questdes. Para tanto,
encontra-se a necessidade de refazer a compreenséo, segundo Queiruga, que
possibilitara o debate cristologico determinando a desconstrucdo como passo

prévio para uma reconstrucao.

A cultura moderna exige um repensar cristoldgico, libertando-se das
possiveis ‘“estreitezas sistematicas™®. Tornando necessario que se
compreenda a mudanca de paradigmas para entender a significatividade e

eficacia da fé cristd. HaA uma necessidade epocal que esta impressa na trama

de nossa cultura, ou seja, no inconsciente coletivo, ndo se pode usufruir de

* |dem. Repensar a cristologia. p. 263.
*2 |bid. p. 264.
>3 Ibid. p. 265.
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todos os avancos tecnolégicos da Modernidade, das grandes descobertas e
invencbes humanas e ao mesmo tempo acreditar no mundo mitico dos
espiritos e milagres do Novo Testamento. Isso significa que ndo podemos
interpretar ao “pé da letra” o que ocorreu no Novo Testamento, ou seja,
acreditar literalmente na estrela de Belém ou na ascensdo de Jesus
atravessando as nuvens ou “crer na milagrosa entrada de uma legido de
deménios numa vara de porcos nem na moeda na boca do peixe™*. Segundo
Queiruga, na Modernidade nota-se uma grande transformacao radical na leitura
do evangelho, mesmo que se tenha tido pouco contato com a critica biblica,
por esta razdo é impossivel continuar fazendo a mesma cristologia da teologia
tradicional, de um Jesus concebido na concepcdo do cristianismo pré-

moderno>°.

Uma coisa é a fé e outra o0 modo de sua compreensao a
partir de determinados pressupostos culturais. O exemplo
elementar da ascensdo o esclarece facilmente: na era
espacial, nenhum cristdo pode — é preciso repeti-lo: ainda
gue o0 queira — levar ao pé da letra a interpretacédo
tradicional, apoiada na cosmologia das esferas com seu
céu empireo, e pensar em uma elevacéo fisica acima das
nuvens; o que nao significa que nessa narrativa nada nos
seja dito e que nela ndo haja uma experiéncia que
devemos re-interpretar a partir de n0ssos pressupostos

cosmolégicos.>®

Pode-se notar com isso que toda cristologia em maior ou menor grau

esta afetada nos pressupostos culturais que a sustentam. Por esta razédo, a

> |bid. p.266.
°® Cf. Ibid. p. 266-267.
°® |dem. Repensar a cristologia. p. 268.



199

hermenéutica atual insiste que a diferenca, na impossibilidade de aceitar que a
interpretacdo induz sempre a recusa da propria fé que nela se expressa, nao €
algo secundario, isto €, “como se as diversas interpretacdes fossem simples
formas, mais ou menos  arbitrarias, de  expressar-se™’. A
experiéncia/interpretacdo passou por uma desarticulacdo no processo de
mudanca de paradigma cultural, o que significa que ha de rearticula-la partindo
dos novos pressupostos culturais. Segundo Queiruga, 0 que esta em jogo néo
€ a experiéncia, mas a interpretacdo, pois a experiéncia no trabalho reflexivo
procura assumir uma interpretacdo nova. Isso mostra que o tedlogo quando
trabalha numa melhor compreensdo de sua experiéncia de fé ndo tem ainda
uma interpretacdo, mas nao significa que ele tenha renunciado a sua fé e nem
deixe de viver dela. Na realidade o que se tem é a tarefa de uma busca por
uma cristologia dentro de sua propria natureza que vé agravada pela mutacéo

cultural, na qual onde ela tem de se realizar®.

A busca da construgdo dos conceitos cristologicos para se tornar
significativos, tém de ser realizados na relacdo da experiéncia biblica e no
marco cultural do presente. Se a busca ao Jesus histérico marcava a
necessidade da experiéncia, voltando-se a Escritura, no seu carater mais
global, remete a necessidade da reconstrucéo original. Diante da Modernidade
— tem-se que assinalar que estamos diante de uma grande mudanca muito
importante na maneira de se fazer teologia — corre-se o risco de simplificar,
pois 0 movimento € “centripeto” que consiste na hermenéutica de voltar
novamente a Escritura para recuperar sua experiéncia e expressa-la em novas

formas. Enquanto que na época pré-moderna e na escolastica havia um

> Ibid. p. 269.
%8 Cf. Ibid. p. 271-273.
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desenvolvimento horizontal entre conceitos mediante “conclusdes teoldgicas”,
no qual provocava uma “teologia centrifuga”, que em sua prépria dindmica se
distanciava cada vez mais da Escritura. Queiruga assinala que “as construcoes
do passado ndo podem ser simplesmente ignoradas. Porém, ndo se constroi
sobre elas, e sim se aprende de sua ‘estrutura’, num processo que caberia
qualificar de proporcional: o que elas foram para seu tempo, deverdo ser as
atuais para o nosso™. Pode-se compreender que a fidelidade n&o depende da
interpretacédo literal, pois o transito pelo tempo — épocas diferentes — e pelas
circunstancias gera riquezas concretas e abre novas perspectivas que devem

ser aplicadas na nova construcao teoldgica.

A Modernidade foi contribuindo na busca de caminhos exatos,
principalmente na eficacia da salvacdo. Nesse sentido tem destaque a Reforma
Protestante que tematizou a acentuagdo da soteriologia marcando uma
identidade com a cristologia, no qual unia o realismo da encarnacdo de Jesus.
Assim, “tudo o0 que é humano entra no dinamismo da redencdo”®. O mais
importante era tornar presente o realismo humano da vida de Jesus que
serviria de modelo para todos, mostrando uma acentuacao de pertenca radical
de Jesus Cristo a nossa realidade humana. O homem moderno preocupado
com sua autonomia e da necessidade de preservar a integridade humana
encontra no “modelo de Cristo” a figura mais significativa e exemplar de

humanidade.

Para Queiruga, um dos grandes desafios da teologia moderna consiste

em trazer uma nova compreensao da relacdo de Deus com o mundo. O modo

> |bid. p. 274.
% |pid. p. 278.
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como se concebia a relacdo com Deus na cultura pré-moderna foi interpretado
como heteronomia, quando da mudanca de paradigma; Deus era entendido
como legislador externo e encarnado em uma igreja que dita leis opressoras. A

Modernidade se rebelou contra isso, levantando a bandeira da autonomia®®.

A autonomia, um dos elementos principais na caracterizacdo da
Modernidade, pode ser extremamente desumanizadora se estiver privada de
sua profundidade, a medida que reduz o espirito humano a um pragmatismo
superficial a um puro objeto®. A contribuicdo do cristianismo nessa cultura,
fundada na consciéncia de autonomia, € exatamente colaborar para que ela se
abra a sua profundidade, na visdo cristd, trata-se de uma abertura a

transcendéncia, ao Deus de Jesus que afirma a mais auténtica humanizacao.

O novo modo de compreender a relagdo de Deus com o homem né&o
nega a autonomia humana, ao contrario, reconhece que Jesus é o fundamento
da mais auténtica autonomia. A lei divina, entdo, ndo € algo alheio ao ser
humano, mas manifestacdo de sua propria e mais auténtica profundidade. A
nova relacdo entre Deus e 0s seres humanos supera tanto a lei heterbnoma,

que se impode de fora, como a autonomia, fechada em si mesma.

Queiruga insiste que na cultura moderna, centrada na autonomia, € de
fundamental importancia recuperar a experiéncia humana como experiéncia de
teonomia. Ele fala de cristologia®® para mostrar a necessidade de se ver Deus

por meio de Cristo e para acolher sua presenca na sociedade moderna,

®L Cf. Idem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 29.

®2 Queiruga faz alusdo a dentincia de Hegel, mostrando que mais tarde tornou se realidade: “a
negacao da Transcendéncia com a intencao de afirmar o homem”, na modernidade. Cf. Idem.
Creio em Deus Pai. p. 40.

®3 Cf. Idem. Repensar a cristologia. p. 17-35, 59-151, 173-368.
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recuperar em sua verdadeira humanidade a irrupcdo de Deus e fazer clara a

evidéncia de sua presenca no mundo moderno.

Sera preciso fazer um alto no caminho reflexivo, para
aludir a grande tarefa da teologia atual, talvez um
verdadeiro aproximar-se ao mistério de Cristo de modo
gue sua filiagdo divina ndo apareca como um estar aparte
da realizacdo humana. Mas justamente realizando-se na
plena realizacdo da humanidade. O Vaticano Il afirma:
‘Cristo  manifesta plenamente o homem ao proprio
homem’ (GS 22). De sorte que de alguma maneira
devemos afirmar que os enunciados sobre Jesus Cristo
adquirem significacdo efetiva na medida em que, de
algum modo e em justa proporcdo possam enunciar-se

também de todos nés.**
De maneira que o caminho para recuperar-se a auténtica experiéncia
humana centrada na relacdo com Deus esta na busca de contato por meio da
experiéncia de Jesus de Nazaré, o filho de Deus. Na encarnacéo, Deus afirma

a criatura até a plenitude, ficando evidente que a busca do divino ndo se da em

detrimento do humano, mas supfe sua maxima afirmacéao.

3.2 — A pisteodicéia crista e o problema do mal

Queiruga faz uma reflexao sobre a relacao entre Deus e o0 mal, em uma
perspectiva moderna, totalmente diferente da andlise tradicional, possibilitando
ao homem moderno compreender o objetivo do cristianismo para afirmar a

bondade de Deus e sua proximidade com todos.

® Jdem. A teologia a partir da modernidade. Manuscrito, maio de 2003. (traduc&o nossa)
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O mal sempre foi um problema em todas as religibes e também para a
filosofia. O problema do mal se torna mais agudo no cristianismo, pois ele se
apresenta como desafio a prépria esséncia de Deus, no qual foi revelando-se
através de Jesus com grande amor e sem medida®. Nada do que Jesus
revelou a respeito de Deus seria verdade, se é que o proprio Deus permite ou

causa o mal, ou se ele é impotente diante dele.

A teologia, segundo Queiruga, deve repensar a questao do mal em uma
nova perspectiva para que a imagem de Deus nao seja deformada e a fé no

cristianismo se torne, a partir dai, questionavel®

. A teologia moderna deve-se
posicionar de forma diferente da abordagem tradicional, na qual faz uma
fundamentacdo em pressupostos incoerentes com a mentalidade moderna,
sendo assim, ndo é capaz de dar uma resposta equilibrada ao problema do mal
sem recorrer a Deus. Para Queiruga Deus estd do lado do homem contra o
mal, ele é inevitavel a criatura devido a finitude e a limitacdo, mas Deus luta
contra 0 mal. A expressdo “Deus € Antimal” de Edward Schillebeeckx é

assumida por Queiruga como intuicdo fundamental a respeito da proximidade

ativa de Deus ao lado dos seres humanos contra o mal.

O surgimento da filosofia contribuiu para a aplicagdo da raz&o critica ao
mundo da mitologia fazendo com que a contradicdo viesse a tona. Segundo
Queiruga, a formulagédo do dilema de Epicuro mostra uma clara consciéncia da
dificuldade: “Deus pode e ndo quer evitar o mal, entdo ndo é bom; ou quer e

nao pode, e entdo ndo é onipotente; ou nem pode nem quer, e entdo nao €

® Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p. 117-118.
% Cf. Idem. Um Deus para hoje. p. 17.
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Deus™’.

Esse dilema apresenta alternativas insuperaveis, pois afirma a
onipoténcia divina e nega sua bondade, e também afirma a bondade de Deus e
nega sua onipoténcia. O dilema aponta para o ateismo, pois percebé-se a

negacdo a Deus, ha uma contradicdo ou anulacdo de Deus ao afirmar que ele

€ mal ou que é ilimitado.

Historicamente a l6gica do dilema de Epicuro foi aceito sem nenhuma
critica devido a crenca na possibilidade de um mundo sem mal®®. Essa
aceitacdo, segundo Queiruga, foi possivel até o surgimento da Modernidade,
“em épocas anteriores, este dilema p6de ser assimilado vivencialmente, porque
o ambiente religioso geral conferia a fé uma plausibilidade social e uma
seguranca vivencial que protegia contra os efeitos ultimos da contradicdo
l6gica”®®. Mas a partir da Modernidade esse dilema se torna impossivel devido
o rompimento cultural provocado pelo lluminismo que passou a valorizar a
razao, possibilitando o ateismo tornar-se real, mostrando a contradicao légica e
ameacando romper com as barreiras da vivéncia religiosa, no qual o problema

da teodicéia adquire toda a sua seriedade e dramaticidade’®.

Diante da Modernidade é necessario repensar a forma de enfrentar o
problema, pois a teodiceia tradicional, completamente presa a armadilha do
dilema, ndo responde com satisfacdo ao problema da questdo do mal.
Segundo Queiruga a questdo do mal deve ser tratada enquanto realidade do
mundo e um problema humano universal, devendo ser repensado de acordo

com as novas exigéncias do paradigma moderno, ou seja, a partir da

®" Jdem. Do terror de Isaac ao abba de Jesus. p. 187.

% |bid. p. 189-205; Cf. Idem. Recuperar a salvacao. p. 85.
% |dem. Esperanca apesar do mal. p. 124.

"% Cf. Idem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 189.
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secularidade e da autonomia. Atribuir o mal a Deus é considera-lo algo
extrinseco ao mundo, € negar a autonomia do mundo. Diante dessa proposta
Queiruga parte da categoria “ponerologia” — do grego ponerds, mal — tratado do
mal em si. A ponerologia é essencial para a reflexdo cristd a respeito do mal,
porque essa categoria insere 0 mal na realidade do mundo, tirando de Deus a
culpa por sua existéncia. Ela procura uma explicacdo para a realidade do mal
na histéria do mundo, portanto, 0 mal passa a ser considerado como algo

intrinseco a realidade humana.

Queiruga realiza uma “pisteodiceia cristd” — do grego pistis, fé —, ou seja,
dar uma resposta ao problema do mal a partir da fé cristd”*. O primeiro a
levantar a problematica, segundo Queiruga, foi Leibniz que da o grande passo
no tratamento da questdo, iniciando uma teodicéia moderna, com sua nova
categoria de “mal metafisico”’2. Isso porque Leibniz antes de interrogar a Deus,
interroga antes a realidade do mundo, para notar o que para essa realidade
significa o mal e 0 que é que sua constituicdo o torna possivel ou necessario. A
sua proposta consiste em fazer um levantamento secular do problema para

entdo depois dar a ela uma resposta religiosa.

Queiruga utiliza a categoria de Leibniz de “mal metafisico” para dizer que
a idéia de que toda realidade finita € devido sua limitacdo e determinacgéo
constituindo a possibilidade de existéncia do mal. Ele observa que o mal
metafisico constitui a condicdo estrutural que torna inevitdvel o aparecimento
do mal concreto. O mal fisico é conseqiiéncia dos inevitaveis desajustes da

realidade finita em seu pleno funcionamento. O mal moral é fruto da liberdade

L Cf. Ibid. p.205-206.
2 |dem. Creio em Deus Pai. p. 131.
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finita e de suas limitacbes, tendo como fundamento a prépria vontade que €,
por sua vez, finita”®. Quando respondemos sobre o mal fundamentado no
discurso da pisteodicéia crista, partimos da ponerologia e do seu dado, ou seja,
de que o mal é inevitavel na realidade humana que é finita. Queiruga coloca

que o “finito ndo pode ser perfeito”*

, ao criar, Deus ja sabia que o mundo
perfeito equivaleria a um outro Deus, pois a criagdo supde finitude. Finitude é a
condicao de limite, caréncia de dominio e negatividade. A existéncia do mal no
mundo deixa de ser responsabilidade de Deus e aparece como algo inerente a
criatura. Doravante, Deus ndo pode ser questionado na sua bondade e na sua
onipoténcia, pois Ele ndo pode fazer o impossivel nem tampouco pode ser
considerado mal, s6 porque nao criou um perfeito. Ele criou um mundo finito,
no qual o mal é possivel. Mesmo existindo o mal o mundo tem sentido, porque
ele é resultado do amor que cria e o lanca a realizacdo ou a salvacéao.
Podemos perceber que Deus criando por amor possibilita ao homem alcancar a
sua realizacao plena, e isso so é possivel a partir da existéncia limitada e finita
e por esta razdo, inevitavel ao mal. Segundo Queiruga, a pisteodicéia crista

oferece uma resposta as interrogacbes sobre o sentido do mundo e da

existéncia diante da realidade do mal.

E impossivel pensar um mundo sem mal, pois ele € uma realidade
intrinseca ao mundo finito; ndo ha sentido em defender a idéia de que seja
possivel um mundo sem mal, uma vez que qualquer mundo possivel sera
necessariamente finito. O mal no mundo € fruto de sua condicéo de finitude

metafisica e da liberdade finita do ser humano’®. Deus fica isento da autoria do

"3 Cf. Ibid. p. 130-133.
™ Ibid. p. 130.
’® Cf. Idem. Esperanca apesar do mal. p. 134-135.
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mal. O mal ndo é algo que Deus manda ou permite a sua criatura. Desvincula-
se, a realidade do mal da onipoténcia divina. A Modernidade trazendo consigo
a mudanca de paradigma possibilitou o “processo cultural colocar em evidéncia

"’® & ndo uma vontade

que todo mal concreto remete a uma causa mundana
divina. Diante dessa constatacdo Queiruga apresenta sua alternativa para dar
conta de convencer a cultura moderna da acdo de Deus no mundo e de seu
profundo amor pela humanidade. Se Deus age no mundo e tem profundo amor

pela humanidade, decide salva-la, mostrando que esta do lado do homem e

ndo contra ele’’.

3.3 — Repensar a salvacao

Diante da acédo de Deus que cria por amor, e da finitude e na liberdade
finita da humanidade que da origem a realidade do mal, tanto fisica como
moral, Queiruga nos chama atencdo para repensarmos a salvacdo. E para
tratar desse tema, segundo ele, € necessario retomar a atitude do Deus de
Jesus Cristo para com o homem. Deus como puro amor, plena generosidade

cria 0 ser humano para sua plena realizacao.

A concepcéo de um Deus como rival do ser humano, como aquele que
castiga, produz no inconsciente religioso coletivo dos cristdos o0 medo e a
angustia. Tanto crentes quanto 0os que perderam a sua fé, ndo suportam as
exigéncias, as obrigacdes e os castigos advindos de uma mentalidade religiosa
pré-moderna, completamente formalista e ritualisticamente estéril. A resposta

esta no repensar o esquema que foi herdado da interpretacdo pré-moderna da

’® Ibid. p. 133.
" Cf. Ibid. p. 139-143.
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Biblia e da Tradicdo. Uma sequiéncia que mostra toda histéria “paraiso-queda-

n78

castigo-redencéao-gloria”’®. Queiruga tece uma critica a teologia tradicional que

faz uma interpretacéo dos conflitos, sofrimentos, enfermidades e a morte como

sendo fruto do castigo gerado pelo pecado original.

Quando se lanca hoje um olhar criticamente alerta a
leitura teoldgica que continua sendo feita da visao biblica
acerca da histéria de Deus com a humanidade,
surpreende a profunda impregnacgéo mitolégica que ainda
a caracteriza. Todos reconhecem o carater mitico dos
primeiros capitulos de Génesis; 0 que significa que o que
ali estd marcado ndo tem significado histérico no sentido
de eventos empiricos ou acontecimentos fisicos, que
mudem o curso das leis naturais. Por isso se Vvém
abandonando as especulacbes acerca dos dons
preternaturais de Addo, e ja sdo muito poucos 0s que
pensam que a morte fisica ou os desastres naturais

entraram no mundo por causa de seu pecado.”

Ha necessidade de se repensar e reinterpretar a relacdo de Deus com o
ser humano. Mesmo sabendo da condi¢cao de finitude da criatura e também da
possibilidade estrutural do mal, assim mesmo, Deus com imenso amor criou o
homem. Segundo Queiruga, desde o momento que Deus criou o0 ser humano e
tendo que submeté-lo a necessidade de seu ser e de sua vontade, foi porque
concebeu dentro de um projeto muito maior, ou seja, 0 homem ao ser criado
ndo ficaria a mercé da propria sorte. Ao cria-lo Deus entra em sua historia e
identifica-se com ele abrindo caminho para a realizagéo e a felicidade plena®.

A redencado na 6tica de Queiruga é a realizacdo do grande projeto de Deus: a

8 |dem, Esperanca apesar do mal. p. 10.
 Ibid. p. 84-85.
8 Cf. Idem. Recuperar a salvacao. p. 172.
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salvacao. Deus se identificando com o homem oferece seu proprio filho, que se
identifica com o homem e seu destino. Jesus Cristo é verdadeiramente um
homem real com todas as consequéncias, submetido a condicdo humana em
toda sua impoténcia e finitude e que ao mesmo tempo, € Deus. Tendo a forca
para romper com a impoténcia, possibilita uma realizacao infinita. No processo
de identificacdo do ser humano com Cristo encontra-se a salvacéo, pois o ser
humano se torna Deus, porque se transforma e ultrapassa a si mesmo,
apropriando do destino de Cristo®". Mesmo n&o criando o finito-perfeito Deus

cria o ser chamado a perfeicdo em Jesus Cristo seu filho.

Na leitura da tradicdo teologica, Queiruga reitera que a condigdo
humana tem que passar pela finitude, pela historia, pois somente dessa forma
€ possivel existir. A historia aparece como condi¢do para a salvagdo. Ou seja,
compreende-se que o influxo de Deus na histéria torna possivel e sustenta a
liberdade do ser humano, de tal modo que a acdo de Deus s6 é possivel no
agir da criatura. Esta é a idéia de creatio continua: a criagcdo como dom original
nunca retirado, como inicio perene do processo de salvagdo, representando a
presenca constante de Deus. A historia se converte em caminho de esperanca
realista®. Podemos entender que Deus ao dar a vida ao ser humano eleva-o a
uma plenitude, significando que Ele ajuda na realizacdo de todas as
dimensdes. Somente nessa totalidade é possivel compreender o sentido da
imagem e semelhanca da criatura em relacdo ao seu criador. Também uma

intencdo convergindo para um mesmo ideal de comunh&o entre ambos.

8 Ibid. p. 174.
82 Cf. Idem. Esperanca apesar do mal. p. 80.
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Deus criando o homem por amor, oferece-se gratuitamente para a
salvacao, logo se pode dizer que o homem é aquele que acolhe, tornando-se
acao de Deus em si mesmo. Sua palavra encarna criando historia e assumindo
também as questdes vitais e cruciais do homem. A criacao é fruto da bondade
divina. Deus, em seu filho, vem ao mundo para suportar com o homem toda
angustia e a ardua tarefa que Ihe é essencial, a saber, a de tomar a sua
existéncia como realizacdo. No processo de interacdo entre Deus e humano a
relacdo se torna profunda, na qual vai assegurando o prazer em Deus diante
da realizacdo de sua obra. Segundo Queiruga, “Deus nao cria homens ou

mulheres religiosos™®®

, se por religioso se entende servir a Deus, Ele ndo é
nada religioso, o Abba de Jesus ndo pensa em si mesmo nem busca ser
servido. Na realidade ele pensa no ser humano e busca exclusivamente o bem
para este. Deus ndo cria homens para servir a ele, mas para manifestar seu
amor e elevar a sua plena comunh&o. E Deus que se pde & servico da criatura
revelando sua salvacdo. Criando por amor, Deus tem como Unica intencédo a

felicidade do ser humano. Por esta razdo, a presenca de Deus no mundo sera

histéria da salvac&o®.

O Deus de Jesus Cristo ndo € um Deus que limita a liberdade humana.
Com relacé&o a criacdo, Deus tomou a decisédo de cria-la e o fez por propria
liberdade, mantendo-se fiel a esta decisdo. O que se encerra na esfera da
criatura, por sua vez, pertence a liberdade e a responsabilidade do ser

humano. A finitude, a dor, o sofrimento e a morte pertencem a esta dimenséao,

% |dem. Recuperar a criacéo. p.81.
8 Cf. Ibid. p. 81-82.
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e ao homem cabe unicamente aceitar. Deus ndo estd a mercé da criatura, mas

participa da sua condicdo, através de sua encarnacao®.

Toda dindmica salvifica consiste no processo dialético entre Deus e o
homem, mantida a partir da atitude de Deus para conosco. De um lado, esta
Deus como puro e constante doacdo, e do outro lado, o homem e seu
empenho por receber e acolher a bondade divina. Nesse sentido, o peso da
existéncia € pertinente a esfera da finitude da criatura, e ndo um dilema divino.
Se a criacao é fruto do amor do criador, a experiéncia religiosa, a religido como
tal, transforma-se num auxilio indispensavel a tarefa humana de sua
realizagdo. A salvagcdo do homem consiste essencialmente na acolhida do
projeto original do Criador. O divino ndo é adversario do humano. A criacdo € o
lugar efetivo no qual é operada a acdo de Deus. Queiruga deixa entrever que
salvar ndo consiste em negar a criacdo, em vista de um além em relagdo ao
mundo. Pelo contrério, € conduzir a criagdo a plenitude de sua realizagéo.
“Criada por amor, no amor e para 0 amor, a criatura humana esta desde
sempre envolvida na graca salvadora de Deus, que a sustenta em seu ser e a
promove até sua realizacdo possivel na historia, até a plenitude da comunhé&o

definitiva na gléria™®®.

O modelo teoldgico de Queiruga supera a concep¢do pré-moderna da
criagdo perfeita que teria incorrido numa queda. “Porque € este um dos temas
capitais em que a mudanca cultural operada pela Modernidade obriga a uma

revisdo dos esquemas que, herdados de um mundo cultural muito diferente,

% Cf. Idem. Recuperar a salvacao. p. 83-144.
% |dem.Esperanca apesar do mal. p. 77-78
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perderam a coeréncia que tinham em sua origem”®’. A salvacdo deixa de ser
mera reparacao para se tornar projeto: a bendicdo original nunca é retirada. O
mundo deixa de ser uma realidade decaida para ser considerado um projeto
em construcao direcionado a plenitude, a seqiiéncia anterior se converte com
toda naturalidade em: *“criacdo-crescimento histérico-culminagcdo em Cristo-

tempo da Igreja-gléria”®®

A salvacdo que Deus oferece a sua criagdo depende de sua liberdade.
“Deus é mao estendida para nosso exclusivo interesse: causamos dano a noés
mesmos quando ndo acolhemos; preparamos para nds tragica armadilha,
tornando mais aguda a dureza da vida, quando cremos torna-la mais facil”®®. A
presenca salvadora ndo ameaga nossa autonomia, mas afirma-a em si mesma.
Entrando na historia da humanidade, o Unico interesse de Deus é a salvacdo
de sua criatura. Por isso, o ser humano néo tem o direito de interpretar a
presenca de Deus no mundo como susceptivel de agravar sua situacdo. Deus
cria 0 espaco vital da humanidade, sua possibilidade de liberdade e o projeto

da plena realizagdo humana.

A partir da teologia de Queiruga pode-se deixar de lado uma certa
imagem de Deus, ou seja, abandonar a caricatura de um Deus que vigia, faz
cobrancas, castiga e se vinga do ser humano para de fato olharmos para a
verdadeira imagem de Deus que sofre com o sofrimento da criacdo e que se
entrega totalmente & humanidade. Ele envia seu Filho aos seres humanos para
revelar seu plano de salvagao. Constatando a acéo salvadora de Jesus Cristo,

Queiruga nao se desvia em relagdo ao dilema de Epicuro e suas

 Ibid. p. 73.
% |dem. Esperanca apesar do mal. p. 78.
% |dem. Recuperar a salvacao. p. 22.
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consequUéncias na cultura moderna. Pois 0 mal continua existindo sem negar
sua dura presenca; mas nao € um castigo divino, representa o obstaculo que,
opondo-se igualmente a criatura e ao impulso criador que a sustenta, ou seja,
aquilo que Deus nao deseja e em cuja superacdo trabalha apoiando e

inspirando nosso esforco®.

Queiruga analisa a morte de Jesus como consequéncia de sua pratica

salvadora, e da ajuda de Deus aos homens.

Jesus ndo morre assassinado na cruz para satisfazer um
principio abstrato: pensar isso € a melhor maneira de
fazer com que ‘perca sua eficacia a cruz de Cristo’ (1Cor
1, 17). Morre pelo choque concreto e real com os limites
implacaveis da realidade, com a forca do mal e do
pecado. Morre condenado, ndo por um puro capricho ou
por uma maldade absoluta e desencarnada: os que
fizeram com que ele fosse morto tinham motivos muito
sérios para agir assim. Mors tua, vita mea (‘tua morte é
minha vida’): tal poderia ser o resumo. Para os escribas,
os fariseus e 0s ancidos, Jesus rompia com todos 0s seus
esquemas religiosos e interditava um sistema social que
estava profundamente sacralizado e |hes conferia sua
prépria identidade (e, de passagem, seus privilégios
sociais): ‘que um s6 homem morra pelo povo e néo

pereca a nacdo toda’ (Jo 11, 50).**

Na realidade tirou as mascaras colocadas na face de Deus em nome de
uma tradicéo religiosa que era completamente estéril. Sua pregacao se voltou

também para uma nova esperanca social, pautada na radicalidade da vida

% Cf. Idem. Esperanca apesar do mal. 78-79.
! |dem. Recuperar a salvacao. p. 182.
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comunitaria, como espaco de amor, justica e paz. Podemos compreender que

atraveés da cruz Deus tem um unico objetivo: ajudar o ser humanao.

Se a cruz manifesta o profundo amor de Deus, a ressurrei¢cao revela o
futuro da humanidade, sua plenificacdo sonhada por Deus. Por isso, se Jesus
nao tivesse ressuscitado, ele teria sido reduzido a mais uma personagem,
como tantos outros. A ressurreicdo foi a palavra decisiva e irrevogével de Deus
sobre Jesus, demonstrando que cumpre-se 0 projeto criador de plenitude e
felicidade para o homem, revirando todo o problema do mal, ficando
paradoxalmente, iluminado como mistério maximo do amor e da forga
salvadora de Deus®. Mas devemos nos assegurar que alguns eventos da
Biblia ndo podem ser encarados literalmente como ocorréncia nas condi¢cdes
da histéria. Evento como a ressurreicado precisa ser revisto para compreensao

do homem moderno.

3.4 — Um novo olhar para a ressurreicdo na Modernid  ade

A grande mudanca cultural, segundo Queiruga, possibilitou a
manifestacéo de dois fenbmenos na leitura das Escrituras. O primeiro foi o fim
de uma leitura literal dos textos, isto €, tornou impossivel toma-los como
“registros de cartérios” do acontecido, obrigou a busca de seu sentido
subjacente ao teor imediato da letra. O segundo consistiu no surgimento de
uma nova cosmovisao, que obrigou a ler a ressurreicdo de forma diferentes das

pressupostas em sua versao original®.

%2 Cf. Idem. Creio em Deus Pai. p. 146-147.
% Cf. Idem. Repensar a ressurreicdo. p. 265
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A Modernidade trouxe uma nova compreenséao, forcou uma mudanca na
leitura e a0 mesmo tempo proporcionou 0s meios para tal. Ao mesmo tempo
em que rompeu a escraviddo de uma interpretacdo ao “pé da letra”, abriu a
possibilidade de novos significados, também introduziu “a leitura na dinamica
viva da historia da revelacéo, carregou-a de um realismo concreto e vitalmente

significativo™*.

O evento da ressurreicdo de Jesus, segundo Queiruga, ndo apenas néao
é um milagre, como também n&o é nem mesmo um acontecimento empirico®.
A fé na ressurreicdo ndo depende de se aceitar ou recusar a realidade histérica
do sepulcro vazio. Diante da Modernidade e de novos parametros da cultura o
tema da ressurreicdo € um evento que deve passar pela critica para tornar
compreensivel ao homem moderno. Ha necessidade da conscientizagéo diante
da mudanga do marco cultural, traduzir este evento biblico a um novo contexto

cultural, e isso ndo significa negéa-lo.

Com a entrada da Modernidade e a constituicdo do sujeito historico, a
experiéncia da ressurreicdo tem lugar a partir das condicfes colocadas pela
Modernidade. Significando que por um lado sera necessario encarar
lucidamente sua critica e que, por outro lado, sera preciso explica-la dentro dos
aspectos em que se desprende o interesse do homem moderno. “A razao esta
em que, uma vez rompido o sentido literal, que se mostrava solidario com o

contexto cultural do passado, pode surgir a impressao de que com ele se torne

* Ibid. p. 265.

**Quando Queiruga afirma que a ressurreicdo ndo € um fato empirico, ndo pretende de forma
alguma dizer que nao é real, mas, pelo contrario, que é téo real que chega a estar acima do
fato empirico, da mesma forma afirma a respeito de Deus. Assim, a ressurreicdo nao é um
“milagre” e ndo esta ao alcance dos métodos da “histdria” cientifica. Cf. Idem. Repensar a
ressurreicdo. p. 24-29, 80.
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nulo o sentido do objeto em si mesmo”®. Ndo cabe nesse sentido uma leitura
literalista da ressurreicdo, e nem mesmo de outros eventos narrados nos textos
biblicos. Em uma reviravolta dos processos cognitivos, a fé ndo pressupde o
sepulcro vazio e a experiéncia tangivel do ressuscitado, ao contrario, é o Cristo
ressuscitado que s6 aparece como tal na pré-compreensédo da fé. Uma parte
notavel da literatura teolégica — a que considera Obvia a oposicdo entre o
“Cristo historico” e o “Cristo da fé” — abandona a posicao realista e se encontra,
necessariamente, com o ponto de vista idealista. Nao € a realidade, aquilo que
concretamente acontece que gera e explica o convencimento; ao contrario, € a
“visdo do mundo”, a fé preliminar, que torna evidentes, visiveis, fatos que, sem
ela, ndo subsistem. A fé, gracas a mediacao imaginativa, idealiza o seu objeto.
No caso do cristianismo, isso significa que Cristo aparece como ressuscitado
na fé, gracas a fé. Fora dela, s6 existe o mistério de um sepulcro vazio, de um
corpo que desapareceu. Problema este que néo interessa a fé, para a qual o
que importa € tdo-somente o Cristo. A ressurreicdo néo precisa da carne de
Jesus de Nazaré, de sua pessoa individual; é suficiente a idéia, o simbolo do

Homem-Deus. A fé vive da idéia, ndo da realidade®’.

Esse pressuposto, verdadeiro a priori conceitual, fica evidente em
Queiruga. As aquisicdes “irreversiveis” da exegese e da cultura moderna fazem
com que ndo se possa mais conceber a presenca ativa de Deus como uma
irrupcao pontual, ou seja, fisica e acessivel aos sentidos, na trama do mundo.
Quando a teologia atual percorre o carater constitutivo de nossa fé na

ressurreicao, aponta para o fato da experiéncia.

% |pid. p. 27.
%7 Cf. Ibid. p. 78-85.
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Na situacdo pré-moderna, em que a acdo divina era
concebida como que interferindo, com toda a naturalidade,
nos processos mundanos — Deus mandava a chuva ou
afastava a peste —este carater ndo constituia um problema
especial. Hoje, com base na consciéncia irreversivel da
autonomia das leis fisicas que regem o mundo, ndo é
possivel pensar assim. Justamente por respeito a seu
carater transcendente, é preciso rechacar com energia toda
visao intervencionista de um Deus que trabalha na base de
ingeréncias pontuais ou ac¢des categoriais, interferindo na
causalidade intramundana. Longe de exaltar, como poderia
parecer a primeira vista, sua onipoténcia, essa Visao
acabaria, na realidade, convertendo Deus em uma causa —

muito grande, por sinal — entre as causas do mundo.*®

A simples leitura deste paragrafo constitui a compreensdo de que nédo se
deve pensar numa intervencdo categorial de Deus interferindo no mundo,
segundo Queiruga, Deus ndo age no mundo®. Mudando “radicalmente, a
concepcdo de milagre, que agora ndo € mais concebido como intervencgdo
fisica — ou psiquica — que transtorna o curso natural do mundo™. Por isso, a
analise da ressurreicdo de Jesus como milagre — o mais espetacular —
desapareceu definitivamente dos tratados sérios'®’. A tal ponto, que até nos
tratados mais ortodoxos se pode ler a afirmacdo de que a ressurreicdo nao é
um milagre, mas ndo é nem mesmo um acontecimento historico'®. A
experiéncia do Ressuscitado deve remover qualquer presenca de tipo empirico.
Se 0 Ressuscitado fosse tangivel ou comesse, seria necessariamente limitado

pelas leis do espaco, ou seja, ndo seria ressuscitado. E a mesma coisa

% |bid. p. 93.

% Cf. Ibid. p. 96-98.
19 1hid. p. 93.

101 £, |bid. p. 93.
192 Cf, |bid. p. 30-32.
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aconteceria se fosse fisicamente visivel'®. Acreditar em algo diferente disso
significaria submeter-se a “tomar mais ou menos ao pé da letra os relatos™,
ou seja, ao imperialismo do principio empirista, tornar impossivel a
razoabilidade da fé na ressurreicdo. Para ele, “a visibilidade fisica ndo €
precisamente o melhor caminho para esclarecer e tornar crivel a fé na

ressurreicdo™%

, 1SS0 possibilita dizermos que os discipulos ndo viram com
seus olhos o Ressuscitado nem o tocaram com suas maos, pois iSso era
impossivel, uma vez que ele estava fora do alcance de seus sentidos. O que
eles viram ndo pode conservar nenhuma relacdo material com um suporte

absolutamente indispensavel da identidade, nem se vé o que poderia provocar

a transformac&o de seu corpo morto, ou seja, do cadaver'®.

Na leitura do pensamento de Schillebeeckx, Queiruga mostra que a
ressurreicdo de Cristo foi interpretada, sem duvida no contexto apocaliptico
judaico de ressurreicdo corporal, algo Unico e original, trata-se ndo da
coletividade, e sim desta pessoa; e ndo acontece no final dos tempos, mas no
agora imediato. O importante é captar esse acontecimento Unico, que poderia
ser descrito que Jesus foi levantado pelo Pai de entre os mortos e que esse
Jesus esta conosco de modo completamente novo. O que importa de fato é
gque cada época possa exprimi-lo com conceitos significativos para ela. Como o
Novo Testamento conseguiu realizar de modo eficaz para sua época, e €

modelo normativo para hoje. Desse modo, € muito importante compreender o

193 ¢t Ibid. p. 80.
1% bid. p. 80.
1% |hid. p. 80.
198 ¢f, |bid. p. 79.



219

verdadeiro realismo da ressurreicdo. Livre das aderéncias imaginativa e

mitoldgica pode-se compreender melhor a experiéncia apostélica™®’.

Para Queiruga, a realidade do Cristo ressuscitado nao pressupfe a sua
realidade sensivel, corpdérea. Ela se baseia na subjetividade do crente, nas
experiéncias psiquicas, de visualizagdo ou de convic¢oes intimas. Convicgdes
gue podem ter um referente real — o mistico, na sua visao, liga-se realmente a
Cristo —, sem que esse referente seja a forma em que se apresenta’®. A visdo
pressupde a experiéncia interior, a peculiar condicdo pessoal e ambiental, a
partir da qual a mediacéo imaginativa entra em acao, dando forma ao objeto de
sua aspiracao. No caso dos discipulos, dentro da cultura daquele tempo, aberta
as manifestacdes extraordinarias e empiricas do sobrenatural, podia funcionar
com toda naturalidade o esquema imaginativo da ressurreicdo como uma

espécie de retorno & vida'®

. Ou seja, os discipulos acreditaram vé-lo na
medida em que eles eram predispostos a isso, por um contexto, um ambiente
espiritual. Dentro desse horizonte, o elemento decisivo, o ponto crucial, é
provocado pela experiéncia fundamental da morte de Jesus:. o0 contexto
vivissimo emotivo causado pelo drama do Calvario. E no drama do falecimento
da pessoa querida, que amadurece o que poderiamos chamar kantianamente o

“esquema imaginativo™°

para compreender a ressurreicdo como ja
acontecida. No contexto messianico-escatologico de Israel, a morte de Jesus

provoca um vazio lancinante, uma experiéncia de dor que urge por uma

197 ¢f. Ibid. p. 157-158.
198 cf Ibid. p. 91.

199 £, |bid. p. 90-91.
19 hid. p. 97.
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solucdo. A cruz de Cristo se “transforma” na ressurreicdo: a ressurreicao

acontece na prépria cruz*'*. Cristo, o morto, volta a ser vivo na fé.

Uma comunidade que, finalmente, viveu a injustica terrivel
do assassinato desse em quem acreditava e que,
superando o desconcerto inicial e rompendo as
expectativas espontaneas,soube reconhecer ai,de um
modo tateante, embora novo e fecundo, a presenca
ressuscitadora de Deus, que, sem intervir de modo
empirico, ndo deixou que Jesus caisse no nada da

morte,mas o exaltou & plenitude de sua Vida.'*?

A ressurreicdo ndo € um evento empirico que se segue a morte de
Jesus na cruz. E, simbolicamente, a transfiguragdo de Cristo induzida pela
experiéncia tragica de seu fim. Numa forma paradoxal, que ocupa o centro do
modelo idealista, a auséncia produz a presenca, o vazio da lugar a uma
plenitude, a privacdo se transforma em vitéria. Isso requer que seja removido
da cruz o aspecto de escandalo, em sentido Paulino. Esse aspecto seria nos
evangelhos, uma construgdo literaria, ndo um elemento historico. Queiruga
reconhece que um habito inveterado, que se apéia fortemente na letra dos
Evangelhos, levou a ver a cruz como lugar de “escandalo”, que decreta o fim
da fé dos discipulos, os quais nesse momento teriam fugido, negando ou
traindo seu Mestre. Para explicar sua conversao posterior, teria de acontecer
algo extraordinario e milagroso, que, com sua evidéncia irrefutavel, lhes
restituisse a fé. Esse algo seria a ressurreicdo, que obtém uma auténtica
demonstracdo historica. Ndo se pode negar que o argumento tenha a sua

forca, de fato, ele continua a ser o mais recorrente nos tratados atuais.

1 Cf, |bid. p. 177.
12 |bid. p. 177.
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Todavia, uma reflexdo mais atenta permitiu ver, cada vez com maior clareza e
mais ampla aceitacdo entre os estudiosos, a sua natureza de dramatizacdo
literaria com valor apologético. Essa conclusdo seria comprovada pelo fato de
que a hipotese de uma traicdo ou de um renegamento é profundamente
incompreensivel e injusta com os discipulos. Estes teriam traido Jesus no
momento da prova suprema, teriam sido ingratos e sem coracao. O que, para o
autor, € inadmissivel. Por outro lado, o escandalo vale para os romanos, néo
para os judeus: os criminosos de Roma eram os herdis do povo por eles

subjugados™?.

A cruz de Cristo, na O6tica completamente positiva mostrada por
Queiruga, ndo é o que afasta o lugar da soliddo. Ao contrario, € o0 ponto
coagulante da fé: a crucifixdo, com o horrivel escandalo da sua injustica
aparece como o catalisador mais determinante para compreender que o que

aconteceu na cruz ndo podia ser a conclusdo definitiva. A cruz nao € um ponto

»114

de fuga, mas foi “a Ultima grande licdo no processo revelador Uma

conclusdo obrigatéria, para Queiruga, na medida em que, entre a morte de

Jesus e a fé da Igreja nascente, ndo acontece nada.

O enfoque da ressurreicdo de Cristo como incluida em um
processo revelador que ela leva a culminagdo permite
captar os dois vetores fundamentais de sua originalidade:
a profunda novidade a respeito da visdo anterior, por um
lado; e seu carater ndo objetivante ou mitico, por outro. A
morte na cruz constitui justamente a dobradica em que
ambos o0s vetores se articulam. Como morte, esta no

limite extremo da vida, conferindo-lhe sua forma ultima e

13 Cf, Ibid. p. 154-159.
1% |bid. p. 166.
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abrindo-a dinamicamente sobre a eternidade. Como morte
de cruz, com o horror de sua injustica, adquire um carater
revelador que permite a captacéo definitiva do sentido da
presenca salvadora e ressuscitadora de Deus e da

ressurreicdo como vida ja plena e glorificada.**

O idealismo, como filosofia do ndo acontecimento, implica um curto-
circuito segundo o qual a fé deve preceder o evento, ndo seguira a ele. O
argumento segundo o qual os discipulos fogem, apavorados e desmoralizados,
tem a sua forgca, como reconhece Queiruga, que no “fato da fuga e do
ocultamento dos discipulos foi, com muita probabilidade, historicamente certo;
mas a sua interpretacdo como traicdo ou perda da fé constitui uma
‘dramatizacdo’ literaria, de carater intuitivo e apologético, para demonstrar a
eficacia da ressurreicdo™°. Na sua efetividade, a fé na ressurreicdo encontrou
no destino tragico de Jesus sua maxima confirmacdo, bem como o seu
significado ultimo e pleno. A “ressurreicdo, ao mostrar que a realidade em seu
completo destino esta envolta por um Amor absoluto, mais poderoso que o mal,

n&o permite que este tenha a Gltima palavra™?’.

Se atualmente a ressurreicdo com seu significado elaborado pelo estudo
critico, se apresenta como “novo”, é porque nao tem o mesmo significado
corrente e aceito pela teologia tradicional praticada. Isso possibilita ao
intérprete, colocando-o diante da tarefa de reelaborar a compreensédo do novo

conceito de ressurreicdo'*®, de “construir teologicamente um conceito novo que

5 pid. p. 166.
18 1pid. p. 267.
7 1bid. p. 234.
18 Queiruga aponta que o novo conceito de ressurreicdo, “tal como se revela no destino de
Jesus de Nazaré, ndo precisou recorrer a agdes divinas de carater intervencionista e milagroso;
mas ndo por isso deixou de constituir uma descoberta real. Descoberta que inclui experiéncias
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responda aos parametros da cultura contemporanea™®.

As mudancas
ocorridas e ao mesmo tempo enunciadas obedecem em geral a um processo
amplo. Na realidade o que ocorre é “uma auténtica mudanca de paradigma”, e
isto afeta de sobremodo o marco de referéncia por inteiro, havendo a
necessidade de uma remodelacdo na estrutura do conjunto. E isso significa,
“manter viva a experiéncia cristd na mudanca da historia, esforcando-se por
entendé-la e expressa-la em categorias inteligiveis e realizaveis para a cultura

de cada tempo™?°.

4 — Conclusao do capitulo

Com a mudanga de paradigmas e um novo conceito para uma vida
estruturada na experiéncia da vida cristd, é necessario um novo processo de
remodelacdo que representa, decisivamente, a finalidade ultima da teologia,
constituindo critérios decisivos de seu labor. E necesséario termos uma nova
visdo da cristologia, do mal, da salvagédo e da ressurreicdo de Cristo, pois
quando repensamos o cristianismo devemos ter em mente se a fé crista podera
tornar-se um pouco mais significativo culturalmente e também um pouco mais
vivenciavel religiosamente. Entretanto, Queiruga apresenta o fim do
cristianismo pré-moderno como desafio de uma nova experiéncia para um novo

horizonte na religi&o e no cristianismo, colocando a teologia como instrumento

pontuais, mas que se realiza integrando e compreendendo tudo a partir da experiéncia global
dentro da nova situacdo criada da morte na cruz. Somente a descoberta de que Jesus em
pessoa nao podia ter sido aniquilado pela crucifixdo, mas estava ressuscitado e glorificado em
Deus, permitiu a primeira comunidade dar coeréncia a situacdo real na qual se encontrava”. A
ressurreicdo tem carater de preservar a identidade de Jesus no seio da comunidade. O que
importa para a fé de fato, ndo é o corpo em si, mas sua identidade como existéncia histérica
91%6 \(iveu em relacao a Deus. Cf. Ibid. p. 179.

Ibid. p.28.
129 |pid. p. 31.
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necessario para uma contribuicdo da intuicdo basica para articulacdo da

espiritualidade humana dentro da nova conjuntura moderna.

Apresentamos, entdo, uma analise critica da obra que consideramos de
suma importancia para entendermos a crise do cristianismo pré-moderno
diante dos grandes desenvolvimentos da Modernidade: o Fin del cristianismo
premoderno: retos hacia un nuevo horizonte para notarmos sua contribuicéo
para uma releitura moderna do cristianismo dentro dos novos paradigmas

culturais.



5° CAPITULO

O FIM DO CRISTIANISMO PRE-MODERNO: DESAFIO PARA UM
NOVO HORIZONTE

Neste capitulo procuramos apresentar uma analise da obra de Andrés
Torres Queiruga. Abordaremos sua importancia para 0 conjunto de nossa
pesquisa. Como forma de objetivar uma contribuicdo para uma releitura
moderna do cristianismo. Esta obra é de suma importancia, pois ela marca o
horizonte da crise estabelecida no cristianismo diante da Modernidade,
apontando propostas para uma saida. No limiar dessa pesquisa apresentamos
diversas categorias estruturadas por Queiruga, que foram criadas de intuicdes
da necessidade de uma busca de resposta a crise da configuracdo pré-
moderna do cristianismo. Permitindo uma leitura da experiéncia cristd que néo
passara despercebida pelo leitor. Nesta obra estd contido todo o tratado
teologico queruguiano, mostrando a profundidade da importancia de se

repensar o cristianismo de fato.

O leitor interessado no entendimento da crise fomentada pelo
desenvolvimento proporcionado pela nova cultura ao cristianismo pré-moderno,
encontrara nesta obra o desejo de recuperar a credibilidade e o vigor de uma
experiéncia originaria, para que a fé se torne intelectualmente significativa e
possa ser vivida e praticada culturalmente. Por essa razdo assumimos aqui 0
compromisso de mostrar que o cristianismo tera que atualizar sua mensagem

para sobreviver diante de um novo horizonte cultural. Também, trazer uma
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contribuicdo com um balancgo critico para uma nova perspectiva do cristianismo

na nova cultura moderna.

1 — Apresentacéo da obra: Fin del cristianismo premoderno:
retos hacia um nuevo horizonte

A obra Fin del cristianismo premoderno: Retos hacia un nuevo horizonte,
situa-se como marco de varias obras consagradas de Andrés Torres Queiruga.
Nela realiza uma analise da situacado da religido, do cristianismo, da Igreja
Catdlica e da teologia na atual conjuntura cultural. De maneira geral, suas
reflexdes se constituem em uma proposta de aproximar o atual trabalho
teoldgico cristdo aos desafios representados pela Modernidade. As mudancas
ocorridas com a chegada da Modernidade sao de tal calibre que, segundo
Queiruga, “a vertigem ameaca apoderar-se do espirito, e tendem a se produzir

reacbes polares™

. Essas acontecem, sobretudo, na parte institucionalmente —
Igreja Catdlica — mais influente no mundo religioso cristdo, que n&o viu melhor
maneira de defender a experiéncia da fé, sendao mantendo-a prisioneira de
modelos do passado, encerrando-se em uma atitude apologética®. Ou seja, é

necessario repensar o cristianismo e tira-lo do antigo modelo de pensamento,

pois a Modernidade acena com um novo paradigma.

Ou as verdades profundas que ai estdo latentes sejam
pensadas e expressem de maneira que se tornem
inteligiveis e vivenciaveis na nova situagdo cultural, ou
passardo inevitavelmente para o balu das recordacgdes,

boas apenas para a nostalgia dos avés e para escarnio

! QUEIRUGA, André Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 20. .
% Cf. Ibid. p. 21.
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dos netos. De fora, muitos ja créem que seja assim,
confundindo a forma com a substancia; e do lado de
dentro, sobram os que se empenham em confirma-las em

sua apreciacdo.?

O autor explica no prologo que o livro poderia ter sido intitulado de forma
diferente: “a religido perante o terceiro milénio”; “desafios para a teologia no
século vinte e um”; ou entdo, “a mudanca rumo a um novo paradigma™.
Pensamos que o ultimo € o mais ajustado, pois mostra razoavelmente as
constantes mudancas de idéias que o texto ao longo da obra desenvolve. Em
nossa analise caberia também que a obra poderia ter sido intitulada:

“contribuicdes para repensar o cristianismo diante de um novo paradigma”, pois

aponta de diversas formas uma saida do cristianismo pré-moderno.

Fin del cristianismo premoderno possui cinco capitulos e é dividido em
duas partes: a primeira, mais formal como adverte o proprio autor, é constituida

por dois capitulos iniciais; a segunda parte aborda problemas mais concretos.

nb

O primeiro capitulo: “La teologia en el cambio de cultura™, € o mais

extenso e 0 mais importante, pois, como o proprio autor sugere,

constitui de alguma maneira o programa geral: nele
aparecem enunciados todos os problemas, de sorte que
os demais acabam assumindo um certo ar de explicitacéo
ou aplicagcdo concreta. Trata-se, com efeito, de tornar
patente a radical novidade do horizonte em que a entrada
da Modernidade situou a religido; em consequéncia,

insiste na necessidade verdadeiramente premente de que

® Ibid. p. 211.
* Ibid. p. 9.
® Ibid. p. 13-59.
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a teologia enfrente com decisdo a necesséria mudanca de
paradigma, empreendendo a reconstituicdo de suas
coordenadas gerais e repensando todos e cada um de

seus grandes problemas a luz da nova situac&o.®

No inicio Queiruga formula o que ele considera o “ponto central” de sua
proposta: a necessidade de repensar “0 modo de conceber a relacdo de Deus

conosco”’ tarefa fundamental para a teologia cristd. Propde “uma kehre®

radical”, uma “inversio radical™

, tanto na ordem da vivéncia, na experiéncia
cristd, como também na conceitualizacdo e concretizacdo teologica. Ou seja,
tomar a sério a absoluta primazia de Deus que nos criou por amor®. Na
realidade essa idéia aparece como um fio condutor através dos demais
capitulos: por exemplo, no segundo refere-se a linguagem teoldgica, quando o
autor indaga sobre o esfor¢co por trazer em “primeiro plano a absoluta iniciativa
divina, que converte em resposta toda aparente iniciativa humana™!. No
terceiro capitulo o autor refere-se a nova religiosidade, com a proposta de
aproximar este fendmeno excepcionalmente universal, de um dialogo
construtivo com a experiéncia cristd. Pois, segundo ele, esse seria 0 passo
fundamental para uma “intuicdo basica capaz de contribuir hoje para a
articulacdo de um novo paradigma da espiritualidade humana” estruturada em

Deus que cria por amor'®. No quinto capitulo o autor dedica-se ao dialogo fé-

ciéncia, quando ele chama a atencao para uma nova concepc¢ao de Deus e de

® Ibid. p.10
" Ibid. p.14
® Termo alemao que significa volta, giro, mudanca. lbid. p. 14.
9 .
Ibid. p.26.
10 Cf. Ibid. p. 14.
! |bid. p. 68, 80, 87.
'2 |bid. p. 105.
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sua atuacdo'®. A auséncia deste “ponto central” no capitulo quatro, que é
dedicado ao tema do magistério eclesiastico, confirma a singularidade deste

capitulo com o conjunto de todo o livro.

2 — Analise critica da obra

O texto é rico em expressdes que sinalizam a importancia do momento

nld

atual: uma “revolucdo epocal que leva a uma “mudanca radical de

115 116

paradigma”™>, a “queda da cosmovisdo antiga oposta a “cosmovisao

secular™t’

tornando possivel uma transformacdo das categorias, que leve a
sério a nova conjuntura cultural. Neste contexto Queiruga adverte e traca o
diagnéstico do que denominou “a crise do cristianismo pré-moderno”.
Demonstra que o cristianismo necessita urgentemente, para continuar sendo o
que tem a pretensao de ser, de nova configuragdo no mundo atual, mais
precisamente, porque a Modernidade se opds em questdo “desde seus mais
profundos alicerces, todo o0 marco em que a experiéncia cristd tinha sido

modelada e configurada™®.

O autor mostra que os habitos mentais, usos
linguisticos, as pautas piedosas, a imensa maioria dos conceitos e expressoes
“pertencem ao contexto cultural anterior ao lluminismo™®. O ambiente cultural

de cristandade favoreceu e legitimou os conceitos e expressdes, e até mesmo

a propria visdo cristd de Deus que foram configuradas durante os cinco ou seis

'3 Cf. Ibid. p. 203.

 Ibid. p. 20.

> Andrés Torres Queiruga utiliza o termo “cambio de paradigma = mudanca de paradigma”
para designar as “revolucdes epocais”, ou seja, trata-se de uma profunda mudanca das
categorias estruturantes de compreenséo da realidade num determinado contexto histérico. Ele
defende a necessidade da construcao teoldgica de novo paradigma para o cristianismo. Ibid. p.
17; Cf. p.175 e 208.

'® Ipid. p. 74.

7 Ibid. p. 211.

'8 |bid. p. 16.

9 |bid. p. 73.
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primeiros séculos de nossa era e receberam sua formulacéo ao longo da ldade
Média. A partir da entrada da Modernidade a crise que se instalou no
cristianismo se deve fundamentalmente aos “desajustes” produzidos pelas
transformacdes, que colocou abaixo o mundo cultural da Idade Média®®. O

autor mostra que a “crise nasce justamente porque os moldes culturais se

n21

romperam, tornando-se opacos a experiéncia originaria Esta situacao

requer, entdo, uma nova configuracdo na teologia, uma nova remodelacéo e
traducdo de conjunto, ou seja, uma remodelacao radical, que deve estender-se
a todos os ambitos. Afeta tanto as questbes formais e de meétodo como,

também as de vivéncia e conteddo. Queiruga anuncia o “fim do cristianismo

pré-moderno”?.

Queiruga adverte que

um dos grandes perigos que chegam ao pensamento
teologico atual € o de construir “teologias bonitas”. Ou
seja, teologias que, em lugar de repensar a partir dos
marcos referenciais que constituem atualmente a
condicao de possibilidade de toda significatividade efetiva,
se limitam a atualizar e renovar o vocabulario ou mudar o
nome dos adversarii, deixando ao mesmo tempo intactos

os esquemas de fundo™?.

Em sintese, o autor deixa claro que, “j& passou o tempo da acomodacgao

n24

ou do simples reajuste, e se impde uma mudanca de paradigma™”, ou seja, a

Modernidade situou o cristianismo dentro de uma cultura radicalmente nova.

20 Cf. Ibid. p. 15, 16.

L bid. p. 56.

2 Queiruga entende por cristianismo pré-moderno a polissémica configuracdo histérica da
experiéncia crista anterior a cultura moderna, ou seja, anterior as mudancas ocorridas a partir
do Renascimento e do lluminismo, com sua virada antropocéntrica.

%% |bid. p. 54.

** Ibid. p. 104.
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Por esta razdo ndo basta um prolongamento horizontal; € necesséaria uma
“verificagcdo vertical’, o que significa buscar a experiéncia fundante,
configurando-a aos novos moldes culturais de nosso contexto, Como NOSsos
antepassados o fez no seu devido tempo. Isso significa que ndo podemos
ignorar a tradicao, pois o labor teologico so € possivel dentro da experiéncia do
marco de cada tempo®. Esta adverténcia é necessaria, segundo Queiruga,
devido a que nos encontremos agora em uma situacéo de transito, uma fase de
elaboracdo onde o velho ja ndo serve mais, e 0 novo ainda precisa configurar-

se?8.

Segundo Queiruga, a Modernidade se d4& como mudanca de paradigma
na perspectiva da autonomia e historicidade. Para ele existe atualmente um
consenso sobre o fato de que o que constitui 0 “nicleo mais determinante e
talvez o dinamismo mais irreversivel do processo moderno é a progressiva
autonomizacdo alcancada dos distintos estratos ou ambitos da realidade™’,
uma realidade dotada de uma legalidade intrinseca que garanta a autonomia
humana e que aparece como radicalmente histérica e evolutiva. Assim as
realidades mundanas aparecem obedecendo as leis naturais de sua propria
existéncia. Esta determina o fundo de crencas que articulam o substrato

cultural®®,

Segundo Queiruga, o paradigma moderno impde uma nova maneira de
compreender a relagdo entre Deus e o mundo, a saber, respeitando a

autonomia das realidades criadas. Somente levando em conta 0 novo

%5 Cf. Ibid. p. 56.

26 Cf. Ibid. p. 117.
" Ibid. p.17-18.

%8 Cf. Ibid. p. 18-19.
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paradigma e repensando a concepcao de Deus a partir dele € que se torna
possivel uma fé coerente e responsavel, além de dar legitimidade a propria
imagem de Deus. A consciéncia da autonomia do mundo engendrou maneira
radicalmente diferente de compreender o dinamismo das realidades fisicas,
que mostrou forca de sua legalidade intrinseca, isto é, que as realidades
mundanas obedeciam as leis de sua propria natureza. Nem 0s astros eram
movidos por inteligéncias superiores nem as enfermidades eram causas dos
deménios®. Houve embate e ruptura com a cosmologia teocéntrica pré-
moderna, devido boa parte de o mundo religioso cristdo aprisionar a
experiéncia da fé em modelos do passado, utilizando-se de uma atitude
apologética, ndo admitindo a legalidade das novas conquistas no processo da
realizacdo humana. A consequéncia imediata da nova visdo foi uma
consideravel perda da autoridade religiosa tradicional. Queiruga constata que a
mudanca penetrou e transformou profundamente as estruturas mentais das
pessoas que tornou impossivel, até mesmo ao cristdo mais piedoso, continuar
a aceitar que os astros sejam movidos por inteligéncias superiores ou por
anjos®. N&o d& mais para ignorar que a chuva e o trovdo tém causas
atmosféricas definidas e continuar concebendo essas realidades, mesmo
dentro do espaco litdrgico, como ac¢des pontuais de Deus. Essa mudanca
minou pela raiz a concepgdo intervencionista da atividade divina. Esta
concepgao deixa de responder como deve ser o modo de relacionamento de
Deus com o mundo tal como a Modernidade propde, colocando Deus distante e

fora do mundo criado, intervindo sempre quando quiser na criagao

29 Cf. Ibid. p. 18.
%0 Cf. Ibid. p. 17-23.
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desrespeitando sua autonomia®’. Essa concepcdo consiste numa ma
assimilacdo da cultura moderna pelo cristianismo no que se refere a relagcéo
entre Deus e o mundo. Pois em plena Modernidade, ndo é mais possivel
ignorar, por exemplo, que sejam virus, bactérias ou alguma disfuncéo organica
as causas das enfermidades e defender que estas sejam causadas por

dembnios ou mesmo, o0 que é pior, enviadas por castigo divino.

Doravante a critica fundamental de Queiruga ao deismo intervencionista
consiste na afirmacédo de que essa concepg¢do, além de manter Deus distante,
elimina toda iniciativa absoluta de Deus. Para Deus agir € necessario que o ser
humano o invoque, implore, solicite sua ajuda. O movimento vai do ser humano
a Deus e ndo o inverso. Deus aparece como ser passivo pouco preocupado
com a vida humana. A salvagao, por exemplo, aparece como uma realidade
que tem que ser “conquistada diante de um Deus ‘no céu’, que teoricamente
nos ama, mas que na efetividade vivencial esta mais bem passivo até que
consigamos mové-lo com nossas suplicas™?. De certa forma isso mostra a
idéia de um Deus que é contrario a realizacdo humana, pois de um lado esta o
interesse de Deus, e do outro, os interesses do homem. Para Queiruga seria
muito mais suscetivel ao problema da relacdo entre Deus e 0 mundo a
afirmacéo da transcendéncia que se realiza na maxima imanéncia. Ou seja, a
resposta esta na presenca do Criador na criacdo. Partindo desse pressuposto,

Deus precisa ser repensado no cristianismo.

$L Cf. Ibid. p. 23
%2 Ibid. p. 15.
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Estas idéias aparecem permeando ao longo de toda obra Fin del
cristianismo premoderno®. Uma vez que este diagndstico, a nova autonomia
do mundo como nucleo do paradigma moderno, se compreende no que ele
denomina “a aposta decisiva’, onde “se anuncia a radicalidade de nosso
tema”*. Aparece devido ao olhar critico que se tem diante de uma leitura
teologica que ainda se realiza sobre a historia de Deus com a humanidade,
completamente estruturada e caracterizada pela impregnacdo mitolégica.
Surgindo a profunda urgéncia e tarefa de se repensar a fé que ajudara na

compreensao e vivéncia do homem moderno®.

A reformulagdo de uma relacdo imanéncia-transcendéncia, uma
transcendéncia que se realiza na méxima imanéncia, distinguindo-se
claramente de um deismo puro e duro, ou seja, do “deus arquiteto ou
relojoeiro”, que se desentende com sua criagdo e que interfere de vez em
guando no mundo, traz a idéia de um Deus distante no céu. Sendo necessario
os ritos e invocagdes para mover Deus até ao homem. Fica evidente a inversao
radical, no qual Deus ndo tem que vir ao mundo, porque ele ja estad desde
sempre, assim, ndo ha negacédo da acdo de Deus, é sempre Ele que convoca e
solicita a colaboracdo humana. Esta idéia, capital no livro, se articula no
primeiro capitulo como em outros e, em duas intuicbes fundamentais
permitindo articular teologicamente uma nova compreensao: a hova concepcao
do infinito — Deus como infinito positivo, panenteismo e afirmacdo do humano —

e, em sintonia com ele, o repensar da idéia de criacao.

% Cf. Ibid. p. 38, 41, 185, 211.
** Ibid. p. 22.
% Cf. Ibid. p.23.
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Segundo Queiruga, a idéia de “infinito positivo” possibilita pensar Deus
agindo e sendo o fundador da criacdo. Pois, o “cristianismo superou a
concepcao grega, muito predominantemente negativa, e soube ver a Deus

como infinito”3®

. Queiruga mostra que a idéia de infinito deixa de ser pensado
como oposicao-negacao ao finito para ser pensada como fundamento do finito.
A partir desta compreenséo, o finito passa a encontrar sua verdade no infinito,
pois este supde o finito para ser infinito. O finito esta inserido na dindmica do
infinito e ndo fora. Nesse caso, pensar o infinito em oposi¢cdo ou negacao do
finito seria contraditério. E o infinito que da a existéncia do finito. A diferenca
que existe é qualitativa entre os dois, mas nao € oposi¢cdo e nem negacao. O
infinito ndo estd no mesmo nivel do finito. Entre os dois ha uma distancia. O
infinito é capaz de produzir o finito, de estar nele fundando-o e o mantendo em
si. Dai nasce uma consequéncia decisiva: a ruptura de todo dualismo natural-
sobrenatural, incluida a distincdo sagrado-profano e todo intervencionismo
divino-mitoldgico. Pois tudo vem de Deus, ou seja, da acolhida e afirmacéao de
sua acao criadora. Sua presenca em toda criacdo, especialmente no ser

humano, € uma presenca permanentemente ativa, que ndo anula a liberdade,

nem tira a responsabilidade, mas possibilita a realizacdo humana®".

A partir destes pressupostos, o autor coloca a guinada da teodicéia: o
mal inevitadvel e Deus como “antimal”’, a consequéncia que gira em torno da
oracdo a um “deus” separado, que procede somente por intervencdes pontuais,
que concede gracas ou favores a quem quer e quando deseja. Mas diante de
um Deus gque tem interesse na realizagdo humana cabe apenas cultivar o

agradecimento e a confianca em sua total ajuda e presenca. A oracao de

% |bid. p.28
37 Cf. Ibid. p. 31.
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pedido € algo que ndo tem sentido a partir da concepcdo de que Deus esta
constantemente ao nosso lado contra o mal. Se Deus se entrega a nos, sem
reservas e age em nosso favor contra o mal, nos potencializa, incentiva e atrai
para fazer o bem. Portanto, para a oracdo de pedido e suplica precisa de
sentido e de reconhecimento, de que o mal ndo depende de Deus, mas de noés
humanos*®, que somos finitos. A oracéo de peticdo pressupde, de algum modo,
a desconfianca em um deus reticente e sumamente mesquinho, pois poderia
Ele realizar determinada acdo em nosso favor, mas ndo faz. Diante disso, €
necessario pensar e repensar toda teologia em diversos ambitos, como a
cristologia, os conceitos de natureza divina, milagre, sociedade, Igreja, moral,

espiritualidade, etc.

Toda esta reformulacéo esta proposta abaixo, no subtitulo de La nueva
objetividade religiosa®®, ou seja, uma mudanca na atual relacdo com o “objeto”
da teologia. Segue-se com um novo ponto intitulado La nueva subjetividad
religiosa® que mostra a profunda mutacdo desse “objeto” a partir da virada
antropocéntrica, “uma auténtica revolucéo que ndo deixa nada intocado™. O
resultado € uma nova concepg¢do da revelagdo, que reclama a superacdo do
chamado positivismo e que Queiruga visa esclarecer mediante a categoria de
“maiéutica histérica™?. A partir das idéias, anteriormente formuladas, de uma
nova compreensdo da relacdo imanéncia-transcendéncia e da autonomia,
contando com o dado pos-moderno de uma razdo ampliada, se adverte que

“Deus ja estad sempre dentro, sustentando, promovendo e iluminando a prépria

%8 Cf. Ibid. p. 30-36.

* |bid. p. 22.

9 Ibid. p. 40.

“L bid. p. 40.

2 Cf. Ibid. p. 45,57,111.
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subjetividade, que por isso o busca e pode descobri-lo™. A “maiéutica
historica” permite a apropriacdo de uma interpretacdo auténtica no texto
revelado, deixando de lado toda aceitacdo passiva de uma leitura literalista da
Biblia. O autor afirma que “em uma leitura ndo fundamentalista, mas antes
verdadeiramente atualizadora e ‘maiéutica’ da Escritura — reside justamente o
desafio mais importante que, do ponto de vista epistemoldgico, a teologia atual

tem de encarar™*,

No item La construccién de un nuevo paradigma®, ainda no primeiro
capitulo, Queiruga enumera aspectos da remodelagédo de conjunto. Mostrando
que a “situacdo de transito constitui, em si mesma, um motivo fundamental de

146

reflexdo™”, por esta razdo chama a atencao a formulacao de alguns principios:

Primeiro principio, ndo julgar um paradigma a partir de outro, o que
poderia produzir uma inevitavel perversdo de significados. Pois as questdes
devem ser discutidas, mas devem sé-lo em seu devido significado, a partir do
marco referencial em que se situam. E legitimo questionar o marco cultural
moderno, mas ndo tomar como suposto o marco pré-moderno, identificando-o
como a Unica reta de interpretacdo da fé e, como critério ultimo de juizo para

novas proposicées®’.

Segundo principio, ndo misturar elementos de diversos paradigmas,
para ndo haver esta mistura de paradigmas € necessario realizar uma revisao

profunda da heranca teoldgica, sendo que muitos conceitos e expressdes

3 Ibid. p. 43.
“ Ibid. p. 47.
* |bid. p. 47-57.
“© Ibid. p. 47.
7 Cf. Ibid. p. 48.
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chegam ao nosso tempo como uma acumulacéo factual de elementos gerados
em paradigmas diferentes. Como exemplo disso, o delicado tema do pecado
original. Podemos notar neste tema, que se realizarmos um reconhecimento
do carater mitico-simbdlico quando narrado no texto biblico, deixa de ter
sentido buscar uma ac¢éao histérica como causadora da situacao atual, para lhe

atribuir, digamos, a entrada das enfermidades ou do mal no mundo®.

Terceiro principio é a consequéncia do discurso, pois a mudanca
paradigmatica ainda ndo afetou a todos no mesmo grau. Ha diversos niveis de
assimilacao e acesso a mentalidade moderna. Ao se debrucar sobre a agudeza
da crise do cristianismo na Modernidade, diante da percepcdo das inUmeras
dificuldades e conflitos produzidos entre o0s proprios cristdos, Queiruga
compreendeu que ndo ha linearidade uniforme no avancar do processo de
assimilacdo das mudancas. Ele denominou esse fendmeno inevitavel de
“assimilacdo dessimétrica” dos novos dados; ou seja, ocorre muitas vezes uma
contradicdo ou conflitos de paradigmas. Como, por exemplo, a aceitagdo de
elementos do novo paradigma, mas imediatamente a negacdo de suas
conseqUéncias praticas. I1sso explica porque muitos cristdos ainda continuam a
dirigir oracdes a Deus por chuva ou buscar ritos eficazes, tais como procissoes,
peniténcias e promessas, dentre outros, para aplacar a ira divina ou merecer

d’Ele uma graca, como cura de doencas ou solucdes de problemas®.

O quarto principio é um verdadeiro repensar do novo paradigma, mas
para isso € necessario cuidado diante do que se apresenta como um repensar

dentro do novo paradigma, com idéias aparentemente inovadoras e abertas,

“8 Cf. Ibid. p.48.
9 Cf. Ibid. p. 48-49.
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mas que pode ser, na realidade um erro intelectual superficial e, as vezes,
contraditorio com o centro da experiéncia cristd. Como por exemplo, explicar a
existéncia do mal pela hipétese de Deus ter colocado limite em si mesmo para
dar lugar a propria criatura; esta hipotese nao respeita o ser de Deus,
reduzindo-O a um ser limitado e que ndo poderia ser a esperanca de salvacéo
do mal. Também poderia ser grave a compreensao de que Deus permite o mal,
ou até mesmo envia-o até n0s como castigo para correcdo, por querer nosso

bem®°.

Quinto principio, segundo Queiruga, “tem a ver com a recuperacao
critica do muito que permaneceu impensado, pendente ou reprimido na

tradicao™".

Como consequéncia dos conflitos e das reacbes apologéticas
autoritarias da teologia cristd em relacdo com a Modernidade, varios e muitos
valores evangeélicos permaneceram sepultados sob a rotina da repeticao
tedrica ou da imobilidade institucional. E necessario através da valorizagdo da
cultura secular, da consciéncia da autonomia das realidades e da propria
liberdade humana que despontam com a Modernidade, coloca-los na pauta do
repensar da Tradig&o crista. A experiéncia e a vivéncia cristd poderiam ser algo
muito prazeroso, proporcionado pela graca e liberdade divina. Queiruga mostra
que a eliminacdo da crise pelo autoritarismo da instituicdo deixou sem resolver
muitos problemas de fundo e impediu que se aproveitassem muitas intuicdes
validas como urgentes®. Dessa forma, é necessario repensar, reformular,

recuperar o cristianismo na Modernidade, e isso € tarefa de toda Igreja e de

todos os cristaos.

°0 Cf. Ibid. p. 49-50.
*! bid. p. 47-50.
*2 |bid. p. 50-51.
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Outro ponto importante advém da ruptura do dualismo sagrado-profano
que legitima e acentua uma tendéncia generalizada da teologia que tem “seu
proceder a partir de baixo, ou seja, vendo a fé como resposta a partir da
realidade & luz da revelacdo”, como dois pélos que “determinam seu estilo™3. A
expressdo de Schillebeeckx caracteriza bem o primeiro pdlo: “fora do mundo
ndo ha salvacdo™*. Sem ingenuidade, valoriza-se o processo cultural como
possibilidade de elaborar com maior riqueza e precisao que se pode chamar de
“significante teologico”, pois uma melhor compreensdo dos processos
mundanos, sociais e antropoldgicos propicia uma mais justa e adequada
elaboracdo das categorias teoldgicas; o que se impde “é uma alianca critica
com aquela parte da cultura que busca o que é verdadeiramente humano e, por
isso mesmo, divino™>. Conforme o outro pélo, a teologia procede & luz da
revelacdo. Abandonando o dualismo supranaturalista e concebendo a riqueza
de suas tradi¢cdes religiosas em seu carater de “ajuda maiéutica”, podendo
ajudar, em um clima ecuménico e inter-religioso, a descobrir as justas
aspiracées humanas em suas dimensodes ultimas. O autor conclui o capitulo
chamando a atencdo para uma releitura global da Biblia e da Tradicdo para
recuperar hoje a riqueza de sua experiéncia e de sua capacidade de suscitacao
maiéutica®®. “E preciso retraduzir o conjunto da teologia dentro do novo mundo

criado a partir da ruptura da Modernidade™’.

*3 bid. p. 51.
> bid. p. 52.
*® |bid. p. 52, 78.
%% Cf. Ibid. p. 54.
*" Ibid. p. 55.
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O subtitulo do item cinco do primeiro capitulo: Repensar la teologia:

“verificacion vertical” frente a "teologias bonitas™®

, 0 termo “Verificagao vertical”
significa: “aproveitando as riqguezas descobertas pela tradicdo tomando-a como
modelo [...] buscar o contato com a experiéncia fundante, para configura-la nos
moldes culturais de nosso tempo, da mesma forma que nossos antepassados o
fizeram no seu™®. A perda de significados das expressées culturais da fé
constitui uma oportunidade para romper com a identificacdo da experiéncia
cristd com a cultura passada, a fim de atualiza-la em resposta as interrogacdes
existenciais, para as quais ndo ha respostas pré-fabricadas. A teologia é
chamada a repensar seu papel, € preciso retraduzir seu conjunto ndo sé no
ambito do cristianismo, mas dentro do novo mundo criado pela Modernidade®.

Para cumprir seu papel com veracidade de ciéncia de fé, ela precisa reconstruir

no novo paradigma cultural as coordenadas gerais da experiéncia crista.

O segundo capitulo, El problema del lenguajem teolégico®, tem uma
variagdo com respeito ao primeiro. Queiruga “percorre 0 mesmo panorama do
ponto de vista da linguagem religiosa, comovida pelo desafio radical a que é
submetida pelo ‘giro lingiiistico’ que marca todo pensamento na atualidade™?.
Ele estrutura o capitulo considerando trés questdes decisivas, que marcam as
dificuldades fundamentais que devem ser encaradas em todo uso responsavel
da linguagem religiosa®. A primeira é de carater estrutural, pois remete ao

radicalismo o problema da objetivacdo, ou seja, a dificuldade constitutiva de

toda linguagem humana para expressar a Transcendéncia ndo mundana.

*% bid. p. 54.
%9 |bid. p. 56.
® Cf. Ibid. p. 55.
®% |bid. p. 60-90.
®2 |pid. p. 10.
%3 Cf. Ibid. p. 61.
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Retoma aqui as principais idéias expostas anteriormente: a problematica da
relacdo transcendéncia-imanéncia e a idéia de criagcdo e de infinito positivo
como possibilidade de solucdo. “A confluéncia de ambas as idéias deixa a
salvo a transcendéncia divina, sem por isso induzir ao pensamento de um deus
distante™. Trata-se de uma relacdo Unica que reclama o recurso simbélico, a

fala tradicional, a experiéncia e as tradicoes misticas, etc.

A segunda questdo é a da mudanca de paradigma introduzida pela
Modernidade, “que modifica profundamente a funcéo da linguagem™. Idade
hermenéutica da teologia, desmitologizacdo, contexto secularizado, carater
mitico e explicacao cientifica, leitura literalista da Biblia, revolucdo exegética,
aproveitamento das ciéncias humanas que abrem campos inéditos a
compreensao humana, sao expressoes repetidas e caracteristicas do desafio
de trabalhar na busca de uma interpretacédo de uma correspondente linguagem
que, rompendo moldes culturais que ndo sao mais 0S nOSsOS, torne

transparente o sentido originario da fé cristad para os homens e mulheres hoje®.

A terceira questdo essencial deste capitulo € mais de natureza
experimental, no que se refere principalmente as dificuldades e resisténcias,
assim é necessario encontrar uma expressao adequada da vivéncia religiosa.
Queiruga se detém quase que exclusivamente aqui na analise da oracdo de
peticAo como “experimento crucial”. Posto que as implicagdes objetivamente
perversas da suplica causem os terriveis efeitos negativos na imagem que

temos de Deus®, porque, entre outros argumentos, independentemente das

® Ibid. p. 68
®5 Cf. Ibid. p. 73.
%8 Cf. Ibid. p. 77.
®7 Cf. p. 81.
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intencdes expressas, inverte todo o movimento, situando a iniciativa do lado
humano e a passividade do lado divino. Se concretiza aqui a perspectiva geral
anunciada no inicio do livro: a necessidade de uma “Kehre radical” e de “deixar
Deus ser Deus"®®. Podemos até levantar aqui a problematica, sobre se o autor
nao propde finalmente um abandono completo da oracdo de peticdo, em seu
strito sensu. Se o primeiro desafio evita a aproveitar os recursos da mistica, o
segundo aponta para as ciéncias humanas, no terceiro Queiruga destaca o
papel das pessoas que, sem preocupacao “cientifica” e sensiveis aos ventos do

Espirito, estdo criando novas formas de oracao.

No terceiro capitulo Nueva religiosidad y experiencia cristiana de Dios®,
aborda o fendbmeno universal e multiforme da nova religiosidade, “procurando
chegar a sua estrutura profunda e coloca-lo em dialogo construtivo com a
experiéncia cristd”’’. Para o autor este fendmeno responde a uma insatisfacéo
generalizada frente a novas formas institucionalizadas existentes que procuram
preencher um vazio. Mas, 0 mais importante € sua andlise em relacdo ao
marco cultural: a dialética Modernidade — Pd6s-Modernidade. Destacando a

presenca elusiva do sagrado tanto na Modernidade secularizada, como, mais

claramente, na P6s-Modernidade.

A Modernidade “descobre” a nova densidade do mundo
como tarefa humana. O choque inevitdvel com seus
limites fez renascer a nostalgia de uma Plenitude distinta.
Mas esta ndo acaba por reconhecer no Deus da religiao
estabelecida. A PoOs-Modernidade ‘religiosa’, partindo

dessa abertura, se difrata em mdltiplas formas, em busca

® |bid. p. 87.
% Ipid. p. 91-121.
" Ibid. p. 10.
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de uma vivéncia de fraternidade que abrace todo o real e
leve a uma experiéncia atual do Absoluto. Seu maior
perigo enraiza-se na evasao esotérica e
descomprometida, em um apersonalismo que tende a
regressar as limitacbes de uma religido meramente
césmica e natural. Nesse caso, se perderia o melhor da
Modernidade, convertendo-se em restricdo que desativa o

irrenunciavel deste protesto contra a injustica’™.

Queiruga caracteriza brevemente ambos os momentos culturais. A
resposta crista deve passar de uma reacéo apologética a uma resposta criativa
e diferenciada que, por exemplo, descubra “profundas afinidades entre

cristianismo e aspectos importantes do novo clima”’?

. A relacdo com a teologia
negativa tradicional € um campo a ser explorado. A “hipotese de trabalho” do
autor neste ponto € formulada da seguinte forma: “a intuicdo basica capaz de
contribuir hoje para a articulacdo de um novo paradigma da espiritualidade
humana é a do Deus que cria por amor””>. Esta hipétese se concretiza em trés

eixos fundamentais™ ao longo dos quais se desdobram sua eficacia e riqueza

interna, solicitando a renovacgéao de trés grandes conceitos:

* O eixo da criacdo: Deus como afirmacao absoluta infinita: esse eixo se
aviva diante do grande desafio da primeira Modernidade, ao insistir em
gue a criacdo se realiza Unica e exclusivamente por amor as criaturas,
permite ver a Deus como afirmacao infinita do ser humano e de seu
mundo. Junto com a Modernidade, cujas grandes inspiracfes sdo a

realizacdo humana e a transformacdo do mundo, o Deus criador

" bid. p. 100.
2 bid. p. 103.
’® Ibid. p. 105.
™ Cf. Ibid. p. 105-117.
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promove a criatura, alegra-se com cada avanco auténtico dela, longe de

substituir sua acao; cria criadores;

O eixo da salvacéo: Deus contra o mal. De um lado, a Modernidade
apresentou-se ndo s6 como afirmacao positiva e otimista, mas também,
uma crise que foi provocada pelo duro choque com os limites e as
contradicbes do progresso que deixou um rastro terrivel de “vitimas”
que a historia jamais poderd redimir. Faz-se necessario que o
cristianismo explicite com muito cuidado uma resposta a Modernidade.
Pois ao contrario de outras religibes — caso do islamismo — que
apresenta a soberania de Deus e nao deixa lugar para a cruz e o
fracasso da histéria, o cristianismo é uma religido singular entre as
demais apresentando a cruz e a ressurreicdo como simbolo principal da
fé. A cruz aparece como um fracasso da historia, que obscurece a
evidéncia de sua prépria mensagem ao criar uma versao ‘“vitimista”,
ocultando a ressurrei¢cdo. Portanto, h4 uma necessidade de repensar a
mensagem da cruz em busca de uma nova coeréncia, para que nao
haja deformacdo na visdo dos dois mistérios que encontram sua luz
definitiva no destino de Cristo: o mal da criatura e sua salvacdo por
Deus. Neste sentido a cruz mostra a logica religiosa, a inevitabilidade
do mal, pois nem mesmo o “Filho bem-amado” que vive na limitacdo
histérica escapa do ataque do mal. Mas a cruz ndo tem a ultima
palavra, pois desemboca na ressurreicdo que mostra sua logica
religiosa: Deus cria por amor e se mostra capaz de acolher, com poder
de seu amor a “finitude infinita” da pessoa humana, tornando-a infinita

ao acolhé-la na comunhdo de sua vida eterna. Desse modo pela
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salvacao, simbolizada na cruz e ressurreicdo, o cristianismo, de um
lado, “pode recolher o mais auténtico da Modernidade, evitando as

1175' e de

consequéncias terriveis que foram o preco de suas ilusdes
outro, impedir que se caia na pura decepcdo de uma Modernidade

desmobilizadora;

« O eixo da revelacdo: a continuidade entre criacdo e a salvacéo
prolonga-se na revelagdo. O ato criador € uma agdo continua, ou seja,

n76

uma “creatio continua”’” . Por isso, “Deus € presenca sempre atual que

""" E de se repensar a

sustenta, promove e habita a sua criatura
revelacdo de modo que permita assimilar alguns valores fundamentais
da sensibilidade moderna. Mais que uma descricdo das formas de
religiosidade, Queiruga situa o problema em seu contexto histérico, o
qual permite, a descobrir a estrutura de fundo da nova religiosidade e
das possibilidades e tarefas de uma experiéncia cristd neste contexto.
Argumenta que a revelagcdo ndo é um ditado literal, caido do céu pronto
e acabado, mas ela se realiza no lento trabalho da subjetividade
humana. Nao é algo que “vem de fora”, mas que “sai de dentro”,
consiste na “presenca’” e manifestacdo ao ser humano indicando a
apresentacdo da revelacdo como maiéutica histérica’®. Percebe-se a
imediata presenca divina em toda situacdo pessoal, espacial ou
temporal, mostrando que ndo h& privilégios em nenhuma cultura ou

religido. A “maiéutica histérica” permite descobrir a experiéncia religiosa,

pois a palavra biblica age como parteira que ajuda a descobrir uma

’® |bid. p. 109.
’® Ibid. p. 110
" Ibid. p. 110.
8 Cf. Ibid. p. 111-112
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presenca amorosa que habita em todos os seres humanos e quer se

manifestar’®.

O quarto capitulo La infalibilidad, entre el servicio y la inflacién®, aborda o
problema da infalibilidade papal. Com razdo o autor afirma que € o mais
heterogéneo e que, por isso, hesitou muito em inclui-lo nesta obra. A andlise se
estrutura em quatro passos. O primeiro procura esclarecer o contexto,
destacando em particular a tendéncia para maximalizacdo, as vezes do
papado, outras vezes do dogma da infalibilidade. O segundo passo busca
precisar o significado auténtico do dogma da infalibilidade como uma
concretizacdo da indefectibilidade, como o modo real e histérico de sua
realizacdo. Neste contexto o autor reflete o terceiro passo, as tematicas
afrontadas habitualmente referidas tanto ao sujeito da infalibilidade como ao
objeto de uma definicdo. A discussao gira em torno da critica realizada a Hans
Kiing, que aparece na obra de Karl Rahner sobre a infalibilidade da Igreja®".
Um quarto passo enfrenta melhor as perspectivas de uma realizacao historica.
Queiruga articula esta parte da exposicdo baseada em trés dimensdes
fundamentais da linguagem: a semantica, a expressiva e a pragmatica; ou seja,
para responder aos desafios colocados: 1) o que diz o magistério infalivel; 2) o
modo e o estilo com que o diz; e 3) os procedimentos e efeitos que se procurou
atingir®. Encontro ordenado, equilibrado e sugestivos aspectos aqui oferecidos

para reflexao.

9 Cf. Ibid. p. 119.

% |bid. p. 122-1609.

8 RAHNER, Karl. La infalibilidad de la Iglesia: respuesta a Hans Kiing. Madri, 1978.
8 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. 148.
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Segundo Queiruga, a possibilidade e necessidade de uma mudanca néo
tratam apenas de propostas utopicas, sendo de exigéncias necessarias sobre
todos os aspectos. Exemplo claro disso foi o proprio Concilio Vaticano Il que
iniciou o caminho rumo a um novo equilibrio, fazendo contrapeso em parte as
unilateralidades pendentes a partir do Concilio anterior, mas ndo conseguiu
uma sintese satisfatéria nem mesmo solugcbes operacionais concretas. Na
realidade o Vaticano Il, foi mais uma culminacéo de evolucdo, mostrando que
ha sempre uma mescla de continuidade e de mudanca, respeito ao passado e
de profunda coragem para enfrentar o futuro. Nao esta enunciando uma tarefa
facil, mas um direito a esperanca de mudancas®. Esperancas que possam
culminar na tolerancia, liberdade religiosa, a democracia em uma Igreja a qual

se acredita que esteja atenta aos apelos para o dialogo inter-religioso.

O quinto capitulo El didlogo ciencia-fé en la actualidad®*, enfrenta o conflito
relacionamento entre religido e ciéncia. Apresenta uma secao sobre o
problema da historiografia, narrando o longo conflito nas relagBes ciéncia-fé.
Queiruga com muito cuidado deixa evidente que o caminho ndo é discutir as
disputas entre uma e outra. O que mais interessa na verdade é aprender da
historia, para tornar patente sua estrutura interna e trilhar fundo a questéo, para
a descoberta de caminhos de uma relagéo correta. Outra parte discute sobre a
historia do problema — do impacto frontal a diferenciacdo formal —, pois na
realidade a perspectiva histérica ajuda a evitar o simplismo interpretativo, da
mesma forma busca uma compreenséao intima do processo. Assim, O interesse

da reflexdo € o de analisar, sobretudo, “as conseqiéncias que do encontro com

8 Cf. Ibid. p.165-168.
# Ibid. p. 170-207.
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a ciéncia se derivam para uma compreensao verdadeiramente atual da fé; mais

concretamente, da fé crista"®.

O impeto da ciéncia moderna produziu um choque na “imensa mudanca de
paradigma cultural que supds a entrada da Modernidade”®. Trouxe consigo a
descoberta do carater evolutivo de todas as coisas. Emergia uma nova maneira
de compreender o universo, a vida e o homem. Com a ciéncia, a cosmologia, a
biologia e a propria antropologia adquirem uma compreenséao totalmente nova.
Diante das mudancas tdo profundas ndo era possivel continuar com a
concepcao a-histérica do dogma da criacdo, ou seja, com a leitura literalista da
Biblia. As criticas surgiam de todos os lados, principalmente da religido que
realizava uma resisténcia mais acirrada, pois sentia sua influéncia, sua verdade
e sua propria legitimidade questionadas sendo ela representada por uma
instituicdo cheia de autoridade. A nova ciéncia por seu lado n&o evitava a
natural tendéncia imperialista, suas pretensées se convertiam em uma
instancia exclusiva de saber tedrico e de dominio pratico. Nos primérdios ela
apresentava-se como a nova “revelacdo” e prometia resolver todos os males,

ou seja, prometia uma alternativa de “salvacao”.

Queiruga alerta para o cuidado que se deve ter ainda hoje diante das

polémicas, tanto em relacdo a religido quanto a ciéncia. Por um lado,

uma apologética cerrada as razdes de todo avanco
cientifico e, por outro, um cientificismo reducionista, cego
para as ricas dimensfes do real. O fundamentalismo
biblicista, que continua lendo no Génesis a negacao do

evolucionismo, e o fisicalismo, que persiste em reduzir a

% |pid. p. 171.
% bid. 175.
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mente a um ordenador ou identificar a Deus com o big-

bang®’.

Deve-se tomar muito cuidado para que as decisfes ndo sejam tomadas em
um contexto de uma leitura literalista, como observa Queiruga ao notar que a
Igreja se sentiu obrigada a condenar a idéia heliocéntrica de Galileu (1564-
1642), analisando o livro de Josué, cuja compreensado foi formulada na
concepcao de um horizonte pré-moderno. As questfes devem ser discutidas e
compreendidas, situadas a partir de um marco referencial em que foram

elaboradas.

Na realidade o que podemos observar é que o choque mais forte néo foi o
que ocorreu entre fé e ciéncias naturais, mas entre as ciéncias historicas e a
leitura da Biblia. O trabalho atual é buscar uma leitura que néo seja literal do
texto biblico, coisa que continua sendo um dos grandes problemas
fundamentais da teologia. E necessario entender que o cristianismo, mesmo
sendo representado por uma instituicdo autoritaria e que manteve a leitura
literal dos textos biblicos e condenando cientistas ao longo da histéria, teve
coragem de submeter a critica histérica e racional os proprios textos sagrados.
Os confrontos entre a ciéncia e a fé, segundo Queiruga, sdo coisas do
passado, resultando na atualidade uma “distingdo de campos”. Por esta razao

nem cientistas e nem teélogos tem a verdade absoluta®®.

Um ponto central da analise desse quinto capitulo constitui na distingdo de
campos, algo que pode hoje considerar-se ja adquirido, faz notar a importancia

do resultado que néo é exclusivo da experiéncia religiosa. Mas na verdade é

¥ Ibid. p. 177.
8 Cf. Ibid. p. 181-182
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um fendmeno que afeta a todos os estratos da cultura. A medida que a
humanidade descobre novos campos vao se abrindo nova perspectiva que

necessita de novas respostas, foram aparecendo as diversas ciéncias.

No Ocidente, a pujanca do pensamento cientifico e o
espetacular de suas conquistas levaram a um claro
imperialismo, tanto de seus métodos como da pretenséo
de constituir a pauta Unica de qualquer conhecimento
verdadeiro. A religido ndo foi a Unica afetada: com ela
restaram igualmente questionadas a ética, a estética e a
filosofia; em geral, sofreram o ataque todas as disciplinas
‘humanistas’ que se viram desqualificadas como meras
reacdes emocionais ou como simples combinacfes de
palavras sem real alcance cognoscitivo. Foi o império da

racionalidade instrumental e da mentalidade positivista.®®

Segundo Queiruga, alguns fatores foram decisivos para o fim desse
imperialismo e contribuiram para a mudanca: a fenomenologia que quebrou o
interdito cientificista e reivindicou o direito paritario de toda experiéncia
originaria; a analise linguistica em convergéncia com a fenomenologia
reivindicou a validez especifica de todos os “jogos de linguagem”, como
descricbes do mundo em principio igualmente validas, sem que, para sua
validez, tenham de ser reduzidas & ditadura de um padr&o Gnico®. Abriram-se

"1 que possibilita o dialogo

espacos para o avanco “da diferenca a integracao
entre religido e ciéncia, que tentam interpretar a mesma realidade que afeta a
todos os seres humanos. A fé sai ganhando com o didlogo, porque, em um

mundo marcado pela mentalidade cientifica, sua credibilidade pode ser

% |bid. p. 182.
% Cf. |bid. p. 182-183.
! Ibid. p. 187.
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desestruturada, caso suas representacdes entrem em conflito com os dados da
ciéncia. E também a ciéncia ganha, pois a ela convém tirar algumas licbes, que
ha nela prépria uma légica que pode nao somente conduzir-lhe ao

empobrecimento, como também a sua propria destruicéo®.

Enfim, Queiruga apresenta brevemente a contribuicdo da religido para a
ciéncia, mas com detalhes quanto as possibilidades que se abrem a religido e a
teologia a partir do desafio colocado pela ciéncia. Nao estdo mais em
discussbes os conflitos emblematicos de Galileu e Darwin, mas sim “questdes
mais sutis” que o autor classifica em duas polaridades basicas; uma implica
consideracdo de carater formal, ou seja, referente ao estatuto do mesmo
conhecimento teoldgico e religioso, a outra afeta prioritariamente os problemas
de conteudo, enquanto a nova situacao cultural requer outra forma de entender
as verdades tradicionais. Queiruga incide sua reflexdo em trés questdes
fundamentais: em primeiro lugar, a natureza humana, “verificavel” da
experiéncia religiosa — refere-se ao primeiro pélo, formal —; segundo, acerca do
novo modo de abordar o problema da experiéncia de Deus e, em terceiro lugar,
como compreender a sua acdo no mundo. Estas duas ultimas remetem para a
segunda polaridade, o conteudo, estreitamente vinculada as demais idéias
centrais apresentadas desde o inicio: a primazia e iniciativa de Deus,
transcendéncia na imanéncia, panenteismo, a saber, presenca intima, fundante
e sempre ativa — ndo como uma causa mundana —, a autonomia do secular, a
coeréncia e a legalidade propria de cada criatura, o sentimento de contingéncia

e de criacao.

%2 Cf. Ibid. p. 187-189.
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O livro conclui com um epilogo, Somos “los ultimos cristianos”
premodernos, que, com uma linguagem mais simples, recapitula algumas
idéias centrais: repensar a fé e renovar a instituicdo sdo caminhos de
transformacdes inseparaveis, enraizados na experiéncia da vida. A audacia
teologica de Queiruga em traduzir a experiéncia e a reflexdo teologica, como
visto, impde ao nosso tempo uma total remodelacéo da experiéncia cristd nos
meios culturais e religiosos, por meio dos quais compreendemos, traduzimos,
encarnamos e tentamos realizar a mesma. A tarefa envolve todos, isto &, toda

comunidade eclesial:

E necesséario compreender [...] que s6 mediante uma
transformacao das categorias que levemos a sério a nova
e — neste ponto — irreversivel cosmovisdo secular, cabe
enfrentar o problema. Um Deus que olha com infinito
respeito a autonomia de suas criaturas e cuja acao
consiste em afirma-las com um amor incondicional, ndo
“vira seu rosto” diante da dor, nem cai na monstruosidade
de envia-la, “fazendo de tudo para que nao creiamos”.
Muito pelo contrario: luta a nosso lado contra ela e nos
sustenta com a esperanca de que, uma vez rompidos 0s
limites da historia, acabara por vencé-la, resgatando todas
as vitimas. Algo que, ademais, brota com forca de uma
leitura atualizada e ndo fundamentalista da cruz e da

ressurreicdo de Jesus.”

Podemos visualizar a partir das reflexdes de Queiruga os tracos da
figura de um novo cristianismo, aberto ao didlogo com outras tradicoes
religiosas. Pois, atualmente é necessaria uma outra postura, pois, a historia,

com seus inUmeros erros, mas também acertos contribuem oferecendo uma

% Ibid. p. 211.
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nova construcdo de outra mentalidade religiosa. Segundo Queiruga, 0
cristianismo deve-se apresentar de forma mais humilde, diante de atitudes de
didlogo com todas as culturas e tradicdes religiosas com o mesmo obijetivo,
proporcionar a realizacao da salvacéo universal a todos. A experiéncia religiosa
adquirida ao longo do tempo pode descobrir a presenca e a realidade de Deus
gue sustenta e ao mesmo tempo promove a convic¢ado de que, de um modo ou
de outro, continuara manifestando-se na histdria, possibilitando novas formas

de religido e promovendo a renovacéo do dialogo entre as j& existentes®.

Trata-se de uma mudanca global na maneira de ver e sentir o mundo, na
maneira de compreender e vivenciar a nossa relagdo com Deus. Perante os
enormes desafios e frente as atuais tendéncias negativas no ambito do

catolicismo, o autor escreve finalmente, “a pesar de todo, la esperanza”®

3 — O cristianismo diante de novos horizontes

Ao analisarmos a obra o Fin del cristianismo premoderno percebemos
gue suas reflexdes estdo centradas na urgéncia mais atual da teologia, que
consiste em fazer com que a experiéncia radical da fé cristd seja
compreensivel e visivel para o ser humano moderno. Busca-se respostas a
crise do cristianismo pré-moderno, trata-se necessariamente de um esforco
para repensar, retraduzir e recuperar a credibilidade da experiéncia originaria

crista.

% Cf. Ibid. 215-216.
% |bid. 214.
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A reflexdo teolégica de Queiruga trata de um novo modo de pensar a
teologia. Pois, a Modernidade trouxe consigo uma intensa mudanca cultural,
gue exige uma nova configuracdo, um novo modo de ver e olhar a objetividade
religiosa. Somente assim pode-se assegurar que 0O cristianismo continue
mantendo-se fiel a sua tradicdo viva e possa continuar sendo auténtico dentro
do novo contexto cultural. Pois diante da leitura de Queiruga a configuracéo
antiga, transposta e proclamada no horizonte do novo contexto cultural, perdeu
sua forca evangelizadora e afetou gravemente a “credibilidade externa” e a

“coeréncia interna” do nucleo da experiéncia originaria.

O cristianismo para ser crivel s6 é possivel se levarmos em conta a
mudanca de paradigma cultural, que possibilita repensarmos toda interpretacéo
gue vem do passado, para dar uma resposta humana aos problemas humanos.
Chega até nds e a teologia atual a tarefa fundamental de mostrar as
consequéncias da nova visao religiosa provocada pela grande revolugéo
cultural que a Modernidade possibilitou. O cristianismo, enquanto resposta
humana ao chamado de Deus, precisa ser retraduzido no novo horizonte. A
forma na qual ele se apresenta — ainda na forma pré-moderna — produz uma
sensacao de descrédito a sensibilidade cultural humana moderna. Portanto,
precisa urgentemente refletir sobre a especificidade da linguagem religiosa e
desenvolver outro modo de leitura e interpretacdo da Escritura. O novo
horizonte proposto pela Modernidade procura libertar o discurso religioso de
qualquer vestigio de fundamentalismo, implicando em uma teologia
compromissada na busca de uma exegese e, em uma hermenéutica que dé
sentido aos textos analisados. Sem a exegese e a mediacdo hermenéutica, o

discurso teologico torna-se mera repeticdo dos textos do passado, reproducéo
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do discurso religioso oficial, legitimacao das instituicdes religiosas e simples
declaracbes doutrinais emanadas dos respectivos magistérios hierarquicos.
Para tanto, € necessario um rigoroso repensar, que contribuird a uma nova
Otica para recuperacado da coeréncia e da vitalidade do cristianismo para uma
maior credibilidade do homem moderno. Queiruga empreende austero trabalho
de revisédo das expressoes e conceitos herdados da tradicdo, que contribuiram

para a formacédo da crenca do imaginario religioso.

Diante da mudanca histérica colocada a partir do Renascimento e que
se tornou aguda pela llustracdo e estendida ao longo do século XIX, Queiruga
percebe a necessidade de realizar uma nova configuragdo do cristianismo,
propondo novas interpretacdes importantes para a atualidade. Suas posi¢des
teoldgicas nao rejeitam a “Tradicdo” do cristianismo, mas mostram que a
configuracdo recebida da tradicdo nao favorece a transmissao de uma
“experiéncia fundante” do cristianismo para o homem moderno. Enguanto
tedlogo ele responde a demanda analisada desde o momento da crise da
expressdo cultural, percebendo que ndo é possivel ignorar a tradicdo, mas
buscar contato com a experiéncia fundante. Somente, havera possibilidades
para uma nova configuracdo dentro dos moldes culturais de nosso tempo.
Demonstra que essa é uma forma de compreender criticamente 0 processo
hermenéutico de selecdo do texto biblico. Sendo assim, ndo ha neutralidade. A
“palavra de Deus” sO se torna o que € na mediacdo da palavra e da historia
humana. Ou seja, a forma de conceber a relacdo de Deus com o mundo
necessita ser repensada a partir do novo paradigma constituido pela

Modernidade:
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nao se trata, portanto, de modificagbes localizadas ou de
reajustes em apenas alguns elementos: mexe-se e se
reestrutura a propria totalidade, em busca de uma nova
compreensao global. Essa mudanca ndao tem por que
anular o passado; o que se exige é compreendé-lo e vivé-
lo de outra maneira. Especialmente no caso de
experiéncias profundas que afetam as raizes
permanentes do humano: justamente por ndo serem uma
pedra fossilizada na corrente da vida, mas seu alimento
permanente exige retraduzir-se nas novas circunstancias.

Tratando-se da fé, isso é 6bvio.*®

Queiruga propde uma transformacao radical diante de todas as
mudancgas impostas pela Modernidade, ou seja, tem uma preocupacao
constante em tornar consciente a nova maneira pela qual experimentamos o
cristianismo hoje, contribui a vivenciar uma nova relagdo com Deus. O que se
deve considerar seriamente € a mudanca de paradigma, desenvolvendo-se

uma nova forma teoldgica.

Geralmente as mudancas geram resisténcias sérias, pois estas querem
acabar com as acomodacdes, por essa razdo exige seriedade ao assumir as
consequéncias que elas acarretam. Exige-se, entdo, tempo para serem aceitas,

como também para impor sua reformulacéo.

Através dos novos conceitos e categorias tracados por Queiruga como:
maiéutica histérica e pisteodicéia que nos conduz a repensar a no¢ado de
revelacdo, da salvacdo e a questdo do mal devido a finitude humana.

Proporciona também uma explicagdo de “como viver coerentemente de

% QUEIRUGA, Andrés Torres. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 29.
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"97 O conceito teocentrismo

maneira humana, solidaria e com esperanca
jesuanico e a irreligionacdo permitem visualizar tracos de um novo cristianismo,
aberto ao dialogo com outras tradi¢cdes religiosas e completamente livre do
particularismo estreito, ou seja, das diversas posturas historicas do
cristianismo, sustentadas pela pretensdo de ser a “Unica religido verdadeira”, a
“Gnica receptora da revelacédo direta de Deus”, possibilitando a manifestacéo do
cristianismo a todos. O processo da revelacdo como “maiéutica historica”
universal, o cristianismo passa por uma nova configuracdo e passa a
desenvolver uma nova postura diante das novas tradi¢coes religiosas, visando o
Reino de Deus. Pois, segundo Queiruga, as religides sédo criacdbes humanas,

nada cai pronto do céu, sdo formas de configuracdo social da descoberta do

amor universal de Deus pelos homens®.

Com grande coeréncia, a partir dos novos paradigmas colocados pela
Modernidade, a ciéncia teoldgica deve, entdo, prosseguir sempre na arte de
repensar o cristianismo, principalmente em uma sociedade pluralista como a do
século XXI. O diédlogo inter-religioso deve estar presente no novo horizonte
intercultural que implica a passagem da cultura Unica para o pluralismo cultural.
Assim, a teologia ndo pode ser um assunto de uma uUnica cultura. O dialogo
inter-religioso implica a passagem da religido uUnica ou privilegiada para o
pluralismo religioso e devera desembocar na elaboracdo de uma teologia das

religibes com base na interculturalidade e no dialogo simétrico.

Através do esforco humano o cristianismo e as religibes poderdo

colaborar com o didlogo e um compromisso comum para 0 bem da

" |dem. Fin del cristianismo premoderno. p. 34.
% Cf. Ibid. p. 195-196.
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humanidade. Mas poderiamos aqui perguntarmos, se com efeito, tanto o
cristianismo quanto as religides poderiam contribuir para humanizar o mundo. A
postura aberta e plural podem possibilitar as religides e ao cristianismo, em
particular, assumir uma postura de afirmacédo na busca de uma identidade
verdadeiramente crista que seja de fato humana, ou seja, de uma interpretacao
humana da realidade. Neste aspecto a presenca do cristianismo no mundo
moderno deve-se pautar pela contribuicdo, colocando-se a servico da
libertacdo de todos os seres humanos. Para tal, € necesséario que haja uma
nova postura diante das mudancas e um delineamento de uma nova
configuracéo do cristianismo no mundo com novos sujeitos sociais, acreditando

no processo de democratizacdo do poder eclesial.

Diante do novo horizonte que nos aguarda, fica evidente que ndo ha
lugar para sobrenaturalismo, ou esperanca que Deus possa resolver todos o0s
problemas. Em um mundo que passa por tantas transformacdes, sendo talhado
por uma cultura da inovacdo, é preciso atualizar a experiéncia e uma
mensagem capaz de fazer surgir a capacidade de perceber que a religido
possa servir para algo importante. Ndo podemos nos isentar de nossa posi¢cao
e reflexdo do que foi discutido até aqui, devemos nos manter alerta ao dialogo,
e ndo a polémica, o Uunico modo digno de contribuicdo para as Ciéncias da
Religido, também como, para a Teologia. Cabe desenvolvermos em nosso
didlogo um balanco critico e compreensivo deixando evidenciado nossa

contribuicao.
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4 — Balanco critico

ApoOs a analise da contribuicdo da teologia de Andrés Torres Queiruga,
que diante de nossa Otica é inteiramente positiva, para uma releitura do
cristianismo na Modernidade, objetivamos tecer um balango critico ndo no

aspecto negativo, mas dos limites que ela esta inserida.

Aspecto muito importante a que devemos atentar, € sua visao a respeito
da secularizacdo e ateismo no mundo moderno, quando se propde a repensar
algumas categorias teoldgicas, deixando seu pensamento em mais evidéncia.
Notamos sua importancia teoldgica para um novo cristianismo diante de um
mundo novo que se abre com novas formas religiosas e novos
posicionamentos. Questionamos nesse aspecto se podemos de fato entrar em
um mundo concreto ou devemos permanecer no abstrato, principalmente
quando saimos da teologia da salvacao e da andlise da cristologia e entramos

no dialogo das religides.

4.1 — Linguagem Teologica de Andrés Torres Queiruga

Diante das analises que realizamos nas obras de Queiruga percebemos
a rigueza e profundidade de seu conhecimento filoséfico, mas também
notamos que ele deixa certas lacunas na sua analise a respeito da
Modernidade. Seu didlogo com a cultura moderna, por mais proficuo que seja,
tem um referencial bem situado na problematica do ateismo filosofico. Sua

concentracdo esta no lluminismo. Mas, e a nova tendéncia da cultura moderna



261

entendida como alta Modernidade®®? O Autor ndo se ocupa em adequar sua
matriz filosofico-racional aos novos referenciais da alta Modernidade, de corte
simbdlico-emocional. Isso resulta em nova problemética da linguagem.
Constata-se uma lamentavel auséncia de perspectiva relacional, no sistema
filosofico-teologico de Queiruga. Sua antropologia ndo se atém ao momento
existencial de narcisismo humano. A importante dimensédo de alteridade n&o
encontra destague em sua obra. Preocupado com o0 necessario
aprofundamento do didlogo moderno com as religibes, Queiruga ndo se da
conta da emergéncia de nova religiosidade. Percebemos que a analise dos
principais limites da obra queiruguiana pode proporcionar tracar outros

delineamentos para um novo cristianismo.

A nova tendéncia cultural da alta Modernidade superou a linguagem
racional e restaurou a linguagem simbdlico-narrativa. Esse deslocamento da
linguagem causou certo desconforto, podendo levar a desequilibrios. N&o
encontramos esta preocupacdo na obra de Torres Queiruga. A linguagem

utilizada pelo Autor é abstrata e se dirige ao racional, enquanto que a nova

% Usamos aqui a terminologia utilizada por Giddens que substitui a Pés-Modernidade por “alta
Modernidade ou Modernidade tardia”. Segundo seu pensamento, a Modernidade
institucionaliza o principio da ddvida radical e insiste em que todo conhecimento tome a forma
de hipétese. Trata-se, portanto, de uma tendéncia, um movimento de reacao dentro mesmo da
Modernidade. Ele define o conceito como sendo uma ordem poés-tradicional, que, longe de
romper com os pardmetros da Modernidade propriamente dita, radicaliza ou acentua as suas
caracteristicas fundamentais. Assim, segundo Giddens, a alta Modernidade é caracterizada
por ceticismo e razéo providencial (idéia de que uma maior compreenséo secular da natureza
produzira uma existéncia mais segura), mas, a vivéncia demonstra que apesar desse
conhecimento oferecer possibilidades benéficas para a humanidade, acaba por criar novos
par&metros de risco e perigo, pois a mudanc¢a ndo se adapta ao controle humano criando um
consequente conjunto de incertezas que somam ao carater falivel das pretensées do saber
pos-tradicional. Entretanto, ainda que a Modernidade seja inerentemente suscetivel a crise,
favorece, por outro lado, a apropriacdo de novas possibilidades de acdo ao individuo,
oferecendo oportunidades de revisdo de habitos e costumes tipicamente tradicionais. E
justamente o carater ambiguo presente na realidade contemporanea que justifica a recusa de
Giddens em utilizar conceitos como a Pos-Modernidade. Cf. GIDDENS, Anthony. As
consequéncias da Modernidade. Sao Paulo, Editora UNESP. 1991. Cf. Idem. Modernidade e
identidade. Rio de Janeiro, Jorge Zahar Editor, 2002.
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linguagem busca referéncias concretas e se dirige ao emocional. Nao se trata
de renunciar aos grandes avangos conseguidos pela Modernidade. O
fundamental é perceber que uma linguagem de tipo racional ndo € suficiente as

novas tendéncias culturais.

Queiruga se empenha em transpor a linguagem pré-moderna através da
qual foram elaboradas as categorias classicas do cristianismo. Seu referencial
teoldgico e filosofico Ihe capacita a realizar esse deslocamento de linguagem.
O Autor procura superar a linguagem dogmatica que foi elaborada a partir de
referenciais helénico-metafisicos, seja pela Patristica, seja pela Escolastica.
Mas toda transposi¢do de linguagem fica vulneravel a perdas de contetdo que
foi traduzido para o novo paradigma que se instalou na Modernidade. Queiruga
tenta resgatar o nucleo central do cristianismo — as boas novas — e o reelabora
em novo contelddo e linguagem. Mas o paradigma moderno tem categorias
suficientes para explicitar a fé cristd na sua integralidade? O que fazer das

definicdes dogmaticas e de toda a tradi¢cdo da Igreja? Ignoréa-las?

A mensagem crista necessita de reelaboracdo. Nao basta simplesmente
trazer de volta a mesma perspectiva formulada por essa ou aquela categoria. E
preciso ir além, tentar resgatar o conteudo para apresenta-la de maneira
satisfatoria para o ser humano da alta Modernidade. O que ndo se pode
desprezar é a intuicdo de que a palavra — revelagdo — “nos transforma e nos
penetra; esta dentro de nds abrindo a possibilidade de identificar-nos com o

destino de Cristo™. Conscientes, nada podera existir que mate no cristdo a

1% Queiruga, Andrés Torres. Recuperar a salvacéo, p. 210.
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coragem de existir, pois a salvacdo que promete o cristianismo lhe faz saber

que foi “aceito por um amor que nos precede e nos envolve™%..

A categoria pré-moderna de redencdo pode auxiliar numa atual
compreensao soteriolégica’®?, mas a partir de uma reelaboracdo. Ha que se ter
a sensibilidade para perceber que “a redengdo é a Unica realidade
suficientemente poderosa para satisfazer as verdadeiras necessidades
humanas e a Unica realidade profunda o bastante para convencer as pessoas

sobre o que realmente existe dentro delas™®.

O Redentor é capaz de
transformar o ser humano, promovendo a passagem da dor, da angustia, do
sofrimento para uma nova realidade plenificante. Deve-se ficar atento diante de
um retorno da ontologizagdo do mal e de préticas arcaicas de exorcismos. Nao
podemos renunciar as contribuicbes da Modernidade para voltarmos a um
fideismo desprovido de racionalidade e bom senso. Ha uma via média entre o

emocionalismo e o racionalismo. E nesse equilibrio de religiosidade que se

pode ver manifestado o mistério salvifico de Cristo.

O projeto de uma nova doutrina da salvacédo podera ser enriquecido com
a categoria de iluminacéo. Jesus Cristo se apresenta como luz que nao ofusca
a subjetividade, mas que a intensifica. A iluminagcéo de Jesus Cristo é proposta
de resgate para que o ser humano, desperto para a subjetividade, acolha a
salvacdo no exercicio de sua autonomia e de sua liberdade. Entendida,
lluminacdo se distancia de alienacdo. Torna-se graca para a edificacdo

humana. Cristo se faz luz para clarear a liberdade humana, a fim de que o ser

%0 1hid, p. 211.
192 Doutrina gue discute a salvacéo.
198 comissao Teoldgica Internacional, Teologia da Redenc&o, Sao Paulo: Loyola, 1997 p. 21.
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humano caminhe sempre em busca de sua realizacdo. Da mesma forma como
Queiruga recuperou a categoria de divinizacdo, poder-se-ia proceder a um

trabalho de recuperar a iluminacao.

Uma reelaboracdo da categoria de justificacdo sera de suma importancia
para se compreender a soteriologia. A justica de Deus é oferta para que o ser
humano encontre sustentagcdo na alianca do pleno amor de Deus pela
humanidade. Deus ama cada uma de suas criaturas, com um amor especial,
personalizado e pleno, a tal ponto de entregar seu Filho ao mundo. Somos
justificados pela graca de Deus, que nos proporciona santificacdo e renovacgéo
de nossa vida interior. Deus € nosso aliado no projeto de realizacdo que se
encaminha para a plenitude. H4 que se aprofundar aqui o sentido da graga que

nao violenta a liberdade ou a autonomia humana e nem dispensa a agéao do ser

humano.

Depois de todo esforco dispensado por Queiruga para elaborar suas
categorias, voltariamos a tratar de categorias ultrapassadas? Trata-se de
valorizar a tradicdo da Igreja e de reelaborar essas categorias segundo os
novos referenciais propostos pela Modernidade, especialmente pela alta
contribuicdo de Queiruga que assim, podemos elaborar uma releitura do
cristianismo na Modernidade. Poderiamos sim, questionar um ponto que exige
melhor esclarecimento do tedlogo galego, por exemplo, acerca do que ele
entende por ‘“infinitizagdo da finitude humana”. No sentido teoldgico,
relacionado com a categoria de divinizacdo, tdo bem elaborada pela patristica,
especialmente por Irineu de Lido, € bem compreensivel. Mas filosoficamente,

seria aceitavel falar de “infinitizacdo da finitude™? A tese esta presente em
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alguns pontos estratégicos de sua obra, mas ainda com abordagem filoséfica

insuficiente. Seria necessario que fosse mais bem esclarecida.

A andlise de Queiruga insere-se perfeitamente ndao no horizonte
especulativo idealista, mas no horizonte realista. Percebemos no transcorrer
desta pesquisa que a hermenéutica é algo que lhe custa caro. Sabemos que
para ele a revelacdo nao consiste na irrupcdo de algo externo, mas, sim, na
descoberta de uma presenca que pressentida ja estava presente e procurando
deixar-se reconhecer. O cristianismo diz respeito a ontologia, ndo a histoéria.
Isto €, revela o que esta presente ja desde sempre, ainda que de forma velada,
na interioridade do eu; € uma revelacdo imanente, ndo movida de fora. Isso
nao significa que Deus em um dado momento entre no mundo para revelar
alguma coisa por meio de um gesto extraordinario. Mas, que ele esta sempre
presente e ativo no mundo, na histéria e na vida dos individuos, e esta sempre
procurando dar a conhecer a sua presenca, a fim de que consigamos
interpreta-la de modo correto. A revelacdo ndo € um ato de Deus se revelar,
uma vez que Ele o faz sempre, mas a descoberta humana € que constitui a
revelacdo em sentido estrito. Assim, o Cristo histérico € a oportunidade para
que se desperte a consciéncia do Cristo real. Como Sécrates, Cristo € a

“parteira” cuja arte maiéutica traz a luz o Deus-em-nos.

4.2 — A Modernidade e a forca da religiao

Em nossa pesquisa também nos deparamos com Queiruga analisando a
crise do cristianismo na Modernidade afirmando que o ateismo foi provocado
pelo proprio cristianismo, devido a autonomia humana. Na qual, “o homem

chega afinal a descobrir-se tdo dono de si mesmo e de seu destino que até
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confundindo os planos — acaba negando Deus™®. Mostra também que a
secularizacdo prossegue sua marcha conquistando milhées de pessoas,
portanto, deve-se buscar neste fendmeno pontos positivos, nos quais
possibilitam romper os esquemas e a deformacdo que se faz da imagem de
Deus. Mostra também que nédo se pode reduzir dizendo que a decadéncia do

mundo moderno ocorre pelo abandono de Deus.

Pois o0 mundo moderno trouxe a ciéncia, subjetividade humana,
revolucao social e a busca pela igualdade, liberdade e tolerancia entre os seres
humanos. Neste processo de aceleracdo da ciéncia e da tecnologia, Queiruga
declara ndo acreditar na P0s-Modernidade, acreditando que ainda estamos na
Modernidade e que os grandes desenvolvimentos da ciéncia, das politicas
sociais ainda estdo em vibracbes. Perceber e acreditar que vivemos este
momento da Modernidade pode ser uma chave para o entendimento do
processo da secularizacdo e do ateismo. Pois o resultado do choque entre o
antigo e 0 moderno é a secularizacdo'®. E a grande fonte desse fenémeno foi

que a velha cristandade ndo assimilou o novo paradigma cultural.

Para o autor o ateismo, como a secularizacdo, corresponde aos
interesses da Modernidade e ao novo sentimento do humano que ela provoca.
E uma revolta contra tudo o que se opde ao desenvolvimento, principalmente a
religido e Deus. Pois o0 homem moderno conseguiu libertar-se da religido,
conquistando sua autonomia, firmou-se contra Deus e contra o dominio da
Igreja. Depositou sua confianca e esperanca na ciéncia esperando que esta

pudesse ndo sO representar a concretizacdo de um projeto moderno, como

1% QUEIRUGA, Andrés Torres. Creio em Deus Pai. p. 20
1% |bid. p.24.
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também tirar o0 mundo da barbéarie e os inserir em sociedades perfeitas e

completas.

O século XX nasce precisamente neste “grito” de que a ciéncia e a
técnica estariam para tudo desvendar, explicar e realizar. O sagrado, aquele
que havia servido como uma transcendentalizacdo da natureza, como uma
defesa contra os perigos do mundo — um mundo perigoso e sem brilho —, quem
sabe um mundo das trevas, da penumbra, que ndo permitia ver e por iSso um
mundo ilegivel e invisivel, perdia sua razdo de ser. Ao tempo sagrado

sucederia o tempo profano.

De fato o século XX parece entdo surgir num ambiente onde o sagrado
fora reduzido a uma dimensdo de “ilha” em vias de completa submerséao.
Assiste-se ao anuncio da morte de Deus, como a reformulacdo da crenca, que
se desloca da esfera religiosa para a esfera cientifica. Poderiamos entéo

afirmar que surge uma nova religido: a ciéncia, ela mesma se institui como tal.

Se de fato o século XX nasce neste clima de progresso, onde o obscuro
teria dado lugar ao claro, o inatingivel ao alcancado, este mesmo século nasce
sobe o peso da duvida produzida pela perda da infalibilidade da ciéncia, pela
relativizacdo das descobertas cientificas. Pois desta ciéncia e progresso
surgem os fundamentos do modelo tedrico do Nazismo, dela surgiu o terrivel
cogumelo sobre Hiroshima e Nagasaki. Estaria o homem correndo o risco de
extincdo, apos a morte de Deus anunciada por Nietzsche, poderia anunciar a

morte do homem?
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Esta morte do homem acelerada pela constatacdo de S. Freud diante
das trés grandes humilhacdes, assim compreendidas pelo pai da psicanalise,
que a Modernidade havia impetrado. A primeira grande humilhacdo foi a
humilhacdo cosmoldgica, quando Nicolau Copérnico desbarata a visao
geocéntrica e a substitui pela teoria heliocéntrica, estabelecendo a expulsao do
ser humano do centro do universo, lancando-o na periferia das espécies e do
proprio universo. A segunda humilhacédo foi imposta pela biologia, decorrente
da descoberta de Charles Darwin segundo quem as espécies tém sua origem
num longo processo evolutivo, o que faz do ser humano produto ndo de um ato
criador, mas de evolucdo natural, algo eminentemente previsivel, desprovido
de qualquer carater enigmatico. Por fim, a dltima humilhacao, esta no resultado
das descobertas do préprio pai da psicanalise, mostrando que o “EU” — o0 que
seria esse recondito supremo do homem — nem dono mesmo de sua prépria
casa ele é; pois ele age impulsionado por instintos e desejos que fogem do seu
pleno controle. Esta terceira humilhacdo seria entdo a mais degradante e
terrivel, pois ela “fere mortalmente” o ser humano no seu campo fulcral: a
personalidade, parecendo que o mistério do ser humano, em definitivo fica a
descoberto. Podemos dizer que neste rol de coisas a engenharia genética
atesta semelhante hip6tese, ao colocar a descoberto o material que constréi a

pessoa.

Parece que estas foram algumas das possibilidades oferecidas para que
o sagrado e o religioso retornassem as grandes rodas da ciéncia, e desta feita
passassem a fazer parada nos discursos da ciéncia e nas rodas académicas.
Podemos apontar a hipétese de que a idéia de um retorno do sagrado esta

ligada a uma forma de resolucdo de um conflito latente, conflito porque aquele
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lugar antes preenchido pelo progresso, agora estaria sob o espectro do vazio e
vazio estaria o lugar que antes estava ocupado pelos grandes sistemas de
sentido — as religides tradicionais. Parece que a ciéncia e a ideologia abriram
um sulco enorme, onde estaria agora correndo um enorme fluido de angustia

existencial.

Analisando o panorama, percebemos que a reflexdo teologica de Andrés
Torres Queiruga, mostra-se de um lado, ndo acreditar na Pds-Modernidade,
mas acredita em uma secularizacdo e ateismo profundo; enquanto que em
outro momento, se mostra flexivel a chamada Pds-Modernidade, e uma crenca

|106, o

na grande pluralidade religiosa no horizonte do novo paradigma atua u

seja, um novo modo de compreender a relagéo religiosa no mundo.

Analisando particularmente a obra Fin del cristianismo premoderno:
retos hacia un nuevo horizonte, esta contém uma proposta de aproximar o
atual labor teoldgico aos grandes temas atuais no ambito de um “marco geral”
anunciador de uma mudanca radical na fronteira dialética entre Modernidade e
Pds-Modernidade. Segundo o autor, o cristianismo deveria ocupar “o0 vazio”
ocasionado pelo abandono das formas tradicionais de religiosidade, isso néo
ocorreu. Suas reflexdes culminam em uma proposicdo de um novo paradigma
para a teologia cristd, fundamentando-se em uma atual realidade -cultural
religiosa do mundo. Podemos notar que essa vertente religiosa da nova
realidade cultural, em primeira mao, oferece um espetaculo paradoxal de um

lado, crise da religido, desencantamento do mundo, secularizacdo

1% QUEIRUGA. Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 93-96.
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generalizada, ateismo; de outro um mundo povoado de deuses, religiosidades

redescobertas, florescimento renovado da religiosidade popular, etc.

Buscamos entender esta relacdo e percebemos que Gilles Keppel'”,
analisando a revanche de Deus, mostra que nas ultimas trés décadas do
século XX, as religibes do livro ou abraamicas — islamismo, judaismo e
cristianismo — intensificaram suas respostas a Modernidade. Tanto os
protestantes da passagem do século XIX para o XX como os mucgulmanos na
década de 70 do século passado, ou 0s contemporaneos, tentaram dar
respostas religiosas aos desafios da Modernidade. Sao respostas modernas.
As religibes comecaram a tentar recuperar espacos perdidos para a
secularizagdo moderna, por meio de iniciativas populares "por baixo" ou
institucionalizadas "pelo alto": fenébmeno histérico-social apelidado de a
revanche de Deus, ou seja, nada mais do que outro fruto do racionalismo

moderno.

No decorrer dos anos de 1977, 78 e 79, houve mudangas no judaismo,
no cristianismo e no islamismo®. No caso judeu, em 1977, os sionistas
chegaram ao poder politico e proclamaram um retorno ao pacto: Israel é o povo
escolhido de Deus, contra o trabalhismo e o humanismo secular. Em 1978, no
catolicismo romano, foi eleito papa o cardeal polonés Karol Wojtyla (Jodo Paulo
), cujo longo pontificado abriu espago para os diferentes integrismos catélicos
(também por falta de outra palavra, fundamentalismos): retorno a conceitos e

praticas anteriores ao concilio Vaticano Il (como ja referimos no decorrer de

197 KEPPEL, Gilles. A revanche de Deus: cristaos, judeus e muculmanos na reconquista do

mundo. Sao Paulo, Siciliano, 1991.
198 Cf, Ibid. p. 16.
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nossa pesquisa 0 mais moderno dos concilios ecuménicos), contra o
racionalismo, comunismo e religibes néo catdlicas. H4 ainda o caso do
cristianismo protestante dos anos 70, que resgatou nos EUA e posteriormente
na Ameérica Latina elementos morais e religiosos contra toda forma de
racionalismo, socialismo e outras religides, abrindo espaco para as grandes
igrejas de carater avivalista e para os pregadores eletronicos e seus impérios

de comunicacéo

No entanto, na perspectiva de uma nova religiosidade ndo se constata
uma devida preocupacéo de Queiruga com o fendmeno da revanche de Deus.
O Autor esta concentrado no problema do ateismo filoséfico. Mas como ignorar
esse fenébmeno religioso? Suas consequéncias sdo preocupantes. Os estudos
mais atuais sobre a secularizacédo tém como desafio compreender como ela se
processa, ou melhor, se ainda € um conceito valido em nossa época, ja que
desde a década de 1960 vem surgindo incontaveis movimentos religiosos e as
instituicbes religiosas tradicionais oscilam em plausibilidade. Ou seja, o
regresso em forca, no final do século passado e neste comec¢o de século, do
religioso — e do espiritual e, também, do magico —, embora sob novas formas
(algumas das quais “efervescentes”), € um fenémeno global que dificilmente se
poderia prever, ha cerca de trinta anos. Apés um diagnéstico feito a partir dos
anos 1960-70, explicitado numa “teoria da secularizacdo” que afirmava que a
religido institucional em crise, face a Modernidade e ao Estado democratico
laico, continuaria a perder a sua posicdo na “praca publica”, verifica-se um
regresso em forca do religioso, mas agora sob novas formas, por vezes
“efervescentes”, naquilo a que hoje se chama uma “des-secularizacdo do

mundo” e um “reencantamento do mundo”; a este proposito, € interessante
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notar o caso de Peter Berger'® que, apds ter constatado a “secularizacéo”,
veio agora corrigir a sua posicao - nao se trata de negar a evidente crise de
influéncia social e politica da religido institucional no mundo moderno ocidental,
mas de constatar e explicar as novas formas de religiosidade e de
espiritualidade que, entretanto, nasceram e se desenvolveram. A partir dessa
época surgiram no Ocidente movimentos religiosos que sacudiram o cenario
mundial e causaram uma crise epistemoldgica nos meétodos de estudo do
fenbmeno da secularizacdo, como por exemplo, na Europa as grandes
peregrinacbes de jovens aos encontros ecuménicos em Taizé e, mais
atualmente, as muitas conversées ao islamismo. E evidente que ndo estamos
referindo somente a esses novos movimentos quando colocamos um retorno
do religioso, mas a revitalizacdo das instituicbes tradicionais, ao crescimento
dos fundamentalismos e principalmente ao interesse dos individuos de

passarem por experiéncias com o sagrado.

Esse retorno ndo se da apenas no cristianismo. O crescimento do
islamismo, principalmente em sua corrente fundamentalista, de religides leste-
asiaticas e crencas esotéricas, a identificacdo exterior com o grupo religioso,
como € o caso do retorno voluntario ao uso do chador por mulheres
muculmanas, sdo exemplos de que o retorno do religioso esta acontecendo
nao somente com 0, ou no, cristianismo. Dentro desta analise ndo podemos
esquecer o processo da globalizacdo. E necessario perguntar se as demais
religibes como o cristianismo podem aceitar o desafio da Modernidade ou, ao
contrario, devem refugiar-se num fundamentalismo identitario? Assim sendo,

sera licito dizer que o ressurgimento global da religido pode ser visto como uma

19 BERGER, Peter. A dessecularizacdo do mundo: uma visdo global. Religido e Sociedade, v.

21,n.1, p. 18, 2001.
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consequéncia de um sentimento de desilusdo com a Modernidade vigente,
como muito bem demonstra Giles Keppel em sua obra. Perante a dupla
faléncia, das grandes ideologias e da modernizacéo das religides, que parecem
nao dar respostas para a necessidade de sentido espiritual e de valores — tal
como a ciéncia e a tecnologia também ndo o fazem — o homem de hoje tem,
grosso modo, duas atitudes de afirmacdo identitaria religiosa: ou procede a
uma recomposicao do religioso, com a criagdo de novas formas — posicdo mais
frequente no Ocidente pos-moderno — ou reafirma as correntes tradicionais em

movimentos fundamentalistas de alguma radicalidade.

4.3 — Didlogo entre as religides

Objetivamos tecer dentro de nossa critica que, quando se tenta
recompor o cenario religioso no mundo moderno, convém distinguir a
pluralidade dos novos movimentos religiosos e a pluralidade das grandes
religibes historicas que estdo sempre vivas. E com isso poder observar o

impacto da globalizagdo sobre o pluralismo religioso.

Na alta Modernidade nos deparamos com novas caracteristicas
atribuidas ao processo de secularizacdo: 0 surgimento dos novos movimentos
religiosos, o pluralismo religioso, e até mesmo a mercantilizacédo da religido e o
reencantamento do mundo, que refere-se ao denominado “despertar religioso”
observado nas sociedades poés-industriais e a multiplicacdo e a diversidade das
instituicdes religiosas. Para a sociologia da religido o “despertar religioso” esta
atrelado a um “eclipse da secularizacdo”, como argumenta Martelli:

“interpretamos o presumido ‘despertar religioso’ dos ultimos anos, dentro da
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hipotese do ‘eclipse da secularizacdo’, que deve ser entendido no sentido da
co-presenca, na sociedade contemporanea, de elementos de secularizacao e
desssecularizacdo™*°. Mas é necessario afirmar que nas sociedades ocidentais
a secularizacdo nédo significou o fim completo da religido e das formas de
expressao religiosa, pois presenciamos um encantamento ainda presente e,
em alguns pontos, maior que no século XIX. Esses fatos, entretanto, nos
indicam que o processo de secularizacdo ndo segue uma orientacdo unilateral
e continua, mas esta permeado de descontinuidades e de deferéncia em

relacdo as proprias revolugdes iniciadas pela consolidacao da Modernidade.

E necessério reconhecer que o sucesso da pluralidade religiosa e de
correntes sincretistas, sobretudo na Europa, coincide com a perda de
credibilidade, sendo do proéprio cristianismo, pelo menos das igrejas oficiais,
como assinala Queiruga**. Diante das decepcdes de uma Modernidade sob o
signo da secularizagdo, de uma racionalidade puramente técnica e instrumental
e de um corte entre um mundo cada vez mais artificial e o0 mundo vivido,
distingue-se uma aspiracdo confusa a encontrar, além de todas as
fragmentacdes, um reencantamento real, quer dizer, uma unidade primordial

entre o ser humano, o universo e Deus.

Devemos lembrar que a conquista da autonomia em relacéo a religiao e
a religiosidade pelo sujeito religioso através da deslegitimacao da religido crista
enquanto instituicdo oficial doadora de sentido na Europa, possibilitou o
desenvolvimento dos novos movimentos religiosos e se evidenciou no

pluralismo religioso. A partir desses fatores, o processo de seculariza¢cdo d4 um

19 MARTELLI. S. A religido na sociedade pés-moderna. p. 411.

11 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. Fin del cristianismo premoderno. p. 109-110.
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impulso dinamico a religido, pois deixa de ser um fator que propunha a extingéo
das formas de vida religiosa e passa a ser um fendbmeno que alimenta a

religido e a religiosidade com novas formas de expressao e atuacao.

Nao podemos mencionar a pluralidade religiosa, sem deixar de falar da
globalizagdo que beneficia na rapidez das comunicacdes e também dos
grandes fluxos migratorios de populacdes. Engendra uma fragmentagéo
crescente das grandes religides historicas e das igrejas. Também néo podemos
evocar o impacto da globalizag&o sobre o pluralismo religioso sem mencionar o
ressurgimento do fundamentalismo e até do fanatismo. Podemos levantar a
hipotese que seja uma reacdo contra a globalizacdo anti-social e injusta. Ou,
entdo, um protesto em nome de uma identidade crente contra o relativismo
generalizado de toda verdade de ordem religiosa e contra toda permissividade
moral das sociedades modernas. Mas também ndo podemos descartar que a
histéria do religioso €, com muita frequéncia, a histéria da intolerancia, do
fanatismo, da exclusao, de praticas, as vezes, desumanas e do abuso de poder
sobre as consciéncias. Mas precisamos acentuar a ligagdo muito particular

entre a sacralizagéo da verdade e a legitimagé&o da violéncia e do poder.

O problema do dialogo e do encontro entre as religides do mundo é um
tema debatido tanto na teologia, na filosofia e também nas ciéncias da religido.
Segundo Queiruga, compreender-se a si mesmo a partir das demais religides e
compreender as demais religides a partir da vivéncia e da interpretacdo da

religido & qual pertencemos é um exercicio de autocompreensao crista*?.

112 cf. Idem. Autocompreensao crista. p. 12.
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Mas conciliar a fidelidade com verdade prépria e também hospitalidade
para com o outro dentro do processo do dialogo religioso, €, em todo caso,
desejavel refletir sobre o status da verdade de ordem religiosa, sobretudo no
caso de uma verdade revelada, no qual deveremos nos permitir a categoria
queiruguiana “maiéutica historica” para evitar o fundamentalismo. Mas é
necessario dedicar-se a um trabalho de discernimento e interrogar-se sobre a
falsa legitimacdo do proselitismo em nome dos direitos absolutos da verdade

revelada em desprezo dos direitos da liberdade de consciéncia.

Diante desse fato podemos elencar trés principais manifestacées da

religiosidade diante desse novo fen6meno apresentado pela Modernidade.

* O primeiro risco é o do fundamentalismo, presente nas variadas religides
e instituicbes em geral. Sua raiz € antiintelectual, pois adere
absolutamente a uma interpretacdo julgada unica. Aproxima-se do
fanatismo que anula a liberdade humana e a lucidez da inteligéncia,
promovendo ataques em nome de Deus, como os de ordem
fundamentalistas de 11 de setembro nos Estados Unidos e no metro de
Madri na Espanha. Seu sucesso se deve a concretude de sua oferta
diante da demanda do eu fluido, fragmentado, desencantado com as
meta-narrativas. O fundamentalismo nada mais € do que uma pseudo-

seguranca para o ser humano.

« O segundo risco é o do neoconservadorismo, que se aproveita do
confronto da racionalidade com o0s novos referenciais da alta
Modernidade para oferecer seus produtos arcaicos. Esse fendmeno

pode ser ilustrado pelo retorno estético de nossas liturgias, pelo enfoque



277

de uma teologia que ja produziu seus frutos em seu devido tempo e,
especialmente, por praticas administrativas baseadas numa antiga
disciplina. Tudo isso é incrementado por movimentos neoconservadores

gue promovem um retrocesso no seio das instituicoes religiosas.

* O terceiro risco € o do neopentecostalismo alienante. Ele se adaptou as
regras do mercado eliminando o conteudo do Evangelho em nome do
marketing religioso sem escrapulos. Alguns pensadores consideram-no
‘o fendbmeno religioso mais importante do mundo desde a Reforma
Protestante do século XVI™'*3. Sua principal caracteristica é eliminar a
fronteira entre espiritualidade e emocdo espiritual, produzindo
sentimentos e mini-hedonismos espirituais'**. Ocupa-se com um projeto
esteticista capaz de oferecer gozo para o ser humano envolto em suas
angustias. Restaura a falida teologia da prosperidade, apresentando
Jesus como realizador de bem-estar, felicidade, riqueza, salude e éxito
na vida. “A atracdo pelo éxito € tal que, para alcancar o sucesso, 0S
lideres religiosos estdo dispostos a sacrificar o conteudo do

Evangelho™?*°.

Assumindo esses riscos, a religiosidade da alta Modernidade floresce em
variadas tendéncias. Multiplica-se em uma pluralidade religiosa que procuram
tocar o coracdo das pessoas, numa apelacdo intimista. Seus produtos de fé
sdo propagados com muita presteza, despertando a esperanca de solucdes

imediatistas. Propdem um mestre com discurso messianico. Basta apenas

3 COMBLIN, J. Desafios da Igreja na cidade atual, Vida Pastoral 225 (2002) 13.
14 cf. LIBANIO, J. B, Olhando para o futuro. p. 100.
> COMBLIN, J, Desafios da Igreja na cidade atual. p. 14.
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seguir suas indicacdes e obedecer as suas prescri¢cdes. O individuo se deixa

ser atraido por uma pseudo-seguranca.

Outra tendéncia que surge é a de certos movimentos novos, que se
estruturam como comunidades emocionais: “testemunham o surgimento de
formas de sociabilidade que tentam preencher o vacuo criado com a destruicdo
dos lacos familiares, sociais e confessionais™*®. Ai os trés riscos se associam:
o fundamentalismo  desprovido de qualquer hermenéutica, o]
neoconservadorismo resgatando elementos convenientes do paradigma pré-
moderno e a inspiragdo neopentecostal que trabalha as emocgdes alimentando
a perspectiva individualista no projeto do eu desprovido de reflexdo e
sensibilidade social. No Terceiro Mundo, especialmente na América Latina,
essas novas tendéncias religiosas encontraram campo proficuo. No qual

formam um sincretismo cultural espléndido.

A acolhida dessas novas tendéncias configurou a atual religiosidade
anarquica, unindo elementos diferentes. “O sagrado é reconstruido, de maneira
muito subjetiva, numa simbiose contraditoria de horizontes e perspectivas na
qual é possivel encontrar ciéncia, filosofia, gnose, religides orientais,
esoterismo, ocultismo e até formas religiosas mais arcaicas™'’. O movimento
denominado “Nova Era” é o exemplo mais nitido dessa perspectiva. O
desinteresse por um projeto de nova humanidade chega a irresponsabilidade,

numa concentracdo de propostas individualistas, intimistas, superficiais,

incapazes de satisfazer os anseios mais profundos do ser humanao.

116

0 BARRERA, P. Fragmentacao do sagrado e crise das tradicbes na Pés-modernidade. p. 26.

PALACIO, C. O cristianismo na América Latina. p. 179.
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Seria de fato possivel um diadlogo entre as religides? Para Queiruga
certamente sim**®. E pelo que nés consideramos, pelo menos, de uma forma
abstrata concordamos com ele. Pois, na busca de um encontro das religides
que escapa, a0 mesmo tempo, das farpas fundamentalistas e das ilusGes de
um irenismo flacido, devemos tomar consciéncia das novas possibilidades que
a situacao historica oferece na Modernidade. O dialogo das religibes € uma
novidade, mesmo vivendo sobre o aspecto da globalizacdo, torna-se uma
oportunidade para o conjunto da comunidade mundial trazendo uma

esperanca.

Através dos grandes progressos da ciéncia e da tecnologia da alta
Modernidade, o destino do planeta Terra e também da espécie humana
depende, exclusivamente, do dominio responsavel do ser humano. Diante
desse panorama precério, as diversas tradi¢cdes religiosas descobrem que, em
vez de estar a servico delas mesmas, elas tém uma responsabilidade histérica
no que diz respeito a figura do ser humano. Em vez de buscar sempre rivalizar
umas com as outras, as religides sdo convidadas a uma conversao. Diante de
um pluralismo religioso insuperavel, devemos lembrar principios para evitarmos
ao mesmo tempo, o fundamentalismo e o relativismo. Nenhuma religido pode
exercer a sua hegemonia sobre as outras de maneira autoritaria, como se ela
tivesse 0 monopdlio da absolutez. Queiruga nos alerta para isso, quando
propde a categoria do universalismo assimétrico''®. Mas, também diante do
pretexto de querer eliminar todo sentimento de superioridade, ndo se deve

decretar que todas as religides tém o mesmo valor, mas denunciar a maneira

18 Cf. QUEIRUGA, Andrés Torres. O dialogo das religides, 1997; Idem. Autocompreensao

crista. 2007.
19 1dem. Do terror de Isaac ao Abba de Jesus. p. 339.
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como certas religibes legitimam e sacralizam uma ou outra pratica
completamente desumana. Pois todas as religibes que carregam a dignidade
de ser de fato uma religido, tém a obrigatoriedade de trabalhar para a salvacéo

do ser humano em sua integridade.

Mas ha também o paradoxo do didlogo, que esta no processo de conciliar
seu empenho absoluto com relacdo a sua propria verdade, ou seja, o gosto de
ser absoluta, diante da abertura dos fiéis de outra religido. E necessario
assinalar que o dialogo das religides ndo tem por objetivo buscar a unidade
mitica entre os crentes das diversas religibes, mas buscar uma unidade
invisivel dos crentes além das rupturas histéricas que deram nascimento as
separacbes no decorrer dos séculos. O didlogo deve guardar todo o seu
sentido como troca mutua de experiéncias em pé de igualdade entre as
tradicbes religiosas. A possibilidade de um dialogo €, ao mesmo tempo e
inseparavelmente, um conhecimento dos outros em sua diferenga, uma melhor
inteligéncia de sua tradicdo propria e uma emulacdo reciproca no servico da
comunidade mundial. Devemos estar atentos a dimensdo do sagrado que se
revela na beleza litirgica, também a sensibilidade estética que podera
contribuir muito para manifestar, de maneira salutar, o esplendor de uma nova
experiéncia religiosa. O desafio estd em unir o sagrado com a vida sem cair

num ritualismo alienante, voltado ao intimismo.



CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho procurou confirmar e demonstrar, através da andlise da
obra de Andrés Torres Queiruga, a relevancia da afirmacdo de que o advento
do paradigma moderno colocou em crise as estruturas da cultura antiga e,
consequentemente, a configuracdo do cristianismo pré-moderno. O embate
entre cristianismo e Modernidade provocou um fechamento do cristianismo,
mantendo-o como expressado pré-moderna, impedindo a autocritica por parte
da instituicdo eclesial, dificultando cada vez mais a percepgdo da nova
expressao cultural. Surge dai o desafio de repensar as fontes originarias do

cristianismo e traduzi-las ao novo horizonte cultural, como propde Queiruga.

Na realidade as dificuldades colocadas diante do cristianismo pela
Modernidade desafiaram a teologia a mostrar se era possivel outra concepcao
de pensamento religioso cristdo que fosse além da velha concepcéao pré-
moderna e dar sentido e respostas contundentes aos desafios colocados pela
Modernidade. Pois o dinamismo irreversivel de todo processo moderno trouxe
consigo a secularizacdo como signo de uma crise que afeta o todo. Trouxe
mudancas profundas que correspondem a uma necessidade do tempo,
significando que ha forcas que trabalham a historia, tratando de reorganiza-la
de uma nova forma. Quando essa organizacao afeta todo o conjunto, constitui
em uma “mudanca de paradigma”. Na realidade ndo se trata apenas de
ajustes, mas sim que a totalidade possa estruturar-se buscando uma nova
compreensao global. O pluralismo religioso que marcou o fim da cristandade
medieval abalou os alicerces da autoridade da Igreja Catolica e acompanharam

o ganho de espaco crescente das chamadas formas racionais de
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conhecimento. O racionalismo empirico, a especulagcédo, o ceticismo proprio a
autonomizacdo do homem, a postura critica que questiona as explicacdes
situadas para além do proprio homem, principalmente, representam, no plano
da producédo do saber, o descrédito das certezas religiosas ocidentais. Essa
mudanca ndo anula o passado, mas exige uma nova compreensao e uma nova
Otica completamente diferente de enxergar o mundo. Mudancas que afetaram
experiéncias religiosas profundas — no caso afetou o cristianismo — afetaram
também o ser humano, exige que se faca uma retraducdo das novas

circunstancias, principalmente tratando-se da experiéncia crista.

A contribuicdo de Queiruga para se ter clareza do entendimento
complexo de fatores que envolvem o cristianismo e a Modernidade, o choque
de dois paradigmas, dois mundos culturais o pré-moderno e o moderno é
profundamente importante. A crise deixada pela Modernidade ao cristianismo
pré-moderno deixou-o reduzido quase a uma dimensdo puramente cultural.
Diante desse fato, Queiruga coloca uma duvida se o cristianismo seja
suscetivel de fornecer regras, por exemplo, sobre a boa conduta profissional ou
de organizar as praticas morais, ou entao, apresentar uma ética que cubra a
complexidade da vida moderna. Observamos que os eventos na Modernidade
representaram uma revolucdo na histéria da humanidade, elementos que
proporcionaram um repensar na nova forma de contemplar o cristianismo no

novo paradigma historico.

As mudancas propostas dentro do novo paradigma constituem um
imenso desafio para a ciéncia religiosa, um repensar da experiéncia crista se

faz necessario para que possa assimilar as conquistas da Modernidade e se
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enguadrar nos novos ditames modernos. Nesse sentido Queiruga assinala que
€ preciso mover-se dentro do horizonte atual que é rigorosamente de uma
proposta cientifica e aberta ao mundo e ao presente. A tarefa é imensa, pois 0
que parece ser duro muitas vezes,pode também mostrar-se saudavel,porque
obriga a pensar de fato os conceitos, contrapondo-os com a vida real, e

também buscar uma linguagem que deve ser significativa.

O panorama global da cultura com suas mudancas tdo profunda e
radical produziram rupturas e uma nova configuracdo do mundo da fé. O
Concilio Vaticano Il foi mal interpretado por alguns que o observava como
culpado, que no processo de mudancgas, foi sendo assemelhado a uma
mudancga negativa e, outros que perceberam nele todos os fatos positivos na
longa caminhada. Mas, podemos dizer que no concilio emergiram uma fonte de
multiplos fatores que possibilitaram a configuragcdo moderna da compreenséo
da fé. No primeiro momento conseguiu-se a reforma intra-eclesial,
particularmente na liturgia, para a relagdo com as outras Igrejas, com os judeus
e as grandes religides e, finalmente, com a sociedade moderna em geral. E a
partir dele que fica mais nitido pensar com certa perspectiva nas mudancas

ocorridas e perceber que ainda resta muito ainda por fazer.

Nesse aspecto as contribuicbes de Queiruga sao fundamentais, pois
aponta a entrada da Modernidade como produtora de mudangas na cultura
ocidental, exigindo uma remodelagdo na interpretacdo da experiéncia crista
para que os mal-entendidos sejam desfeitos, 0 que procuramos pontuar no
decorrer de nossa pesquisa. A contribuicdo de seu pensamento teoldgico traz

clarificacdo para pensarmos a nova situacao cultural que traz consigo a
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possibilidade de uma percepcdo do desajuste, obrigando um repensar na
estrutura religiosa, mostrando que toda época, ou periodo histérico apresenta
fatos que necessitam de uma otica especifica para o processo de interpretacao,
ou seja, o cristianismo sendo uma religido milenar precisa de ajustes a cada
tempo para adaptar-se a suas necessidades. Deve-se ter em mente que
nenhuma época pode ter sua interpretacdo Unica ou definitiva, nem mesmo
achar que cada interpretacdo é a melhor, isso significa que toda atualizac&o
tem sentido provisério, nesse aspecto € necessario uma reinterpretacdo que
possa romper com 0s moldes culturais que ndo pertencem ao mesmo periodo
— especialmente o moderno —, com uma linguagem nova para que todos
possam entender o sentido originario proposto pelo cristianismo. Pode-se
percebe que o cristianismo é uma religido que surgiu do processo de
reinterpretacdo da tradicdo judaica que era completamente institucionalizada e
hierarquicamente estruturada, no qual suas doutrinas eram intrinsecas aos
textos sagrados. Portanto, € necessario que se faca uma reflexdo ao
cristianismo diante das mudancas, mesmo correndo o risco de ser visto como

“herege” e “blasfemo”.

Os dados colocados por Queiruga ao longo de sua teologia deixam clara
a necessidade da reinterpretacdo do cristianismo, mesmo que 0 novo venha
desconcertar, € preciso encarar as mudancas sem anular o passado, mas
reorganiza-lo de maneira que possamos compreendé-lo e vivé-lo de outra
forma. Contextualizar o cristianismo a nossa cultura conduz a um processo de
atualizacdo, de traducdo, colocando fim ao modo fundamentalista de ler a
Biblia, ou seja, fim ao cristianismo pré-moderno. Dentro desse aspecto

devemos ater a nova categoria criada por Queiruga como a “maiéutica
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historica” para mostrar que a revelacdo de Deus ndo feriu a autonomia
humana. Essa compreensdo do processo revelador, enquanto “maiéutica
historica” conseguiu integrar os dados fundamentais da tradicdo cristd, como
também permite superar as dificuldades da mentalidade antiga, ao
proporcionar nova objetividade em sua compreensao, e ampliar os horizontes

do dialogo inter-religioso.

Outras importantes categorias foram criadas para a tarefa de quebrar
velhos moldes e reconfigurar a experiéncia de sempre no novo contexto, para
romper as rotinas e permitir abrir espagos mais amplos de dialogo,
comunicacdo e encontro. Destacou-se a inreligionacdo, 0 universalismo
assimétrico e o teocentrismo jesuanico, na preocupacdo do didlogo das
religibes que se apresentam como uma realidade dinamica e efetiva no mundo

moderno.

A tarefa de retraducdo deve ser tarefa de todos dentro da analise do
carater formal diante da mensagem e, de carater material, no qual os temas
teologicos devem ser repensados para que a imagem de Deus ndo seja
obscurecida. No carater formal € necessario que a mensagem religiosa biblica
nao seja de imposi¢cdo, mas de descoberta, ela deve ter a tarefa de fazer o
homem realizar-se plenamente, o maximo possivel. No cristianismo a
satisfacdo do homem deve ser plena e se prolongar com naturalidade. Nesse
sentido toda rivalidade entre Deus e o homem deve ser eliminada, pois a
experiéncia cristd aparecera como afirmagdo da prépria e auténtica

humanidade.
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A tarefa de retraducdo do carater material surge na elaboracdo dos
temas teoldgicos dentro da perspectiva que a experiéncia cristd constitui a
plenificacdo mais profundas das aspiracdes humanas. E necessario repensar o
dogma do pecado original, o tema do mal deve ser reinterpretado como
consequéncia da finitude humana e ndo sendo uma vontade de Deus. A
predestinacdo é outro tema que somente pode ser explicada quando o amor de
Deus aparece como unico motivo da criagcdo. Assim, o inferno devera passar
por uma analise profunda, como negatividade que supfe a ndo-salvacéo, e que
o amor de Deus que cria e redime um mundo para fazer com que os homens
possam participar de sua felicidade. No panorama elaborado por Queiruga, a
alegria de viver ndo escapa das durezas da vida finita. O didlogo deve ser
apontado como um grande instrumento da experiéncia religiosa, no qual traz a
percepcdo dos demais, possibilitando uma verdadeira universalizacdo do

sujeito humano e uma releitura do cristianismo na Modernidade.
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