T e T TP T i T T

e i e
e ik = &
b5 1 - -

BT e ey, gl g g e o T, o il e B ™ T T T T T
w -l iy " =

Como a fe mgmﬂca um compromlsso ultimo

com Deus com a verdade, ela de fato fornece ao

homem normas para sua acao social concreta. Mas

0 ponto de unido da comunidade dos crentes nao
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 lugar dele novos lacos.
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mas lhe & adequade e em certa medida
necessario.
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PREFACIO

Na Igreja, ou mesmo na sociedade ocidental como um todo,
a teologia e os te6logos passaram a ser hoje um tema discutido
por todos, e também um tema controvertido. No mundo mo-
derno, ao que me parece, o tedlogo depara-se com uma dupla
expectativa. Ele deve, por um lado, esclarecer racionalmente as
tradi¢bes do cristianismo, isolar nelas o ntcleo que tem condi-
¢oes de ser assimilado hoje, e a0 mesmo tempo forcar 3 modera-
¢ao a instituigdo da Igreja. Mas espera-se dele também que ao
mesmo tempo ele confira rumo e contetido aos anseios religio-
sos e de transcendéncia capazes de ser propostos hoje. Na socie-
dade mundial em formagao impée-se, além disso, ao tedlogo a
tarefa de levar adiante o didlogo das religides e de contribuir
para o desenvolvimento de um ethos mundial, que tenha como
ponto central os conceitos de justi¢a, paz e preservacio da cria-
¢ao. Por altimo o tedlogo deveria ser ainda alguém que trouxes-
se consolo as almas, que ajudasse os individuos a se auto-encon-
trarem e a superar suas proprias alienacoes, pois o mero consolo
coletivo de um mundo melhor e mais pacifico que viria a reali-
zar-se no futuro comprovou-se como de todo insuficiente.

Em todo este esfor¢o, ndo raro a Igreja como instituicio, e
sobretudo o magistério da Igreja Catolica, é vista como um obs-
taculo concreto. O ponto de partida do magistério é que o “ser-
cristao”, e mais ainda o “ser-catélico”, possul um conteudo de-
terminado, tendo por conseguinte para o nosso pensar uma di-
retriz que ndo pode ser manipulada a vontade, diretriz essa que
confere ao discurso do te6logo seu peso préprio, acima de todo
discurso meramente politico ou filoséfico. A teologia — na visio
do magistério — ndo surge pelo simples fato de se imaginar quan-
ta religido pode ser exigida do Homem, empregando para isso
elementos da tradigdo crista. Ela surge pelo fato de impor-se um
limite a arbitrariedade do pensamento, pois adquirimos conhe-



Natureza e missdo da teologia

cimento de algo que nio foi imaginado por noés, mas nos foi ma-
nilestado. Por isso nem toda teoria religiosa pode ser chamada
de teologia crista, ou teologia catélica; a teoria que quiser fazer
Jus a esta denominacio precisa considerar como possuidora de
sentido a norma nela contida.

Levando-se em consideracio a responsabilidade da consci-
¢ncia frente a verdade, qualquer um é livre para pensar o que
lor capaz de pensar e de dizer a partir desta responsabilidade.
Mas nao € livre para afirmar que o que ele diz representa a teo-
logia catélica. Existe aqui uma espécie de “marca registrada”,
uma identidade histérica, que o magistério tem consciéncia de
ser chamado a defender. Mas este compromisso com a protecao
de uma identidade histérica (e que, como acreditamos, nos foi
dado por Deus) é sempre de novo efetivamente apresentado como
uma agressao a liberdade de pensamento, ainda mais quando
sobre a consciéncia atual muitas vezes esta identidade é vista como
perturbacao, com contetidos que nao agradam aos nossos habi-
tos de pensar e de viver. Quando teologos enfrentam contesta-
Gao por quererem libertar-nos de tais fatos desagradaveis, o ma-
gIstério passa a ser visto por eles quase como uma ameaca pes-
soal.

Mas existe também, na verdade, uma posicio diferente.
Muitos fiéis véem no trabalho dos te6logos de hoje uma ameaca
a0 que eles consideram sagrado. Os métodos da ciéncia racional,
quando aplicados irrestritamente 2 €, sio vistos como arrogan-
cla e presungio, que levam o Homem a ultrapassar seus limites e
a destruir suas proprias bases. Em certas parcelas da Igreja ma-
nifesta-se uma crescente desconfianca com relacao a acao dos
tedlogos, que parecem por demais aliados ao poder do espirito
do tempo.

Nesta situagdo tornou-se urgente um didlogo sobre a teolo-
gla, para esclarecer seus caminhos e sua tarefa, como também
para definir seus limites. As diversas partes deste livro surgiram
a partir dos desafios deste didlogo. Nio constituem nenhum tra-
tadlo sistemdtico a respeito da teologia, que meus deveres profis-
slonais impedem-me de elaborar. Espero que as diferentes abor-
dagens que delimitam o tema nas diversas partes, precisamente
pelo fato de nao estarem fechadas, também possam contribuir
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para uma melhor compreensao da natureza do trabalho teologi-
' 1a- ua
co nas circunstancias do nosso tempo e para apoid-lo emdsd
. : il
tarefa mais importante, o servico ao conhecimento da verda

revelada, e a partir dela a unidade na Igreja. |
Roma, na Festa da Assuncdo de Maria, 1992

Joseph Cardeal Ratunger
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Ff, FILOSOFIA E TEOLOGIA

1. A unidade de filosofia e teologia no cristianismo primurvo

A relacio entre fé e filosofia parece, a primeira vista, uma
questio bastante abstrata. Mas nao era uma questdo abstrata para
os cristios dos primeiros tempos da Igreja. Foi ela que possibili-
tou as primeiras imagens de Cristo, pode-se mesmo dizer que
em suas primeiras origens a arte cristd surgiu da pergunta pela
verdadeira filosofia. Foi a filosofia que deu a fé sua primeira Vi-
si0 concreta. As mais antigas pinturas cristas que conhecemos
5o encontradas nos sarcofagos do terceiro século; seu canon
imagético inclui trés figuras: o pastor, a orante € 0 filosofo' . Este
¢ um contexto importante. Significa que uma das raizes da arte
cristd estd na superacao da morte. As trés figuras respondem as
perguntas do ser humano sobre a morte. O significado das duas
primeiras figuras nao tem necessidade de explicacao. Mesmo que
precisemos tomar cuidado com uma interpretagéo cristologica e
eclesiolégica direta das figuras do pastor € da orante, € clara a
mencio as bases da esperanga crista, presente nelas. Existe o
pastor, que mesmo em meio as sombras da morte infunde confi-
anca, e que pode dizer: "Nao temo nenhum mal” (S123,4). Exis-
te a protecao da oragao, que acompanha e protege a alma em
sua peregrinacao. Mas que significado tem neste contexto o filo-
sofo? Sua figura corresponde a imagem do cinico, do filésofo-
apostolo itinerante. O que a ele importa nao sio as doutas teo-
rias: “Ele prega porque a morte 0 persegue”?. Ndo val atras de
hipoteses, mas sim de superar a vida enfrentando a morte. O
Yésofo cristio, como ficou dito, é representado de acordo com
esse tipo, € no entanto é diferente. Ele leva em suas maos o Evan-
gelho, de onde aprende nao as palavras, mas sim os fatos. Lo

| CE F. Gerke. Christus in der spiitantiken Plastik. Mainz, *' 1948, p. 5. Cf. também F.
van der Meer. Die Urspriinge chnistlicher Kunst. Freiburg, 1982, p. blss.
2. 1bid. p. 6.
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verdadeiro filosofo, porque sabe do mistério da morte. Gerke
resume a visao do que constitui o cristio, representada nesta
antiquissima arte, na seguinte frase: “O que se encontra no cen-
tro das composicoes cristis mais an tigas ndo ¢ o mundo da Biblia
ou da historia sagrada, mas sim o fil6sofo, como modelo do homo
christianus, a quem pelo Evangelho foi feita a revelacao do verda-
deiro paraiso™ .
Atusao entre filosofia e cristianismo, que aqui, face a questiao
da morte, se manifesta como imagem da verdadeira questio da
vida do Homem, lo go atinge uma densidade ainda maior. O fil6-
solo passa a ser a imagem do proprio Cristo. O que se deseja
répresentar nao € a aparéncia externa de Cristo, mas sim quem
¢ 0 que Ele realmente era: o perfeito fil6sofo. Cristo, como Gerke
formula muito bem, aparece na roupagem daquele que o invo-
cou*. A filosofia, a busca do sentido em face da morte, € apresen-
tada agora como sendo a pergunta sobre Cristo. Na ressurreicao
de Lazaro Ele se apresenta como o filésofo que realmente res-
ponde mudando a morte, e com isto mudando a vida. Aqui aquilo
que ja desde os apologetas era uma convicgao transforma-se em
contemplacdo. Ja o martir Justino, na primeira metade do se-
gundo século, havia caracterizado o cristianismo como a verda-
deira filosofia, e isto por duas razées: A tarefa mais importante
do fil6sofo € perguntar por Deus. A atitude do verdadeiro filéso-
to € viver segundo o Logos, e com Ele. Ja que o significado do ser
cristao € viver de acordo com o Logos, os verdadeiros filésofos
S0 0S Cristdos, ¢ por isso o cristianismo € a verdadeira filosofia® .
Com estas afirmagoes, que podem parecer-nos abstratas, repre-
sentava-se concretamente o que € ser cristao, porque o filésofo
ltinerante fazia parte do mundo dos homens. A experiéncia da
ausencia de sentido, da desorientacio e dos receios por ela pro-
vocados, oferecia um mercado abundante, do qual se podia vi-
ver. Assim como hoje, ela convocava niao sé moedeiros falsos da
palavra, mas também aqueles que realmente estavam abalados,
¢ (ue ajudavam. Assim, apesar de todas as decepgoes e falsifica-
;‘i-._[hi{!.* QAT
galbid, n. 8.

9, GEO. Michel, prAdooo@ie. In: ThRWNT, 185. Referéncias importantes também em

LU von Balthasar, Philosophie, Christentum, Monchtum. In: H.U. von Balthasar.
Sponsa Verbi. Einsiedeln, *1971. p. 349-387.
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0 "€C] a de
cHes presentes neste contexto, O fil6sofo oferecia o esquem
| . L 5] B L - ensa_
idéias em que se podia entender qual era a ver dadeira m

gem de Cristo e da ressurreigao.

1 ' ant m-
Tudo isto, como é do conhecimento de todos quantos co
2

je C inimo de aten-

partilham da vida do mundo de hoje com um 1‘1111(111’1("}11 b

Ao, nio é apenas coisa do passado. Depois que em to d(fr: .te

Tl 1stiant : ao da morte
aljaiada a seguranca dada pelo cristianismo na questao
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co metodico proprio.

2. Uma distingdo que transformou-se em oposigao

No inicio de sua histéria, como ouvimos, o crlstlamsr;l?i 1{;:;2:
siderava-se a si proprio como filosofia, ou MEsmo C?mﬂb il
fia por exceléncia. Sera que se pf}lilﬁ‘ aﬁrmdar 1ssc; 31:11& gk
by i nﬁ;}! e ql:ieﬁlizrﬂdi;nzgg:relagﬁﬁ entre

7 deve hoje ser :
ZIEI?;J;'ACEEEEMM@O .Lntre {;:ristianismn e filosofia de;;—sz j
um determinado conceito da fllDS.ﬂﬁﬂa que aos pcin;coi Eam_eme
ser criticado pelos pﬁ:nsadﬂres- f:1*1sta()s, sendo defint tlm o
abandonado no século 13. A dlf{frengz} entre um € ou H; ;5 v
obra antes de tudo de Tomds de Aquino, os dlztlnnge s aki
menos assim: Filosofia € a razao pura procurando ﬁl es]:jtzamenm
questoes ultimas da realidade. Conhecimento ﬁl?so co é g
o conhecimento a que se pode chegar pela razao como tal,
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S¢ recorrer a revelagdo. Sua certeza provém unicamente do ar-
sumento, ¢ suas alirmagoes valem tanto quanto os argumentos.
Ateologia, ao invés, é a realizacao compreensiva da revelacao de
Deus; ¢ a f€ em busca de compreender. Por conseguinte ela pro-
Pria ndo encontra seus contetidos, mas os obtém da revelacio,
para em seguida compreendé-los em sua ligacdo e em seu senti-
do interno. Com uma terminologia que teve inicio apenas com
lomas de Aquino, passou-se a fazer referéncia a esses dois terre-
nos diferentes, filosofia e teologia, como a ordem natural e a
ordem sobrenatural. Estas distincoes s6 passaram a ser inteira-
mente claras na Era Moderna. Esta, entio, projetou sua leitura
sobre Tomds de Aquino, com isto conferindo-lhe uma interpre-
tagao que o distancia mais fortemente da tradigdo mais antiga do
que o que pode ser encontrado nos simples textos®.
Mas nossa aten¢io nio precisa se ocu par aqui com estes pro-
blemas histéricos. De qualquer forma, é um fato que desde a
Idade Média tardia a filosofia é associada 3 razao pura e a teolo-
gia a fé, e que até o presente esta distingdo marcou a imagem
tanto de uma quanto da outra. Mas uma vez feita esta distingao,
Inevitavelmente surge a questao se filosofia e teologia ainda po-
dem ter uma com a outra alguma relagfio metédica. De inicio
15to é negado de ambas as partes, com fortes razées. Como exem-
plo da contradicio por parte da filosofia, menciono apenas os
nomes de Heidegger e Jaspers. Para Heidegger a filosofia con-
siste essencialmente em perguntar. Quem acha que ja conhece 2
resposta nao pode mais filosofar, A pergunta filos6fica, do ponto
de vista teol6gico, é uma loucura, e por conseguinte falar de
uma filosofia crista é como falar de um ferro de madeira. Tam-
bém Jaspers acha que aquele que julga ja estar de posse da res-
posta fracassou como filésofo: 0 movimento aberto da transcen-
déncia é interrompido em favor de uma suposta certeza definiti-
va’. Na verdade deve-se dizer: Se do filosofar fiz parte uma ra-

6. Com referéncia aos problemas histéricos, cf. F. van Steenberghen. Die Philosophie
i 13, fahrhundent. Munique/Paderborn, 1977. * E. Gilson. Le Thomisme. Paris, 71945,
* A. Hayen. Thomas von Aquin gestern und heute. Frankfurt, 1953. « Do ponto de vista
sistematico, sobre a mesma questao: k. Galson. Der Geist der mittelalterlichen Philosophie.
Viena, 1950,

7. Gf. ]. Pieper. Verterdigungsrede fiir die Philosophie. Munique, 1966, p- 128. » W.M.
INerdl, Ghristliche Philosophie — eine Absurditat? Salzburg, 198]1.
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zao Inteliramente neutra em relacao a fé crista, e se a filosofia nao
pode ter conhecimento de nada que é dado ao pensamento pela
[€, entdo a filosofia de um fiel cristdo nao pode deixar de parecer
um pouco ficticia. Mas sera que efetivamente as respostas crlst?ﬁ
sdo de tal natureza que fecham o caminho ao pensamento? Nio
poderiam as dltimas respostas, por sua natureza, esr:ar sempre
abertas para aquilo que nao foi nem pjﬁde ser dito? NEilOI padenzjt
acontecer que a verdadeira profundidade e dramatmld%de SO
pudesse ser conferida as perguntas por estas respostas? Nao po-
deria ocorrer que elas radicalizassem tanto o pensar quanto o
perguntar, que os pusessem em andamento, em lugar de bloquea-
los? O proprio Jaspers disse certa vez vez que O pensamento que
se desvincula da grande tradi¢ao cai numa seriedade tal que se
torna vazio®. Nao mostraria isto que o conhecimento de‘ uma
grande resposta, como a transmitida pela fé, cc:n'nstitui mais um
estimulo do que um empecilho para as verdadeiras p{::rgunt?_s?
Teremos que retornar mais adiante a estas conmderagmeﬂs.
Neste momento, ao 1nvés, precisamos voltar-nos para a negacao
da filosofia por parte da teologia. A oposi(;f:i(? contra a hilosofia,
como pretensa destruidora da teologia, é muito antiga. Pode ser
encontrada de uma forma muito aguda em Tertuliano, mas vol-
tou a se acender sempre de novo na Idade Média, alcangz.mdu
uma notavel radicalidade, como por exemplo na obra tardia de
Sao Boaventura’. Uma nova era de contradicio :51: filosofia em
favor da pura palavra divina teve inicio com Martinho Ll{tEI’U.
Seu grito de batalha sola scriptura nao foi s6 uma declaragag Ele
guerra contra a interpretacao classica da escnturzi pela tradlga?
e o magistério da Igreja; foi também uma declaracio d*{::‘ guerra a
escolastica, ao aristotelismo e ao platonismo na temlaglz}‘ Incluir
a filosofia na teologia era para ele o mesmo que destruir a men-
sagem da graga, portanto destruir o préprio ntcleo do Evange-
lho. Filosofia é para ele a expressao do Humerg que nada cmn'he—
ce da graga, € que tenta por si mesmo COnSLruir sua sabedoria e
Justica. A oposigao entre a justica das obras e a justica da graga,

8. K. Jaspers ¢ R. Bultmann. Die Frage der E‘Hf???;‘#fflflﬂﬂg‘iﬂ.ff‘?“.tzﬂ?lg. Munique, 1954, P: 12.
Cf. J. Pieper. Uber die Schwierigkeit heute zu glauben — Aufsitze und Reden. Munique,
1974, p. 302. | N n |

9. Ct. ]. Ratzinger. Die Geschichistheologie des heiligen Bonaventura. Munique/Zurique,
1959, p. 140-161.
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(que segundo Lutero representa a separacao entre Cristo e o
anticristo, € para ele como se fosse 0 mesmo que a oposi¢ao entre
a lilosofia e um pensamento baseado na Biblia. Vista assim, filo-
solia € pura destruicao da teologia'®. Em nosso século, como sa-
bemos, foi Karl Barth quem conferiu cardter mais agudo a este
protesto contra a filosofia na teologia, com a objeciio contra a
analogia entis, na qual ele viu uma invenciao do anticristo, mas
também a tnica e inabaldvel razio para nio se tornar catélico.
Mas a analogia entis € expressao simplesmente da op¢io ontolégica
da teologia catdlica para a sintese entre a idéia do ser na filosofia e
a 1déia de Deus na Biblia. Contra esta continuidade entre a busca
filosofica das razoes tiltimas e a apropriacao teolégica da £é biblica,
ele opoe a descontinuidade radical: a fé, segundo ele, desmascara
como de idolos todas as imagens de Deus criadas pelo pensamen-
to. Ele ndo vive da ligacdo, mas sim do paradoxo. Concebe o Deus
inteiramente diferente, que nao deve desenvolver-se a partir do
Nnosso pensamento nem ser por ele ameacado!".

Assim o caminho parece estar bloqueado de ambos os lados:
a filosofia defende-se contra os dados do pensamento constitui-
dos pela fé; na pureza e liberdade do seu pensamento, ela sente-
se prejudicada por eles. A teologia defende-se contra os dados
do conhecimento filos6fico, vendo neles uma ameaca a pureza e
a novidade da fé. Mas na realidade o pathos dessas negacoes nao
consegue ser mantido. Como poderia o pensamento filos6fico
por-se a caminho sem nenhum dado prévio? Desde Platao a filo-
sofia viveu sempre do didlogo critico com a grande tradicio reli-
giosa. Sua dignidade prépria sempre permaneceu ligada 2 dig-
nidade das tradigoes, a partir das quais lutou pela verdade. Quan-
do fez com que este didlogo se calasse, logo ela veio também a
sucumbir como filosofia. E vice-versa, na reflexao sobre a pala-
vra revelada, simplesmente a teologia ndo pode evitar compor-
tar-se filosoficamente. Desde que ndo se restrinja a recontar, a
reunir unicamente fatos histéricos marginais, mas tente chegar 2
compreensao no sentido préprio, ela ingressa no pensamento

10. Cf. B. Lohse e Martin Luther. Eine Einfiihrung in sein Leben und sein Werk. Muni-
que, 1981, p. 166ss.

I 1. Sobre o raciocinio de K. Barth referente a analogia entis, compare-se antes de
tuclo LU, von Balthasar. Karl Barth. Einsiedeln, *1976.
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filosofico. De fato nem Lutero nem Barth puderam suprimir o
pensamento filos6fico e a herancga filoséfica, e a histéria da teolo-
gia evangeélica € pelo menos tao fortemente determinada pelo
intercambio com a filosofia quanto a da teologia catélica.

Nao obstante, é possivel se constatar aqui uma diferenca, cuja
analise a0 mesmo tempo nos leva ao cerne do nosso problema. A
um exame mais acurado, a rejeigao que se mantém em maultiplas
variagoes, de Lutero a Barth, refere-se nao a filosotia em s1, mas
sim a metafisica, em sua forma estabelecida por Platdo e Aris-
toteles. A atitude antimetafisica de Lutero permanece ainda subs-
tancialmente presa a escolastica da Idade Média tardia, que
era o que ele conhecia. Ela encontra seus limites na adesao ao
dogma da Igreja primitiva. A ortodoxia protestante, que cons-
trulu sua propria escolastica, com a idelidade as antigas profis-
soes de fé atenuou mais ainda o que a posicao de Lutero possuia
de revolucionario, de modo que esta s6 veio a manifestar-se ple-
namente na segunda metade da Era Moderna. Nela o préprio
dogma da Igreja primitiva aparece como a quintesséncia da he-
lenizacao e da ontologizacdo da fé. Efetivamente, tanto com a
doutrina do Deus uno e trino quanto com a profissao de Cristo
como verdadeiro Deus e verdadeiro Homem o contetido onto-
logico das atirmacgoes biblicas passou a ocupar o centro do pen-
samento e da fé crista. A acusagao de helenizaciao, que domina a
cena desde o século 19, vé nisto o distanciamento da pura fé
biblica na salvagao. O verdadeiro elemento impulsionador é aqui
a rejeicao basica do pensamento metafisico, ao passo que para as
idéias historico-filosoticas a porta permanece amplamente aber-
ta. Pode-se certamente dizer que a progressiva substituicao da
metafisica pela filosofia da histéria, que ocorreu depois de Kant,
também ¢é substancialmente determinada por estes processos na
teologia, e que por sua vez o desenvolvimento filosofico assim
ocasionado retroagiu fortemente sobre as opgoes teoldgicas'®.
Na situacao filoséfica assim surgida, para muitos a Ginica coisa
filosoficamente razoavel parece ser a negacao da ontologia, ou
pelo menos a rentincia filoséfica a ontologia. Mas por outro lado

12. Cf. agora a este respeito H. Thielicke. Glauben und Denken in der Neuzeit. Tiibingen,
1983. Também ¢ instrutivo K. Asendorf. Luther und Hegel — Untersuchungen zur
Grundlegung einer neuen systematischen Theologie. Wiesbaden, 1982.
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Ndo se pode parar na rentincia a ontologia. Com ela caj também,
a longo prazo, a prépria idéia de Deus, e entio passa a ser 16gi-
CO, Ou mesmo a ser a unica coisa possivel, construir a fé como
puro paradoxo, como o fez Barth, ou pelo menos como o tentou
fazer. Mas com isto volta-se a rejeitar a aceltacdo inicial da razao.
Uma [€ que se transforma em paradoxo a rigor ja nao pode in-
terpretar nem penetrar o mundo do dia-a-dia. F vice-versa, nio
se pode viver na pura contradicio. A meu ver, isto mostra sufici-
entemente que a questao da metafisica nao pode ser excluida da

questao filosofica sendo degradada a um resquicio helenistico.
Quando se deixa de interrogar pela origem e o destino do todo,
56 esta deixando de lado o que é préprio e caracteristico do ques;
ttonamento filoséfico. Apesar de na historia, e nos dias de hoje, a
mesigﬁo_cuntra a filosofia na teologia ser em ampla escala :dpf:‘:-*
nas oposicao contra a metafisica, e nio contra a filosofia em Si, O
te6logo € o tiltimo a conseguir separar uma coisa da outra. E vice-
versa, o filosofo que deseje realmente chegar até as raizes nio pode
se desfazer do aguilhido da pergunta sobre Deus, da pergunta so-
bre a origem e o destino do ser em si.

3. dentativa de wma nova relacdo

Com as consideragoes até aqui apresentadas comegamos por
esclarecer em largos tragos a diferenca entre filosofia e teologia.,
A:D mesmo tempo ficou evidente que na historia de ambas as
disciplinas esta distingiio assumiu cada vez mais a forma de uma
oposicao. Mas ficou claro também que a oposicao entre filosofia
e teologia provocou modificacoes nelas proprias. No ambito des-
te desenvolvimento, a filosofia procura sempre mais desfazer-se
da ontologia, isto ¢, da questdo que lhe é propria e primordial. A
teologia, por sua vez, envolve-se nesse processo dos fundamen-
LOS, que a tornaram possivel em sua tensio caracteristica entre
revelagio e razdo. Em oposicio a isso dissemos que a filosofia,
como tal, nao pode renunciar 2 ontologia, e que a teologia nao é
menos dependente dela. Excluir a ontologia da tenlngia nao li-
ht:‘:]‘ll'.H 0 pensamento filosofico, antes o paralisa. Suprimir a onto-
logia da filosofia nao purifica a teologia, mas antes retira-lhe o
chio (lrfr debaixo dos pés. A comum Oposi¢ao contra a metafisica,
(que hoje parece por vezes ser a verdadeira ligacdo entre fil6sofos
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e tedlogos, fol necessario contrapor que ambas estao indissolu-
velmente ligadas a esta dimensao do pensamento, e indisso-
luvelmente interligadas entre si.

Este diagnostico, de 1icio mteiramente genérico, precisa ago-
ra de certa forma ser precisado e concretizado. Uma vez ultrapas-
sada esta contradicao dos opostos, a pergunta precisa agora ser
formulada positivamente: Em que sentido a {€ necessita da filoso-
fia? De que maneira a filosofia esta aberta para a € e mteriormen-
te disposta a dialogar com a mensagem da té? Desejo esbocar aqui
com a maior brevidade trés niveis de uma resposta.

a) Um primeiro nivel da ligacdo entre as questoes tiloséficas
e teologicas nos jJa podemos encontrar quando consideramos as
imagens mais antigas da fé. Tanto a fé quanto a filosofia estio
voltadas para a questao primordial do Homem, a pergunta que
lhe ¢ dirigida pela morte. A questao da morte é apenas a forma
radical da pergunta pelo como do bem viver. E a pergunta pela
origem e o destino do Homem: de onde ele vem e para onde vai.
A morte € a pergunta que em Gltima anélise ndo pode ser repri-
mida, e que se faz presente na existéncia humana como um agui-
lhao metafisico. O Homem nao pode deixar de interrogar-se
sobre o significado deste fim. Mas por outro lado, para todo aquele
que pensa, € claro que em ultima analise esta pergunta s6 pode-
ria ser respondida com fundamento por alguém que conhecesse
o outro lado da morte. Mas a €, sabendo que é dada a resposta
a esta pergunta, exige a atencao e reflexao provocadas pela per-
gunta. Tal resposta nao implica de forma alguma no fracasso da
pergunta, como pensa Jaspers. Pelo contrario, a pergunta fra-
cassa quando nao existe perspectiva de resposta. A té ouve a res-
posta porque mantém viva a pergunta. Ela sé pode receber a
resposta como resposta quando consegue leva-la a uma relagio
compreensivel com sua pergunta. Quando a fé fala da ressurrei-
cao dos mortos, nao se trata de uma afirmacao mais ou menos
obscura sobre um lugar futuro que nao se possa controlar e so-
bre um tempo futuro que nos é desconhecido, mas sim de com-
preender o ser do Homem no conjunto da realidade. Aqui esta
em jogo também a questdo basica da justica, que € inseparavel da
questao da esperancga; trata-se da relacdo entre historia e ethos, da
relacdo entre o agir do Homem e a imutabilidade do real. ‘Irata-se
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de perguntas que podem assumir formas diferentes de um periodo
para outro, mas que substancialmente permanecem as mesmas, e
que s6 podem avangar pelo intercimbio de pergunta e resposta, de
pensamento filosofico e teolégico. Este didlogo do pensamento hu-
mano com os dados da fé terd um determinado aspecto quando for
realizado como um didlogo rigorosamente filoséfico, e outro total-
mente diferente quando for pensado como didlogo propriamente
teologico. Mas entre um e outro deve existir alguma relacio, em
altima andlise nenhum pode dispensar o outro inteiramente.

b) Do segundo nivel de ligacio também j4 se falou antes: a fé
representa uma afirmagao filoséfica, quase que ontolégica, quan-
do professa a existéncia de Deus, e de um Deus que tem poder
sobre a realidade como um todo. Um Deus sem poder € em si
uma contradigao. Se Ele nao puder agir, falar, e se ndo puder-
mos dirigir-nos a Ele, podemos considera-lo como uma hipétese
abstrata; mas isto niao tem nada a ver com aquele que a [é dos
homens chama de “Deus”. Afirmar um Deus criador e salvador
para o mundo nteiro ultrapassa a comunidade particular de
religido. Ela ndo quer ser um simbolo do inominavel, que nu-
ma religido aparece de uma forma e em outra de uma forma
diferente, mas sim uma afirmacao sobre a propria realidade em
s1. Este irromper do pensamento de Deus para uma exigéncia
basica a razdo humana é muito clara na critica a religiao dos
profetas de Israel e dos livros sapienciais da Biblia. Quando ne-
les sao mordazmente ridicularizados os deuses au tofabricados, e
quando a estes se opoe o tnico Deus verdadeiro e real, estamos
diante do mesmo movimento espiritual que pode ser encontra-
do nos pré-socraticos do antigo iluminismo grego. Quando os
protetas véem no Deus de Israel a razio criadora de toda reali-
dade, trata-se claramente de critica religiosa em favor de uma
Visao correta da realidade. Aqui a fé de Israel ultrapassa clara-
mente os limites de uma religiao do povo; ela representa uma
exigencia universal, onde a universalidade est4 ligada a racio-
nalidade. Sem esta critica religiosa profética, o universalismo cris-
lao teria permanecido inimagindvel. Nela preparou-se no inte-
rior do préprio Israel aquela sintese elementar entre o elemento
grego e o biblico, pela qual lutaram os Padres da Igreja. Por isso
A centralizagao da mensagem cristd no Evangelho de Jodo em
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torno dos conceitos de logos e aletheia nao pode ser reduzida a
uma mera atribui¢do de sentido hebraico, em que logos fosse
apenas “palavra” no sentido de um discurso historico de Deus, ¢
aletheia apenas a confiabilidade ou fidelidade. E vice-versa, pela
mesma razao nao se pode acusar Jodo de torcer o elemento bibli-
co para o helenista. Ele estd dentro da tradigao sapiencial clas-
sica. Justamente nele se pode estudar o acesso interior da fé bi-
blica em Deus e da cristologia biblica ao interrogar filoséftico,
tanto em suas conseqiiéncias quanto em suas origens'.

A alternativa se o mundo deve ser entendido a partir de um
intelecto criador ou de uma combinacao de probabilidades den-
tro de algo que em si nao possui sentido — também hoje € esta
alternativa que constitui a pergunta determinante para nossa com-
preensao da realidade, e a ela nao se pode fugir. Quem, ao invés,
quiser reduzir a fé a um paradoxo ou a um mero simbolismo
historico, deixa de atingir a posicao historico-religiosa da €, pela
qual tanto os profetas quanto os ap6stolos combateram. A uni-
versalidade da fé, pressuposta na tarefa missionaria, s6 tem sen-
tido, e s6 pode ser moralmente justificada, se nela realmente for
superado o simbolismo das religibes em vista de uma resposta
comum, em que também se faz apelo a razdo comunitaria do
Homem. Onde este aspecto comunitario estiver excluido, ja nao
existe mais nenhuma comunica¢do da humanidade que chegue
até as ultimas conseqiiéncias. Por 1sso, a partir da questao de
Deus a fé tem que expor-se a disputa filosofica. Se desistir da
exigéncia de racionalidade de sua afirmacao basica, ela nao esta
se retraindo para uma fé mais pura, mas sim traindo um ele-
mento basico de si propria. E vice-versa, se a filosofia quiser per-
manecer fiel 4 sua causa, terd que expor-se a exigéncia da fé
para com a razao. Também neste nivel o inter-relacionamento
de filosofia e teologia ¢ indispensavel.

c) Por ultimo desejaria pelo menos com poucas frases mencio-
nar a luta em torno dessa questao dentro da teologia medieval.
Em Boaventura eu encontro duas respostas principais a pergun-
ta se e por que € certo tentar compreender a mensagem biblica
com métodos do pensamento filoséfico. A primeira resposta ba-

13. Importantes referéncias a estas questoes sao olerecdas por H. Gese. Der
Johannesprolog. In: H. Gese. Zur biblischen Theologie. Munique, 1977, p. 152-201.
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sela-se numa frase de 1Pd 38,13, que na Idade Média constituia o
lOpico cldssico que fornecia a base para a teologia sistematica
como tal: “Estai sempre prontos para vos defender contra quem
|H::l.’..li1‘ razoes de vossa esperanga”'*. Aqui o texto grego € bem
mals expressivo que qualquer tradugio. A quem perguntar pelo
hfgm da esperanca, devem os fiéis dar sua apo-logia. O logos pre-
cisa ter sido tdo assimilado por eles que possa transformar-se em
apo-logia; a palavra passa a ser pelos cristidos resposta a interro-
gacao dos homens. A primeira vista isto parece uma fundamen-
tagao puramente apologética da teologia e da procura pela ra-
230 da €. Tem-se que poder explicar ao outro por que se cré. A
f€é nado € pura decisio, se o fosse ela nio atingiria o outro. Ela
quer € pode ser comprovada. Quer tornar-se compreensivel para
O outro. Exige ser um logos, e por isso sempre de novo poder
tornar-se apo-logia. Num nivel mais profundo, no entanto, esta
interpretagao apologética da teologia é missiondria, e a concepgao
missionaria manifesta, por sua vez, a natureza interior da fé: ela sé
pode ser missiondria quando realmente ultrapassa todas as tradi-
coes e constitul um apelo a razio, um voltar-se para a propria
verdade. Tem que ser missiondria também, uma vez que o Ho-
mem estd destinado a reconhecer a realidade e tem que, na sua
resposta as ultimas coisas, comportar-se nao apenas tradicional-
mente mas também de acordo com a verdade. A fé crista, com sua
exigéncia missiondria, distanciou-se da histéria das outras reli-
gioes; esta sua exigéncia provém de sua critica filoséfica das re-
ligides, € s6 a partir daf pode ser fundamentada. O fato de hoje o
elemento missiondrio estar ameacado de debilitar-se est associa-
do a perda de filosofia que caracteriza a atual situagao teoldgica.
| Mas em Boaventura ainda pode ser encontrada uma outra
fundamentagao da teologia, que primeiro imterpreta numa dire-
¢ao mteiramente diferente, mas que mesmo assim confirma a
partir de dentro o que ja foi dito antes. O santo sabe que o Intro-
duzir a filosofia na teologia nio é incontestado. Ele admite que
existe uma violéncia da razdo, que nio se pode harmonizar com
a fé. Mas diz que também existe uma interrogacio por um outro
motivo: Pode ser que a fé deseje compreender por amor aquele
4 quem ela deu seu consentimento'®. O amor procura compre-

.

4, Boaventura, Sent. Prooem. qu 2 sed contra 1
L5 Ihid., qu 2 ad 6.
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ender. Quer conhecer sempre melhor aquele a quem ama. “Bus-
ca sua face”, como sempre de novo diz Agostinho, baseando-se
nos salmos'%. Amar é querer conhecer, € assim o buscar compre-
ender pode ser precisamente uma exigéncia do amor. Dito com
outras palavras: Entre amor e verdade existe uma ligacdao que €
importante para a teologia e a filosofia. A f€ crista pode dizer de
si mesma: Achei o amor. Mas o amor a Cristo € ao proximo a
partir de Cristo s6 pode ter consisténcia quando for no mais pro-
fundo de si amor 2 verdade. O fator missionario ganha aqui um
novo aspecto: O verdadeiro amor ao préximo quer dar ao pro-
ximo também aquilo que o Homem necessita de mais profundo:
conhecimento e verdade. N6s haviamos partido mais acima da
questio da morte como aguilhdo filosofico da t¢; descobrimos
entio a questio de Deus e sua exigéncia universal como lu gar'da
filosofia na teologia. Agora podemos acrescentar, Como terceiro
ponto: 0 amor, como centro do ser-cristdo, do qual “dependem a
Lei e os Profetas”, é ao mesmo tempo amor a verdade, e s6 assim
se mantém como agape a Deus e ao Homem.

Observacdo final: gnose, filosofia e teologia

Por dltimo eu gostaria de voltar mais uma vez ao inicio, a
idéia dos primeiros Padres, de que o cristianismo € a verdadeira
filosofia. Otto Michel lembrou que a palavra filosofia era evitada
pelos gnodsticos. A palavra gnose representava para ele:% uma exi-
géncia mais alta. A filosofia que sempre permanece mterroga-
¢io, esperando uma resposta que sozinha ela nao pode dar, nao
significava muita coisa para eles. Queriam ter um conhecimento
claro — conhecimento que é poder, com o qual pode ser domina-
do o mundo de um e outro lado da morte'”. A gnose passa a ser
a negacao da filosofia, ao passo que a fé defende a um s6 tempo
o que a filosofia possui de grande e de humilde. Nao ¢ algo mui-
to semelhante a isto o que existe hoje? Da filosofia propriamente
dita, com sua incerteza tltima, nés estamos fartos. Nao quere-
mos filosofia mas sim gnose, isto ¢, um conhecimento exato, que
possa ser comprovado. A filosofia, em larga escala, esta cansada

16. CL. p. ex. En in ps 104,3 Chr XL, p. 1537. :
17. Cf. sobre isto O. Michel. @itAogo@ia. In: ThWNT IX 185, nota 136.
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de si propria. Ela também, afinal de contas, quer ser como as
outras disciplinas académicas, ter o mesmo valor que elas. Quer
também ser “exata”. Mas a exatidio ser4 adquirida ao custo de
Sua grandeza, pois com isto ela nao podera mais levantar suas
verdadeiras questées. Entdo também nio tratard mais do todo, e
sim do individual. Mas o Homem nio deve comecar ficando em
siléncio sobre aquilo de que nio se pode falar. Pois ficarfamos em
siléncio sobre o que constitui verdadeiramente o nosso ser'®,
Onde desta forma a exatidio é erguida a um valor tio absoluto
que nao se pode mais perguntar para além da “gnose” exata, o
Homem perde-se a si préprio, pois entio suas verdadeiras ques-
loes lhe sdo retiradas. Josef Pieper disse uma vez numa visio
quase apocaliptica: “Poderia perfeitamente acontecer que no fim
da histéria a raiz de todas as coisas e a extrema ameaca da exis-
léncia — e isto quer dizer: o objeto especitico da filosofia — s6
pudesse ser vista por aqueles que créem”'?. Com isto ele nia
pretendia descrever a situagio presente, 3 qual esta afirmacao
CeTtamente nao se aplica. Mas, na visio de um futuro possivel,
cle considera um aspecto do todo que hoje nos liga aos Padres
da Igreja: a fé nio ameaca a filosofia, mas defende-a contra as
exigéncias totalitarias da gnose. A fé defende a hilosofia, porque
tem necessidade dela. Precisa dela porque tem necessidade do
Homem que interroga e procura; o que para ela constitui um
obstaculo ndo € o interrogar mas sim o fechar-se, que nio deseja
mais fazer perguntas e que nao considera a verdade como alcan.
¢avel ou desejavel. A fé ndo destréi a filosofia, ela a defende. S6
quando faz isso é que ela permanece fiel a si propria.

18, Com isto estou aludindo & frase final do Tractatus logico-philosophicus de 1.
Wittgenstein. Londres/Nova lorque, 1961 lalemao-inglés]: “Sobre aquilo de que nio
s¢ pode falar, sobre isto tem-se que ficar calado”. Sem diivida alguma a alusao de
Wittgenstein corresponde ao inomindvel (6.522) da melhor tradicio filoséfica e teo-
logica, como também mistica; W ittgenstein se coloca da mesma forma
mistica quando refere-se as teses da filosofia como a escada que se d
depois de se haver “subido - por elas — para além delas” (6.54). Mas
com 1sto ja fica refutada também a rejeicao da metafisica e sua completa transferén-
Cla para o inomindvel, como ele parece exigir em 6.53: “O método correto da filoso-
lia seria na verdade nada dizer além do que se pode dizer, portanto as teses da
ciéneia da natureza [...]". O “seria na verdade” permite perceber que mesmo para
Wittgenstein este ndo é o método correto.

19, . Pieper, Uber die Schwierigkeit heute zu glauben. Munique, 1974, p. 303.
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solos. Dessa forma convém que se tente uma retflexao basica s
bre a natureza primitiva do académico. i
Como devera ser enfrentada esta questao? Nao seriam as di
versas m{}dalidades do académico por demais diferer:tes ajar]-
{.l“{: aqui possa ser dado algo parecido com uma fundam Eﬂtl’l .’?12
comum, com respostas comuns? E inegavel a grande variec;;fdc
daquilo que se pretende hoje incluir na liberdade ac&démicq
Mas tem que haver algo assim como uma base comum. se & "
a palavra “acac?lémica” tem realmente um seﬁtide capa?z de f?xlxlle
;Ian?rtentar a exlgénc'ia de uma determinada forma de liberdade
Jma vez que as varias realizacoes concretas divercem. tudo d :
]?ende em .ﬂltlllﬂa analise daquela exigéncia do ;pi’rim feil'*ie'l
;uaﬂ proprias interrogagoes e ao seu préprio caminho que ‘{)ec-
'a primeira vez tomou forma em Platdo. Gostaria, puisj SﬁIHIdE
lI]lfi‘dlEith estar preocupado em dar respostas priticas clé descre-
TIV :]qu:j aldgum:zis propriedades essenciais daquilo qL;e em todas
CL - ricas 1
acadé;ﬁi; ;5 historicas pode manifestar-se como a natureza do

1. O didlogo

Co a parti
mecemos a partr de fora, o que nao é o mesmo que se
comec €Tr10T] t
;{i;ar” pela pura exterioridade. A academia, como pensada
po1 : atao, € em primeirissima linha o lugar do didlogo. Mas
que €¢ mesmo o “didlogo”? Did A frseniie
e 1 go"? Dialogo nao acontece simplesmente
i)i ;1 odese falar. O mero falar é o fim e a auséncia do dislo 00
El DU‘ } ) ‘ | - a i A w
! 30 s6 se dd quando ocorre nio apenas o falar mas também
OUVIT, € ir reals L
1 Yf,f'll,,. e quand{) no ouvir realiza-se o encon (ro, no encontro o
: .zzzmndmenm, € no relacionamento a compreensio, como apro
u “ A ﬁ i H
n gmirilm e transtormacao do ser. Tentemos compreender em
seu si ite
gni cado os diferentes elementos do processo mencion:
dos aqui. -
f']"‘\l\:hl ¥ o L} =
| €MOs aqui, em primeiro lugar, o ouvir. £ um processo de
abertur: T i 1 L
, THI a _de abrir-se para o diferente, para os outros. Procure
NOS Imaginar a arte que é algué | !
L Dl . - - - i
e q dlbLIE.‘IlTl saber escutar. Nio se trata de
a habilidade, como o manuseio de uma maquina, mas sim de
, mas

4. As considerace
Ry . ACOES = ’ .
N ety qoes c;ue se seguem devem-se no essencial ao livrinho de T. Pieper
(s hewsst akademisch? Mllllique 21964. CFf tirnbét B. © din J 1eper.
) - ® AL . il : IL]HT I_Hl. V{:’

cdanken zur jiidischen Frage. Munique, 1952 rantwortung
[ ] .
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um poder-ser, em que a pessoa € exigida como um todo. Ouvir
significa conhecer e reconhecer o outro, deixa-lo penetrar no
espago do préprio eu, estar disposto a assimilar sua palavra na-
quilo que me é préprio, e com ela o seu ser, deixando-me por
minha vez assimilar por ele. Apds o ato de ouvir eu sou outro,
meu préprio ser foi enriquecido e aprofundado, por se haver
fundido com o ser do outro, € no outro com o ser do mundo.

Para isto se pressupde que a palavra do outro no didlogo

refere-se nao apenas a alguma coisa do que pode ser conhecido,
ou das habilidades, alguma coisa do poder exterior. Quando fa-
lamos de didlogo em sentido proprio, nos €stamos nos referindo
a uma palavra em que se manifesta algo do proprio ser, em que
se manifesta a propria pessoa, de modo que aumenta nao ape-
nas a quantidade do que se sabe e do que se pode, mas o proprio
ser-Homem ¢ tocado, e o poder-ser do Homem se purifica € se
aprofunda.

Mas desta forma se abre uma nova dimensao do didlogo, do
seu ouvir e do seu falar, 2 qual o Agostinho dos primeiros tem-
pos atribufa um valor especial, ele cu ja histéria de conversao esta
documentada de forma palpavel e concreta nos dialogos com os
amigos, quando a pequena academia de Cassiciaco, como que as
apalpadelas, encaminhava-se para aquele momento em que por
fim poderia cair em seu meio uma palavra nova, desconhecida
de Platio, que poderia se transformar em uma mudanca de vida.
Analisando retrospectivamente essas conversas, Agostinho che-
ga ao resultado de que a comunidade de amigos podia se ouvir e
se compreender mutuamente porque todos eles escutavam o
mestre interior, que é a verdade®. As pessoas podem entender-se
umas as outras porque nio sio meras ilhas do ser, mas estao em
comunicacio na mesma verdade. Encontram-se tanto mais umas
com as ouftras quanto mais entram em contato com aquilo que
realmente as une, com a verdade. Sem este escutar interior da
base comum, o dialogo permaneceria uma conversa de surdos.

Deparamo-nos aqui com uma situagao que é de extrema im-
portancia para o debate dos dias atuais, e que mostra claramente

3. Sobre a filosofia da primeira fase de Agostinho, cf., por exemplo, E. Konig.
Augustinus philosophus — Christlicher Glaube und philosophisches Denken in den
Frithschriften Augustins. Munique, 1970.
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08 PErigos 1alog 1 sujel

perigos a que o dialogo estd sujeito: as pessoas podem chegar
a U iy 1S

L1 CONsenso porque existe a verdade comum; mas o consenso

;uugm pode ocupar o lugar da verdade. Nesse ponto, que ja nos
¢ : ' a0, f: '

| W}L'Id até o centro da questao, facamos uma Interrupgao, para
considerarmos uma segunda caracteristica do académico.

2. A liberdade

Da essé:ncia do académico, e do seu esforco por compreen-
d_er, tem feito parte desde sempre a liberdade. Liberdéldra aqui
s1 gp}ﬁca essencialmente duas coisas. Em primeiro lugar é 1’:1 q{}sj
sibilidade de tudo perguntar, de dizer tudo quanto na luta pel'
verdade parecer merecedor de ser dito, de ser perguntacp :
pens&lu:lﬂ" . At€ aqui ndés nos encontramos claramente no Ambito
daquilo que hoje é pelo menos teoricamente aceito ;E defendidc
Eor tadnsi. Mesmo assim precisamos perguntar: Que & que jI;Sti-)*
Rl Bt S e ¢ e
SN e S assrmmdo em favor de qué?

A unica resposta satistatoria € a seguinte: A prépria verdade
por causa dela mesma, possui tio grande valor que justifica f::
I1SCO; ne.nhuma outra coisa ou pessoa seria capaz de justhiﬁ(‘&lﬂ
Mas aqui logo nos vemos envolvidos em um dramati -ﬂ' '
com todas as estratégias de mudanca, ao mes ek

.. estrate: anga, a0 mesmo tempo que nos
depdmmﬂs também com a questio dos fundamentos da nossa
s?medade. Tentemos, por isso, descrever com toda E}{E;tidfl{} {:;st-
51‘1»'(3'1 este ponto, que Joset Pieper define como segue: “O pule
djﬂtlﬂgllﬁl (0 académico) € antes de tudo este estar Iivr{;r de ]iq a;
G40 a quaisquer eventuais finalidades de uso —um estar-livre (ilﬁ
constitui a verdadeira ‘liberdade académica’, e que, portanto
E;r jbﬂ'ﬁ:]lgiﬁ se f:><l;tingue logo que as ciéncias passaril a ser mej
etos de qualquer ¢ €] Or 8 "ganizaca
“Pmdegse querﬂci‘ tﬂg’lar a&:i‘i:cizjﬁfliasgzasleﬁii bua mgﬂmmgﬂ__‘}”n'
o oL ¢O; mas o que ¢ to-
mado a servigo de alguma coisa ja nao é filosofia”® .
Apergunta pela liberdade estd inseparavelmente i gada a per-
gunta pela verdade. Quando a verdade deixa de ser um vglor

O €

4. Sobre esta secio, cf. |. Ratzin oy 0 =
_ ¢ 40, cl. J. Ratzinger. Freiheit und Bindune in der Kirc
Ratzinger. Kirche-Okumene-Politik. Einsi - | g in der Kirche. In: J.
; mene- k. Finsiedel T 1Qe o .
5. L.c., p. 28. stedein, 1987, p. 165-182.5. L.c., p. 28.
6. Ibid., p. 29.
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em si mesma, quando deixa de ser merecedora de empenho e
atencio, o conhecimento s podera ser avaliado atraves da utili-
dade. Nesse caso ele ja ndo se justifica por st mesmo, mas apenas
pelos objetivos a cujo servigo se encontra. Passa, entao, a lazer
parte dos objetivos e meios, € isto significa que de alguma forma
ele esta subordinado a alguma forma de poder ou de conquista
do poder. Expressando isto com outras palavras: se o Homem
nio pudesse de alguma forma reconhecer ele proprio a verda-
de, mas unicamente a utilidade das coisas para isto ou para aqui-
lo, entio a norma de todo agir e de todo pensar passaria a ser o
Uso e o consumo; entio o mundo se transformaria unicamente
em “matéria para a pratica”. Torna-se clara aqui a inexoravel e
inevitavel decisio que sempre mais profundamente passou a ser
o dilema da Era Moderna, e que hoje é apresentada como seu
destino: sera que a verdade é realmente acessivel ao Homem?
Adianta procuré-la? Serd que a inica salvagao consistiria, talvez,
em buscar a verdade, reconhecé-la como a verdadeira senhora
dos homens, como a tGnica coisa que salva? Ou consistiria a ver-
dadeira libertacio do Homem em abandonar a questao da ver-
dade, como fica claro na nova légica de Francis Bacon, quando
ele desperta do sonho especulativo e finalmente assume em suas
mios o dominio das coisas para tornar-se o “mestre e senhor da
natureza”?’ Seria valida a definicio de Giambattista Vico, de que
verdade é unicamente aquilo que € feito (e portanto aquilo que
pode ser feito), ou serd valida a afirmagao crista de que a verda-
de antecede o fazer?® A liberdade que resulta do novo pensa-
mento de Bacon é a liberdade para fazer tudo e para reconhecer
o saber e o poder como a tnica let do Homem —uma liberdade,
no entanto, que antes nao estivera em vigor, e que pode ser apre-
centada como a verdadeira libertagio na conduta do filho mais
novo, que toma posse da heranga e com ela parte para o desco-
nhecido. Mas a liberdade para fazer tudo, a liberdade que nao

7. No seu Novum Organwm F. Bacon tentou dar uma nova definic¢io da esséncia da
filosofia. Ela j nio pergunta simplesmente pela verdade mas sim pelo poder e sa-
ber, pelo poder do Homem sobre o mundo. Seu objetivo é conquistar o dominio
sobre a natureza. Cf. J. Pieper, Lc., nota 2, p. 20. A importancia de F. Bacon na
origem da Era Moderna é enfaticamente demonstrada por M. Kriele. Befreiung und
politische Aufklarung. Freiburg, 1980, p. 78-82. CL. ainda R. Spaemann e R. Low. Die
Frage Wozu? Munique/Zurique, 1981, p. 100s.

8. Cf. ]. Ratzinger. Einfiihrung in das Ghristentum. Munique, 1968, p. 33-43.
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reconhece mais nenhum compromisso com a verdade — com o
pal —, vive sob a compulsao de que o que agora determina o
Homem € unicamente o usar e o ser-usado, sendo por isso em
(ltima analise uma liberdade de escravo — mesmo que isto s6
chegue a evidenciar-se mais tarde, e mesmo que dure até €Sgo-
tar-se, a ponto de chegar as bolotas dos porcos e de invejar os
porcos por nao estarem sujeitos a maldicio da liberdade. Che-
gou-se a esse ponto nos postos mais avancados do desenvolvi-
mento moderno, mas o clamor ecolégico, contra o Homem
como destruidor do ser, ndo traz salvacdo enquanto a pergunta
pela verdade nao for novamente colocada. “A verdade vos li-
bertard” (Jo 8,32) — esta palavra do Senhor pode ser compre-
endida hoje de uma forma inteiramente nova na profundida-
de e grandeza de sua exigéncia. A verdadeira alternativa do
Nn0sso tempo passou a ser entre a liberdade do fazer e a liber-
dade da verdade. Mas a liberdade do fazer que nio se deixa
tolher pela verdade é a ditadura dos fins, em um mundo de
onde a verdade jd se encontra ausente, e com isto a escravizacao
do Homem sob a aparéncia de libertagio. S6 quando a verda-
de tiver valor em si mesma, e quando ver a verdade for mais
Importante do que todos os éxitos e sucessos, s6 entio é que
seremos livres. E por isso a liberdade verdadeira é apenas a
liberdade da verdade.

3. O centro: a verdade como fundamento e medida da
liberdade

Com isto n6s chegamos ao verdadeiro niicleo de nossas con-
sideracoes: liberdade “académica” é a liberdade para a verdade, e
0 que a justifica € estar ai para a verdade, sem ter que preocu-
par-se com os fins a alcangar. A mulher de L6, que olha para
tras, € transformada numa estatua de sal; e o Orfeu, depois de
subir na luz, perde tudo quando procura garantir o éxito? .

lentemos agora apreender com a méaxima precisio possivel
esta 1déia, para que possamos ver com clareza suas exigéncias e
implicagoes. Parece-me significativo o fato de Romano Guardini
havé-la formulado uma vez em conexio com a questao judaica,

Y. Esta imagem em Pieper, p. 69, lembrando K. Weiss.
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com a clareza e severidade que lhe sdo préprias. Nao for por
acaso que isto aconteceu, pois aqui, nos dias de terrm d? Te‘rcm-
ro Reich, o aspecto destrutivo da alianga entre razao, maquina €
politica j4 se havia manifestado com absoluta clareza. Aqui se
havia tornado manifesto o que é a razio quando os fins e a elica-
cia sdao erguidos a condigio de unico Deus, e com i%ato pf;JdE:—S'?
ver que unicamente o valor da verdade, seu carater 11*1t0cz{vel, é
capaz de salvar. O que Guardini disse entdo sobre a umfferm:lade
mostra bem a esséncia do verdadeiramente académico: “Se a
universidade possui um sentido espiritual, € o de ser o lugar
onde se pergunta pela verdade, pela pura verdade — nao por
causa de algum objetivo, mas por causa dela mes,ma:‘pelu fatg de
ser verdade”!?. No contexto de nossas preocupagoes atuais, a
mesma idéia foi formulada pelo bispo Hermann Dietzfelbinger,
ao receber o prémio Romano Guardini. Nessa Dc:flsiao ele mos-
trou como a questio da verdade estava sendo c}eswada para a do
valor, lembrando que de inicio as idéias das origens cllu nacional-
socialismo foram vistas como “valores” sensatos e libertadores,
sendo desta forma legitimados. A frase de Carl Friedrich von
Weizsicker, citada entdo, merece ser repetida aqui: "Afirmo que
a longo prazo s6 pode prosperar uma sociedade orientada para
a verdade, nao para a felicidade™"".

Mas isto, precisamente no momento em que 1“ec01:da];’1ms 0
contexto da palavra de Guardini mencionada acima, significa o
seguinte: A maior € a melhor defesa do Homem, ¢ a melhor
defesa e purificagio do mundo, ocorre quando se resiste ao do-
minio do dogma da transformagao, ou melhor, do dogma da
factibilidade, e se adere ao direito da verdade por causa dela
mesma. Pois quando o Homem torna-se verdadeiro, 15t{}.é,, ao
mesmo tempo um pouco o mundo tornando-se verdadertro, ;
quando o Homem se torna verdadeiro ele se torna bom, € la
onde esse Homem se encontra o mundo se torna bom. Tomas de
Aquino, como se sabe, definiu a verdade‘c?m(tf 0 adequar-se do
espirito a realidade. A falha desta deﬂmgaﬂ.['m Hlastr%da com
muita clareza sobretudo na filosofia personalista do periodo en-

10. R. Guardini, L.c., nota 2, p. 10. B
11. H. Dietzfelbinger. Dimensionen der Wahrheit. In: Kath. Akademie in bayern.
Chronik 1980/1981, p. 148-156; citacio 150.
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(re as guerras e no apos-guerra'?. Esta formula, certamente, nao
cliz tudo, mas ela mostra alguns elementos de decisiva importan-
cla: perceber a verdade é um processo que ajusta o Homem ao
ser. £ o ajuste entre o eu € o mundo, é a harmonia, o ganhar
presentes, o ser purilicado. Na medida em que os Homens se
deixam conduzir e purificar pela verdade, eles encontram o ca-
minho nao apenas para o seu verdadeiro eu, mas também para o
tu. Pois na verdade eles se tocam, e é a inverdade, ou a auséncia
de verdade, que faz com que se fechem um para o outro. Cami-
nhar para a verdade, de acordo com i1sso, significa disciplina;
quando a verdade puritica do egoismo, da compulsao para a
auto-sufici€éncia, quando ela torna o Homem obediente e confe-
re-lhe a coragem da humildade, isto significa também que ela
ensina a perceber a parddia da liberdade presente na factibilidade,
e a parodia do dialogo presente no palavreado supera a confu-
sao entre auséncia de compromisso e liberdade, tornando-se as-
sim fecunda precisamente por ser amada sem outras intengoes.

Depois destas consideragoes, estamos preparados para dar
um ultimo passo. Precisamos ainda colocar a pergunta de Pilatos:
O que é a verdade? —se bem que de uma forma diterente do que
fez Pilatos. Hermann Dietzfelbinger lembrou que o que a per-
gunta de Pilatos possui de opressivo € que na realidade ela nao é
uma pergunta, mas sim uma resposta. Ao que se apresenta com
a pretensdo da verdade ele diz: Deixe de conversa — o que é a
verdade? Queremos antes ocupar-nos com o concreto. — E nesta
forma que quase sempre a pergunta de Pilatos é feita hoje. Mas
agora ela tem que ser acolhida com toda seriedade: Como sabe-
mos que tornar-se verdadeiro significa tornar-se bom, que exis-
te a bondade em si? Como sabemos que ela vale por st mesma,
sem que precise comprovar-se pelos fins? Tudo 1sto s6 ocorre
quando a verdade possui em si mesma sua propria dignidade,
quando ela subsiste em si mesma e possui mais ser do que tudo o
mais; quando ela prépria é o chao que me sustenta. Quando
refletimos sobre a esséncia da verdade, nés chegamos ao concel-
to de Deus. Nao se pode por muito tempo segurar o ser e a dig-

12. Cf. L.B. Puntel. Wahrheit. In: H. Krings, H. M. Baumgartner ¢ Chr. Wild.
Handbuch philosophischer Grundbegriffe I1I. Munique, 1974, p. 1649-1668.
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nidade da verdade, de que por sua vez dependem a dignidade
do Homem e do mundo, se nao se aprende a ver nisto o ser € a
dignidade do Deus vivo. Por isso em tultima andlise o respeito a
verdade é insepardvel daquela atitude respeitosa que nos cha-
mamos de adoracio. Verdade e culto estao entre si numa relagao
inseparavel — um ndo pode realmente prosperar sem o outro,
como efetivamente tantas vezes chegaram a separar-se no de-
curso da historia.

4. O culto

Com isto, em nossa pesquisa do académico e da teoria do
académico, chegamos j4 a um dltimo ponto de vista. Que a pala-
vra “Academia” tenha sido de inicio o nome de um templo pre-
urbano, antes que Platio criasse ali sua escola, pode de inicio
nao parecer muito significativo para a historia da nova institul-
cao. Mas considerando com mais atengao poderemos perceber
aqui uma ligacio mais profunda, que certamente nio deixou de
ser importante para o fundador. Pois do ponto de vista juridico
2 academia de Platio era uma associacao de culto. Dessa forma,
a veneracio das musas era uma componente importante da vida;
existia expressamente o cargo do preparador dos sacrificios™.
[sto é bem mais do que uma simples coincidéncia externa, possi-
velmente uma concessio as estruturas sociologicas de entao. Em
Gltima analise, a liberdade para a verdade, e a liberdade da ver-
dade, ndo pode existir sem que o divino seja reconhecido e ve-
nerado. O estar livre da obrigagao de ser 1til s6 pode ser funda-
mentado, e s6 pode permanecer, se realmente existir o que foi
retirado da propriedade e do proveito do Homem, se existir o
direito mais elevado de propriedade do divino, a intocavel exi-
géncia da divindade. “A liberdade da Theoria, diz Pieper, repor-
tando-se a Platao, “estd indefesa e desprotegida — a nao ser que
esteja especialmente incluida na prote¢io dos deuses™. O ser
livre da utilidade, o estar livre dos objetivos do poder, s6 encon-
tra sua garantia mais profunda na reserva do que nao esta su-

13. Pieper, l.c., p. 37s. Cf. H. Meinhardt. Akademie. In: J. Ritter (ed.). Historisches
Wiirterbuch der Philosophie I. Basiléia/Stuttgart, 1971, p. 121-124.
14. Ibid., p. 36.
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bordinado a nenhum poder humano: na liberdade que Deus
tem ¢ da em relagao ao mundo. Nio é mera casualidade que a
liberdade da verdade se encontre em Platio, que por primeiro a
lormulou filosoficamente, mas também que se encontre substan-
clalmente no contexto da veneracio, do culto. Onde este nao
existe, aquela deixa de existir. Deixa também de existir, eviden-
temente, onde as formas de culto, apesar de mantidas, sio
reinterpretadas dentro de um agir simbélico meramente social.
Mas tudo isso significa que a pseudoliberdade andrquica sempre
esta em acao quando se negam as bases da adoragao, quando
deixa de ser aceita a ligagdo com a verdade, a exigéncia da ver-
dade. Hoje estas falsas liberdades sao superpoderosas, e consti-
tuem a verdadeira ameaga a verdadeira liberdade. Quando nos
ocupamos com a salvacao do Homem e do mundo, esclarecer o
conceito de liberdade é uma das tarefas mais importantes.
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FUNDAMENTO ESPIRITUAL E LUGAR DA
TEOLOGIA NA IGREJA

“Nenhum cristdo inteligente hd de negar que o cuidado com
a palavra de Deus entre os homens foi confiado unicamente a
Igreja”!. Nao se trata aqui de uma frase proveniente de algum
funciondrio da caria envolvido na rotina do seu magistério e que
tenha olhos apenas para ver a autoridade do seu cargo, icapaz
de perceber os problemas na sua totalidade. Esta frase, pelo con-
trario, foi formulada no ano de 1935, no auge da luta nacional-
socialista contra a Igreja, por um discipulo de Rudolf Bultmann,
que se encontrava na linha mais avangada da Igreja Evangélica
Confessante, e que num insistente discurso lembrava a Igreja
sua responsabilidade pelo ensino da teologia. Estamos falando
de Heinrich Schlier, que estava longe de com estas palavras pre-
tender ocupar-se com teorias académicas ou com instru¢oes bu-
rocraticas. A tentativa do Estado de fazer do cristianismo luterano
um cristianismo alemao, e de com isto servir-se dele em beneti-
cio do totalitarismo do partido, abrira-lhe os olhos, assim como a
muitos de seus companheiros, para o fato de que a teologia ou
estd na Igreja e parte da Igreja, ou entdao nao existe. Assim esta
frase carrega em si um destino: renunciar ao ensino Na UNiversi-
dade, que ja nao era exercido por uma Igreja que se tornara
timida e confusa. Mas a teologia, dessa forma isolada, e que se
havia retraido a sua aparente liberdade académica, transforma-
ra-se em joguete dos poderes dominantes, estando exposta a

1. H. Schlier. Die Verantwortung der Kirche fiir den theologischen Unterricht. In:
H. Schlier. Der Geist und die Kirche. Freiburg, 1980, p. 241-250 [Ed. por V. Kubina e
K. Lehmann — Citacdo da p. 241, primeira publicacao: Wuppertal-Barmen, 1935].
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intervengao do partido?. Ficou claro, com esta situacdo, que a
liberdade da teologia € a vinculagao a Igreja, e que com qual-
quer outra espécie de liberdade ela estd se traindo a si mesma e
a causa que lhe foi confiada. Ficou claro que nao pode haver
ensino teolégico se ndo houver um magistério eclesiastico, por-
(ue nesse caso a teologia ndo teria outra certeza a nio ser a de
qualquer ciéncia humana, isto €, a certeza da hipétese, sobre a
qual se pode discutir, mas pela qual ninguém ha de pér a vida
em jogo. Se assim fosse, seria pretensio a teologia querer ser
qualquer outra coisa que nao histéria, e talvez psicologia ou so-
ciologia, ou ainda filosofia do cristianismo.

Na ¢poca esta visao se impds com candente clareza, embora
nao fosse de nenhum modo reconhecida como evidente pela
maloria dos te6logos. Passou a ser a linha diviséria entre acomo-
dag@o liberal, que por liberalidade logo transformou-se em ser-
vilismo totalitdrio, e opgao pela Igreja Confessante, que ao mes-
Mo tempo era uma opc¢ao pela teologia ligada a confissiao, e com
1sso a Igreja docente, Hoje, numa época de paz exterior, nao é
tao facil ver os contornos com a mesma clareza. Teblogos catéli-
cos, com certeza, de forma geral nio contestario a existéncia do
magistério’. Nesse ponto os dados da tradicio e da ordem ecle-
siastica — diferentemente da tradicio reformada — sio claros para
o catolico. Mas de forma geral a necessidade interna e o cariter

2. Cl. a este respeito o cronograma biogrifico da vida de Schlier, I.c., p. 304. Schlier
restituiu em 1935 a Venia legendi, depmq de um pedido de llCLng.ﬂ a Faculdade Ecle-
siastica ter sido rejeitado. J4 antes fora rejeitado um chamado para a Universidade
de Halle, bem como a nomeacio de Schlier como pl{JfEEb{JI‘ extraordinirio em
Marburgo; uma e outra coisa por ele pertencer a Igreja Confessante. Pode servir de
introducdo ao pensamento teolégico de Schlier, A. Schneider. Wort Goites im
theologischen Denken von H. Schiier. Frankfurt, 1981. Uma bem fundamentada recensio
a esse respeito, de P. Kuhn. In: Theologische Revue 82, 1986, p. 31-:34. Merece aten-
¢ao também [. Junttila. Corpus Christi Pnewmaticum — Heinrich Schlier in Kdsitys
kKirkosta. Helsinki, 1981 [em finlandés, com um extenso resumo em alemao].
3. Asituacio atual da discussio na teologia de lingua alema torna-se bem visivel na
antologia editada por W. Kern. Die Theologie und das Lehramt. Ireiburg, 1982. E im-
portante sobretudo o rico e equilibrado artigo de M. Seckler. “Kirchliches Lehramt
und theologisehe Wissenschaft — Geschichtliche Aspekte — Probleme und
Losungselemente”, p. 17-62. Cf. também M. Seckler. Die schiefen W}iﬂ.de des Lehrhauses
Katholizitit als Herausforderung. Freiburg, 1988, p. 105- °* M. Seckler.
[heologie als Glaubenswissenschaft. ITn: W. Kmn H. I’nztmevez e M. Seckler.
Handbuch der F undamentaltheologie IV . Freiburg, 1988, p. 180-241.
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positivo do magistério também deixaram hoje de ser evid'entes
para a consciéncia comum da teologia catélica. A autﬂrl(_:lade
eclesiastica aparece como uma instancia alheia, que a partir da
l6gica cientifica ndo deveria existir. A ciéncia — assim parece _.SE}
pode seguir sua prépria lei. Mas esta leil € que nela a iinica coisa
que pode contar é o argumento racional e objetivo. Que em lu-
gar do argumento e da visdo obtida através dos argumentos o
que decida o que deve ou nado deve ser ensimado seja uma auto-
ridade, é considerado como estando em contradi¢cao com a cién-
cia. E isto desacredita a teologia dentro do organismo da univer-
sidade. O que importa ndo € a autoridade, mas sum 0s argumen-
tos, €, se mesmo assim a autoridade tentar decidir, isto s6 podera
ser visto como uma pretensao de poder, contra a qual € necessa-
rio precaver-se®. |
O fato de hoje a teologia catdlica também pensar assim a
colocou numa situacao bastante contraditéria. Aplica-se a ela mais
uma vez, e em maior intensidade, o que Romano Guardini cons-
tatou nos seus professores de teologia na época da crise moder-
nista € pouco depois, a saber, que seu catolicismo era apenas um
“liberalismo 1“eatr1ng1d0 pela obediéncia ao dogma”. Seu pen-
samento claudicava assim para ambos os 1ad05. nao conseguia
convencer como liberalismo, porque a obediéncia ao dogma,
suportada a contragosto, o impedia. Nem tampouco conseguia
recomendar o catolicismo, que nao passava de algemas, sem nada
de préprio, de positivo, vivo € grande. Nao se consegue perma-
necer por muito tempo numa situagao dividida como esta. 1Se a
Igreja e a autoridade eclesiastica forem para a teologia um fator
estranho a ciéncia, entao tanto a teologia quanto a Igreja estao
igualmente correndo risco. Pois uma Igreja sem teolugia se em-
pobrece e perde a visao; mas uma teologia sem Igreja dissolve-se
na arbitrariedade. Por isso a questao da ligacao imterna entre as

4, Cf. a critica do magistério, apesar de mais uma vez modificada, de P. Eicher. Von
den Schwierigkeiten biirgerlicher Theologie mit den katholischen Kirchenstrukturen.
In: W. Kern. L.c., nota 3, p. 116-151.

5. R. Guardini. Berichte iiber mein Leben — Autobiographische Aufzeichnungen
(Diisseldorf, 1984) sobre o te6logo moralista de Bonn, F. Tillmann: “[...] mas a ::fuit.u—
de critica, como o mostrou a ‘linha de Bonn’ que mais tarde esteve em evidéncia, no
fundo era um liberalismo restringido pela obediéncia em relacio ao dogma” (p. 33).
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dluas precisa ser refletida desde os fundamentos, precisa ser in-
lciramente esclarecida; nao para delimitar esferas de interesse,
nem para manter ou para excluir o poder, mas sim em favor da
honestidade da teologia, € em tltima andlise da honestidade de
nossa propria fé.

O tema € imenso; ndo pode tratar-se aqui de nenhum estudo
completo, nem de algo que pelo menos aproxime-se disto. Ten-
tarel apenas ocupar-me com alguns pontos de vista que ajudem
a levar adiante nossas idéias. E em tudo isto quero consciente-
mente, senao excluir, pelo menos abordar apenas marginalmen-
te a questao do magistério, porque nao hi como aborda-la satis-
fatoriamente sem que antes fique esclarecido o que de fato é
fundamental: a intima e essencial conexio entre a Igreja e a teo-
logia. Para apresentar isto existem multiplos caminhos. No perio-
do entre as guerras, quando entrou em colapso o modelo cldssi-
co-liberal, e mais ainda no tempo da luta da Igreja no Terceiro
Reich, esta conexdo foi retomada pelos pensadores teolégicos
mais importantes da época, sendo por cada um apresentado 2
sua maneira propria. Talvez o primeiro a abrir as portas tenha
sido o entao docente Romano Guardini, que pessoalmente havia
passado pela experiéncia de dois processos intelectuais: o
kantismo havia destruido a fé de sua infincia: e a conversio veio
a representar a superacao de Kant, e a superacio de Kant o
reinicio do pensamento na obediéncia a uma palavra provenien-
te de um interlocutor vivo com quem se estd comprometido, a
Igreja®. Apos a Primeira Grande Guerra, foi o grande exegeta e
historiador evangélico Erik Peterson que na disputa com Harnack
e Barth mostrou a insuficiéncia da dialética e que sua seriedade
€ra apenas aparente, bem como a insuficiéncia do liberalismo,
encontrando o caminho para o dogma e por tltimo para a Igre-

ja Catélica’. Mas a sua maneira também Karl Barth, mais uma

6. R. Guardini. L.c., p. 32ss, 68-72, 83-87. Cf. meu ensaio: Von der Liturgie zur
Christologie — Romano Guardinis theologischer Grundansatz und seine Aussagekral.
[n: J. Ratzinger. Wege zur Wahrheit — Die bleibende Bedeutung von Romano Guardini.
Diisseldorf, 1985, p. 128-133. « H.B. Gerl. Romano Guardini. Mainz, 1985, p. 52-76.
7. Os testemunhos mais importantes deste caminho estio reunidos em: E. Peterson.
Pheologische Traktate . Munique, 1951. Sobre a caminhada e a obra de Peterson, veja o
prande trabalho de B. Pflichtweiss. Erik Peterson — Neue Sicht auf Leben und Werk.
I'retburg, 1992,
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vez em disputa com Harnack, reconheceu que a tec}lng.ia ou ¢ de
Igreja ou entdo ndo € teologia; o fﬁlt(}l de ha\tfer dem)mmadf) sua
grande obra de “Dogmatica Eclesidstica” [ Kirchliche Dﬂgm@tzk.] {01
e continua sendo uma profissio de fé, e se nao fosse essa decisdo
esta obra nio existiria®. E por tltimo precisa ser men{:mnadc.} 0
nome de Heinrich Schlier, que na disputa com o naciunal-soclla—
lismo, e ao assumir posi¢io contra uma teologia acadlémma
claudicante, reconheceu que a teologia necessita da Igreja e dla
decisio magisterial da Igreja, porque ela existe inteira e’?xdum—
vamente para “aprender de forma ordenada e expressa’ a Pala-
vra de Deus?. Assim como as outras, também essa decisao — como
ja vimos — carregava um grande destino: antes de tucl(? o de na
perseguicao politica pensar na renincia ao cargo, caminho este
que mais tarde o levou a Igreja Catolica. Seria interessante escla-
recer e analisar o tema da eclesialidade da teologia no pensa-
mento dessas quatro grandes figuras, no que elas tém de contra-
ditério e no que tém de comum™.

1. O novo sujeito como pressuposto e fundamento de
toda teologia

Mas isto nos levaria longe demais. Por isso eu gostaria de
tentar aqui um ponto de partida que a pl*im(?ira vista parece nao
ter ligagdo com nosso tema, mas que na realidade estou mnveq-
cido que leva ao fundamento sem o qual nada pode ser entendi-
do. Refiro-me a palavra da Epistola aos Gflllatag,, em que Paulo,
20 MESmMo tempo como revolucionaria experlénmg p%:asmiﬂﬂe como
realidade objetiva, descreve o que distit‘:lguje 0 cristao: “Eu vivo,
mas ja nao sou, ¢ Cristo que vive em mim (le 2,29). Esta fraﬁe
encontra-se no final daquela breve autobiografia espiritual
esbocada por Paulo frente aos seus leim.reﬁl -—Fﬂ.ﬁ{) par;—,} se
autogloriar, mas sim para lembrar sua propria historia com CGris-

3 Cf H.U.von Balthasar. Karl Barth — Darstellung und Deutung seiner Theologie.
Finsiedeln, *1976.

9. H. Schlier. L.c., nota 1, p. 227. | | . wr
10. Do universo de lingua francesa ainda teria que ser acrescentado, com o mes

peso, L. Bouyer. Cf. o fascinante retrospecto sobre seu caminho ¢ a ampla apresen-
tacio de sua visio da teologia no livro surgido dos diadlogos com G. Daix: L. Bouyer.
Das Handwerk des Theologen. Einsiedeln, 1980.
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[0 ¢ com a Igreja e esclarecer a mensagem que lhe foi confiada.
Sempre de novo esta apologia do seu caminho leva, por assim
dizer, de fora para dentro. Primeiramente sio apresentados os
acontecimentos externos de sua vocacio e de sua caminhada,
mas por fim, nesta Gnica frase, como que sob a luz de um raio,
lica visivel a ocorréncia interior do que aconteceu com ele e que
serve de base a tudo isso. Esta ocorréncia interior é a um sé tem-
po inteiramente pessoal e inteiramente objetiva. E a mais pro-
pria das experiéncias, mas diz o que € a esséncia do cristianismo
para cada um. Seria pouco demais explicd-la com estas palavras:
“Tornar-se cristdo e permanecer cristio tem a conversio como
fundamento”, apesar de com isto nos encontrarmos inteiramen-
te na direcao correta. Mas conversiao, no sentido paulino, é algo
muito mais radical do que, digamos, a revisio de algumas opini-
O¢s e atitudes. E um processo de morte. Dito com outras pala-
vras: € uma mudanga de sujeio. O eu deixa de ser um sujeito
autonomo, um sujeito que subsiste em si mesmo. Ele é arranca-
do de si proprio e introduzido em um novo sujeito. Nao que o
cu simplesmente desapareca, mas de fato ele tem que deixar-se
calr inteiramente, para em seguida ser concebido novamente num
€U maior, € juntamente com este.

A1déia bisica de que a conversio é a entrega da antiga subje-
tividade isolada do eu e o voltar a encontrar-se em uma nova
unidade de sujeito em que os limites do eu foram rompidos e
dessa forma o contato com a base de toda realidade se torna
possivel — esta idéia bésica volta mais uma vez na Epistola aos
Galatas, em outro contexto e com novas énfases. Paulo, com au-
xilio da oposi¢ao entre lei e promessa, se interroga se o proprio
Homem pode por assim dizer fazer-se a si mesmo ou se ele pre-
cisa derxar-se presentear. Ele enfatiza aqui expressamente que a
promessa deu-se no singular. A promessa nio ¢é dirigida a uma
multidao de sujeitos um ao lado do outro, mas vale para “a se-
mente”, para a descendéncia de Abraio, no singular (Gl 3,16).
Nao existe mais do que um portador da promessa, e fora dele
csta o mundo confuso da auto-realizacao, em que as pessoas que-
rem concorrer umas com as outras e com Deus, mas com isso
deixam de encontrar sua verdadeira esperanca. Mas como have-
ria a promessa de ser esperanga, se ela s é valida apenas para
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um tnico? A resposta do ap6stolo € a seguinte: “Todos vos que
fostes batizados em Cristo vos revestistes de Cristo. Jd nao ha
judeu nem grego, nem escravo nem livre, nem homem nem
mulher, pois todos vos sois um em Cristo Jesus. Ora, se sois de
Cristo, entdo sois verdadeiramente a desceydéncia de Abraao,
herdeiros segundo a promessa” (Gl 3,28). E importante Dbser-
var que Paulo nio diz: v6s sois uma s6 colsa, mas ele acentua: vos
sois um. Vo6s vos tornastes um novo e Gnico sujeito com Cristo, €
assim — pela fusdo dos sujeitos — estais incluidos na promessa’ 1,'
Este segundo texto € importante, porque esc}areFe 0f01’1t€11~
do objetivo, que embora sirva de base para a primeira férmula:
“Eu, mas ja nao eu’, nao ¢ tao claro para o leitor. A 13[1?1(11211’1(;3 c{e
sujeito de que se trata aqui ndo pode ser feita por iniciativa pro-
pria. [sto ndo teria l6gica, seria uma contradicao. Pois hEWﬁI:la de
permanecer na “obra”, no impenetravel fecham.entn do proprio
sujeito. A mudanga de sujeito envolve um passivo, a que Paulf:)
com razio se refere como morte, CoOmo participagao no acontect-
mento da cruz. Esta mudanca s6 pode suceder a algueém a partr
de fora, a partir de um outro. Como a conversao cristd rompe a
fronteira entre o eu e o nao-eu, ela s6 pode ser dada a alguém a
partir do ndo-eu, nunca pode completar-se na mera interioridade
da prépria decisio. A conversao possul estrutura sz%c1ﬂai?1ent?l.- O
“eu vivo, mas ja ndo eu” nio descreve uma experiencia mistica
pessoal, mas sim a esséncia do batismo'?. Trata-se de um proces-
so sacramental, isto é, de Igreja. O passivo do tornar-se cristao
exige o ativo da a¢ao da Igreja, onde a unidade deﬁ sujeitm'dfo fiel
se apresenta corporal e historicamente. 56 a partir daqui € que
pode ser adequadamente entendida a palavra paulina dd [greja
como o “corpo de Cristo”. Ela se identilica com 0 revestir-se-de-
Cristo ou com o ser-revestido-de-Cristo, onde esta nova veste,

A

que ao mesmo tempo protege e liberta o cristdo, é o corpo do
Cristo ressuscitado.

Quem 1é Paulo partindo dessa visao, sempre de novo, a par-
tir das mais diferentes abordagens, depara-se com a mesma Vi-

[ 1. Paraa interpretacio de Galatas 2,20: H. Schlier. Der Brief an die Galater. Gottingen,
1962, p. 101-104. = F. Mussner. Der Galaterbrief. Freiburg, 1974, p. 182-187. Ver
também os dois comentarios sobre os outros textos citados de Galatas.

12. H. Schlier. L.c., p. 102.
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30 basica. Na teologia batismal da Epistola aos Romanos ela esta
hpada as 1déias da tradicio, isto é, aos contetidos do conheci-
mento e da profissdo cristd. Aqui o batismo é descrito como o
ser-incluido na regra da doutrina; o que neste processo de en-
rega corresponde a um espaco de conhecimento comum é a
{Jh(i:dléll(jia que parte do coragao (Rm 6,17)". Numa abordagem
mais uma vez diferente, nos deparamos com o mesmo pensa-
mento na Primeira Epistola aos Corintios. Paulo desenvolve a
comparagao do corpo e dos membros, que era conhecida na an-
tiga filosofia social. Ao transporta-la para a Igreja, segue-se uma
Su rpreendente expressio, que quase sempré deixa de ser perce-
bida - o que for¢osamente leva a uma interpretacio errénea das
i:*faseﬂ da ecl'esimlugia paulina, que embora nio desdenhe emprés;
timos a §0c1ult)gia de entdo, € orientada por uma concepgio ba-
sica inteiramente diferente. Pois Paulo nio diz: Assim como no
OTganismo existem muitos membros atuando em conjunto, as-
S11m tambe'm na Igreja. Este seria um modelo de queja pura-
mente sociologico. No momento em que abandona aﬁmagem
antiga, ele transfere o pensamento para um plano inteiramente
novo, quando diz: Assim como ocorre com o corpo e os me-m-
blﬁ*ﬁst “assim € Cristo” (1Cor 12,12). O sujeito que se contrapde
nao € a Igre_]::l,‘pms esta, segundo Paulo, ndo é nenhum sujeito
separadiu, subsistente em si mesmo. Mas 0 novo sujeito € “o pro-
prio Cristo”, e a Igreja nio € outra coisa senio o espago cleﬁa
nova U:Ilidiidﬁ de sujeito, que com isso é muito mais do que Luknla
mera interagao social. Trata-se, portanto, do mesmo singular
cristolégico como na Epistola aos Gélatas, também aqul apon-
tal?du para o sacramento, se bem que desta vez para a Eucarisfia
cuja natureza havia sido descrita por Paulo dois capitulos ante;
com esta ousada frase: “Somos um s6 corpo, apesar de muitos
pois todos participamos desse tinico pao” (10,17). “Um COrpo” :-
de acordo com o significado biblico de soma — pode pﬂl‘ﬁfiﬁﬂﬂ&ﬂ-
te ser traduzido também por “um sujeito”, se levarmos em conta
a corporalidade e historicidade deste sujeito.
Antes de nos INLErTOZarmos o que tudo isto tem realmente a
ver com teologia, gostaria de ao menos de passagem indicar como

15. H. Schlier. Der Rimerbrief. Freiburg 7 '
’ ' BRR L irg, 1977, p. 207-210. » E. Kasem: n die
Ramer. Tlibingen, 1973, p. 171s. : 1 S
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este mesmo assunto reflete-se no Evangelho de Jodo. Pois se Paulo
¢ movido sobretudo pela questio da fé e da respectiva prolissao,
Jo#o levanta com muita insisténcia a questao da reta compreen-
sdo. O que a ambos importa ¢ em ultima analise a questao da
verdade do nosso ser. Jodo se vé diante do fato de que todo dis-
curso meramente empirico — nos dirfamos: meramente histo I'1CO
— de Jesus fica enredado num quase absurdo novelo de mal-en-
tendidos. Perguntar quem € Jesus reduz-se aqui a perguntar de
onde ele realmente vem. Ja nos encontramos aqui diante do mal-
entendido historicista, que acredita haver esclarecido um assun-
to quando analisa seu processo de origem. Para Joao este ¢ um
erro grosseiro. Mas se ndo podemos conhecer verdadeiramente
Jesus esclarecendo sua origem, que poderemos fazer? A 1sso Joao
d4 uma resposta que ao pensamento moderno pode de inicio
parecer mitologica. Ele diz: 50 o Pariclito pode torna-lo conhe-
cido, o Espirito, que € o espirito do Pai e do proprio Filho. 56 se
pode conhecer alguém através dele mesmo. Se prestarmos mais
atencio, logo perceberemos que a MeNgao a pneumatologia ¢
uma introducio a eclesiologia, e que aqui se trata de um proces-
so de compreensio descrito com exatiddo. Pois como atua o Es-
pirito? Primeiramente recordando, um recordar em que o indi-
vidual ¢ reunido em uma totalidade, que confere ao que antes
nao havia sido entendido seu reto significado. Caracteriza-se tam-
bém pelo ouvir: Ele ndo fala de s1 mesmo, mas introduz a pala-
vra que no ouvir torna-se luz. Ele nao for¢a, mas da a palavra ao
interlocutor, e o faz entrar em mim. E ali, entio, ja se encontra o
resto: ele produz um espaco de ouvir e de recordar, um “nos”
que em Jodo circunscreve a Igreja como lugar do conhecimento.
S6 neste nés de participacdo na origem, sO pela participagao em
si, é que ocorre a compreensio. Bultmann esclareceu isto bela-
mente quando disse sobre o testemunho do Espirito segundo
Jodo: “Ele € ‘repetigao’, € recordagao a luz da atual comunidade
com ele” .

14. R. Bultmann. Das Evangelium nach_fohannes. Gottingen, 15 1957, p. 427. Sobre o
que foi explicado aqui sobre Joao, of. o belo artigo de H. Schlier, “Der Heilige Geist
als Interpret nach dem Johannesevangelium®. In: Der Geist und die Kirche, p. 165-
[78 [ver nota 1, acima].
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2. Gonversao, fé e pensamento

Embora de inicio todas essas coisas estejam muito distantes
de nossas questoes correntes sobre o conceito e os métodos da
teologia, aos poucos as ligacées comecam a tomar forma. Come-
Cemos com uma aparente banalidade: a teologia pressupée a fé.
Ela vive do paradoxo de que existe uma ligacio entre fé e cién-
cia. Aquele que pretender suprimir este paradoxo esta supri-
mindo a teologia, e deveria também ter a coragem de dizé-lo.
Mas quem basicamente o aceita tem que aceitar também as ten-
soes nele presentes. Nele transparece a forma particular da exi-
géncia crista da verdade, o que verdadeiramente mostra a essén-
cia do cristianismo no conjunto da histéria das religides. Pois o
fenébmeno da teologia, no sentido estrito da palavra, é um feno-
meno exclusivamente cristio, inexistente em outras partes. Nele
esta pressuposto que na [é trata-se da verdade, isto é, de um
conhecimento que nao se refere apenas ao funcionamento de
CcOo184s quaisquer, mas da verdade do nosso proprio ser; que se
trata, portanto, de saber como devemos ser para estarmos cer-
tos. Pressupoe-se que sé na fé esta verdade se torna acessivel:
que a té € um novo comego do pensar que nos é dado de presen-
te, € que nao pode por nés mesmos ser estabelecido ou substi-
tuido. Mas se pressupoe a0 mesmo tempo que entao esta verda-
de esclarece todo nosso ser, e por isso ela fala também a0 nosso
mtelecto e quer ser compreendida por ele. Pressupoe-se que esta
verdade, como verdade, se dirige a razio, precisa ser pensada
pela razdo para que possa passar a ser prépria do Homem e a
desenvolver plenamente sua for¢a. Enquanto o mito na Grécia e
na India quer apenas difundir multiplas imagens do verdadeiro,
que sempre permanece inapreensivel, a fé em Cristo nio pode
ser modificada em suas afirmacées bisicas. E verdade que ela
nao suspende o limite basico do Homem frente 3 verdade, 1sto é,
nao suspende a lei da analogia, mas analogia nao é o mesmo que
metafora. Analogia sempre estd aberta & ampliacio e ao apro-
fundamento, mas nos limites do humano ela proclama a propria
verdade. Neste sentido, a racionalidade faz parte da esséncia do
cristianismo, e isto de uma forma que nao € exigida por nenhu-
ma das outras religibes. Quem reprimisse sua marcha estaria
contrariando uma indispensavel dimensio da fé. Nisto estd o
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limite que o magistério da Igreja precisa observar em scu rela-
clonamento com a teologia.

Mas antes precisamos levar adiante o pensamento esbocado
a partir de Paulo e a partir de Jodo. Agora nés podemos dizer: a
f¢ e o pensar fazem parte da teologia. A falta de uma ou do outro
haveria de dissolvé-la. Isto significa que a teologia pressupoe no
pensar um novo 1nicio, que ndo é produto de nossa prépria re-
flexao mas provém do encontro com uma palavra que sempre
nos antecede”™. O aceitar este novo inicio noés o chamamos de
“conversao”’. Como nio existe teologia sem fé, nao existe teolo-
gila sem conversao. A conversao pode ter muitas formas. Esta
nao precisa ocorrer sempre em um fato pontual, como em Agos-
tinho ou Pascal, em Newman ou Guardini. Mas de alguma for-
ma este sim tem que ser assumido neste novo inicio, tem que
realizar-se a mudanga do eu para o nao-eu. Resulta dai, direta-
mente, que a chance de uma teologia criativa é tanto maior quanto
mais a fé tiver se tornado experiéncia real; quanto mais a con-
versao, em doloroso processo de transformacao, tiver obtido evi-
déncia interior; quanto mais tiver sido reconhecida como o ca-
minho mdispensavel para penetrar na verdade do proprio ser.
Por 1ss0, nos convertidos, o caminho pode estar orientado para a
f¢; por isso eles nos ajudam a reconhecer melhor e a testemu-
nhar a razao da esperanca que estd em nos (cf. 1Pd 3,15). Por
1850 a ligacio entre teologia e santidade nao ¢ nenhum palavroério
sentimental ou pietista, mas resulta da l6gica da coisa e confir-
ma-se ao longo de toda a histéria. Nao € possivel pensar-se Ata-
nasio sem a nova experiéncia de Cristo do pai do monaquismo
Antdnio'’; Agostinho, sem a paixado do seu caminho rumo a
radicalidade crista; Boaventura e a teologia franciscana do sécu-
lo 13, sem a imensa e nova presenga de Cristo na figura de Sao
Francisco de Assis; Tomas de Aquino, sem a ruptura para o Evan-
gelho e a evangelizacao em Domingos, e assim se poderia conti-
nuar ao longo de toda a histéria da teologia. A racionalidade
pura e simples nao basta ainda para dar origem a uma grande

15. Isto foi mostrado muito claramente por R. Guardini em seu livrinho Das Bild von
Jesus dem Christus im Neuen Testament. Herderbiicherei, 1962, p. 138-141.

16. Muito esclarecedor sobre este assunto ¢ J. Roldanus. “Die Vita Antonii als Spiegel
der Theologie des Athanasius”. In: Theol. Phil., 58, 1983, p. 194-216.
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cologia crista. No fundo, mesmo figuras tao eminentes como
Ritschl, Jiilicher, Harnack, lidas a partir das geragoes subseqtien-
(cs, permanecem estranhamente vazias do ponto de vista teo-
|Oeico. E vice-versa, uma piedade medrosamente fechada em
51 propria nio pode levar a uma declaracdo em que a fé ga-
nhe nova evidéncia e dessa forma, ultrapassando seus pro-
prios limites, volte a ser mensagem para os homens que bus-
cam a verdade.

3. O cardter eclesial da convers@o e suas conseqiiéncias
para a teologia

Nestas consideragoes ja estd incluido um passo a mais. A fé
exige conversdo, dissemos, mas a conversao ¢ um ato de obedi-
éncia para com aquilo que me antecede e que ndo provém de
mim mesmo. E esta obediéncia permanece, porque aquilo que
me antecede nao se torna parte do meu proprio pensar, mas
pelo contrario sou eu que sou incorporado a ele, ele sempre fica
acima de mim. Para o cristao aquilo que antecede nao é nenhum
“algo”, mas sim um “ele”, ou melhor, um tu. . Cristo, o Verbo
Encarnado. E o novo inicio, a partir do qual n6s pensamos. E o
novo eu, onde o limite da subjetividade, os limites entre sujeito e
objeto, foram ultrapassados, de tal modo que posso dizer: eu, e
no entanto nao mais eu.

A partir deste ponto abrem-se agora visoes para diversos la-
dos. Tento apenas indica-las brevemente. A conversao nao leva a
uma relacdo privada com Jesus, que no fundo seria mais uma
vez apenas uma conversa consigo mesmo. Ela é apropriacao ao
tipo de doutrina, como diz Paulo; é entrar no "nés” da Igreja,
que encontramos em Joao. S6 assim a obediéncia € concreta, € a
obediéncia a que a verdade tem direito. Guardini, sobretudo,
sempre de novo apresentou este nicleo de sua experiéncia de
conversio, que tornou-se o centro de sua teologia € um reinicio
na teologia apés o fracasso do modelo liberal. A palavra de con-
versio, que passou a ser para ele a mudanca de vida, for Mt 10,39:
“Quem procurar a sua vida (quem quiser auto-realizar-se) ha de
perdé-la; e quem esquecer a sua vida por amor a mim, ha de
encontrd-la”. Depois de todas as tentativas frustradas de auto-
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realizacdo, esta palavra lhe ficou gravada na alma com uma evi-
déncia humana absoluta. Precisamos perder-nos para que nos
encontremos. Mas perder-nos para onde? De certo ndao para um
lugar qualquer. Este perder s6 pode ter wm destinatario adequa-
do: Deus. Mas onde esta Deus? A experiéncia de Guardini diz:
“O ‘Deus livremente acessivel’ ndo existe. Ao contrario da exi-
géncia da busca auténoma de Deus [...]. Ele é o desconheado,
que ‘habita uma luz inacessivel’ (1Tm 6,16)”'7. S6 o Deus con-
creto pode ser diferente de uma nova projecao do proprio eu.
S6 a imitagao de Cristo é o caminho da “perdi¢ao” que leva ao
destino. Mas também aqui surge novamente uma pergunta: Qual
a imagem de Jesus que é mais que uma imagemr Onde eu o
encontro realmente, a Ele, e nao apenas 1déias a respeito deler
Guardini aponta para a pluralidade das imagens de Cristo e cons-
tata: “Mas um ocupar-se mais penetrante vé novamente aquela
inquietante semelhanca das diversas imagens de Cristo com aque-
le que as projetou. Muitas vezes € como se todas essas figuras de
Cristo fossem auto-retratos idealizados dos que as pensaram™'®.
E a resposta? Aquele que se tornou carne permaneceu carne. Ele
é concreto. “A partir da Igreja de Cristo surge sempre de novo
para o individuo a exigéncia de dar a propria alma, para que
seja novamente concebida em sua novidade e peculiaridade™.
O lado concreto de nossa obediéncia € a obediéncia para com a
lgreja. A Igreja é o sujeito novo € maior em que passado e pre-
sente se tocam, sujeito e objeto se encontram. Ela € nossa con-
temporaneidade com Cristo. Outra nao existe*’.

A palavra encarnagao abre outras visoes, detalhadamente de-
senvolvidas por Heinrich Schlier no relato de sua conversao®' .
Nao posso fazer delas aqui mais que uma breve mencao. Ha em

17. A experiéncia da conversao ¢ descrita em: Berichte iiber mein Leben, p. 71ss [ver
nota b, acima]. Guardini voltava sempre de novo a passagem de Mt 10,39, como
mostrou H.B. Gerl. L.c., p. 44s [ver nota 6, acima]. No seu tltimo livro: Die Kirche des

Herrn (Wiirzburg, 1965), ele a interpretou mais uma vez de forma unpressionante. A

citacdo apresentada encontra-se ali na p. 62.

I 8. Die Kirche des Herrn, p. 63.

19. Ibid., p. 64.

20. Cf. ibid., p. 67-70.

21. H. Schlier. Kurze Rechenschalft. In: Der Geist und die Kirche, p. 270-289 [ver no-
ta 1, acuma).
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primeiro lugar a ligagdo entre costume e tradigao viva. Neste
contexto existe a plenitude do poder apostolico, que interpreta
a palavra da tradicio, conferindo-lhe clareza. E existe, por alti-
mo, a definitiva decisio de Deus por nés. Existe a partir dela,
“segundo o Novo Testamento [...], o fato de a fé fixar-se em fra-
ses concretas, que exigem dela reconhecimento concreto de sua
verdade”®?. Sendo assim, Schlier péde dizer que tornou-se cato-
lico por um caminho protestante — ou seja, pela sola scriptura.
Quem pode desfrutar de sua amizade sabe que ele ndo perdeu
nada de sua heranca protestante, mas simplesmente a levou até
as viltimas conseqiiéncias.

Interrompo aqui a marcha de minhas consideragoes, porque
o que mais importa deve ter ficado claro: A Igreja nao € para a
teologia uma instincia alheia a ciéncia, mas sim a razdo de sua
existéncia, o que faz com que ela seja possivel. E por outro lado
a Igreja ndo € um principio abstrato, mas sim um sujeito vivo e
um contetido concreto. Este sujeito é por natureza maior do que
qualquer pessoa individual, ou mesmo do que qualquer geragao
isolada. A fé sempre é participagdo em um todo, e precisamente
nisto ela é guia para a amplidao. Mas a Igreja também nao € um
espaco espiritual inapreensivel, no qual qualquer um possa esco-
lher o que mais lhe agrade. Ela é concreta na palavra compro-
metida da fé. E é a voz viva que fala nos érgaos da ¢+,

4. Fé¢, pregagao e teologia

Nio é necessario elaborar aqui minuciosamente a teoria do
magistério e das formas que dele se seguem; sobre 1550 ja se tem
falado com bastante freqiiéncia. Mas é preciso responder ainda a
algumas perguntas concretas que sempre de novo ocorrem den-
tro desse contexto. Pois os problemas encontram-se no terreno
concreto. Em teoria nao ha qualquer dificuldade para se reco-
nhecer que a teologia, por sua natureza, faz parte da Igreja; que
a Igreja nao € apenas uma moldura organizativa, mas sum sua
razio intima e sua fonte direta; que por conseguinte a Igreja nao

29. Thid., p. 279.

23. A idéia da Igreja como sujeito da teologia foi desenvolvida detalhadamente por

R. Guardini em sna prelecio inaugural em Bonn: Anselm von Canterbury und das
Wesen der Theologie. In: Auf dem Wege — Versuche. Mainz, 1923.
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¢ iIncompetente no tocante ao contetdo nem pode ser teologica-
mente muda, mas que precisa ter uma voz viva, ter também a
capacidade de falar vinculantemente para o tedlogo. Na verda-
de mais uma vez impoe-se aqui um caminho de fuga desta
concretude, que hoje conta claramente com detensores. A Igre-
Ja, diz-se, recebeu o encargo pastoral; ela prega aos fiéis, mas
nao ensina aos tedlogos. Mas esta separagao entre aninclo e en-
sino é profundamente contraria a esséncia da palavra biblica.
Ela apenas repete aquela divisdo entre pneumaticos e gnosticos
com que Ja na Antigiiitdade a chamada gnose procurou criar para
st um espacgo livre, que na realidade a levou a distanciar-se da
Igreja e da fé. Pois esta divisao pressupoe a relagao paga entre
mito e filosofia, entre simbolismo religioso e razao esclarecida, a
que a critica crista se havia oposto, € que como tal identificou-se
também precisamente com a critica de um pensamento religioso
classista. Realizou a emancipagao dos simples, atribuindo-lhes
também a capacidade de serem fil6sofos no verdadeiro sentido
da palavra, isto €, de entenderem tao bem ou melhor do que os
istruidos o que na verdade caracteriza o humano. As palavras
de Jesus sobre a incompreensao dos sabios € a compreensiao dos
pequenos (sobretudo Mt 11,25 par) sao aplicadas precisamente
a esta situacao: elas justificam o cristianismo como uma religiao
popular, como uma fé em que nao existe sistema algum de duas
classes.

E de fato: o antincio da pregacao ensina com autoridade; é
nisto que consiste sua natureza. Pois ele nao propoe uma espécie
de lazer, uma distracao religiosa qualquer. A pregacao pretende
dizer ao Homem quem ele é € o que ele tem que fazer para ser
ele mesmo. Quer lhe revelar a verdade sobre sit mesmo, 1sto €, a
verdade para a qual ele pode viver e pela qual pode morrer.
Ninguém morre por mitos descartavels; se por alguma razao
algum deles provocar dificuldades, pode ser substituido por ou-
tro. E de hipdteses nao se pode viver; pois a propria vida nao
tem nada de uma hipotese, ela é uma irrepetivel realidade, na
qual baseia-se o destino de uma eternidade**. Mas como poderia

24. Uma brilhante analise da civilizacao da hipétese é oferecida por R. Spaemann.
Die christliche Religion und das Ende des modernen Bewusstseins. In: IKZ Communio,
8, 1979, p. 251-270, sobretudo p. 264-268.
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a lgreja ensinar vinculantemente, se a0 mesmo tempo este ensino
permanecesse nao vinculante para os teélogos? A esséncia do ma-
gistério consiste precisamente em que o antincio da fé constitui o
padrao valido também para a teologia: pois é exatamente este
anuncio que constitui o objeto de sua reflexdo. Neste sentido, a
fé dos simples ndo é algo como uma teologia rebaixada para uma
grande massa de leigos, algo como o “platonismo para o povo”,
mas a relagao € exatamente o contririo: a pregacio é a medida
da teologia, e ndo a teologia a medida da pregacio. Alids, esta
predominancia da fé simples também corresponde perfeitamente
a uma ordem antropolégica basica: os grandes temas da condi-
¢ao humana sdo apreendidos numa percepcio simples, funda-
mentalmente acessivel a cada um, e que jamais pode ser supera-
da na reflexdo. De modo um tanto informal se poderia dizer: o
Criador, por assim dizer, procede de uma forma muito demo-
cratica. E verdade que ele ndo concede a todas as pessoas faze-
rem ciéncia teolégica; mas o acesso aos grandes conhecimentos
basicos estd acessivel a qualquer um. O magistério, neste senti-
do, possui algo de um cardter democritico: ele defende a é co-
mum, {}HEIG nao existe diferenga de categoria entre instruidos e
simples. E certo que a Igreja, em seu mianus pastoral, estd auto-
rizada a pregar, e ndo a expor doutrinas teologicas cientificas.
Mas para a teologia o mtnus da pregac¢io é também o muinus
magisterial.

Com 1sto ja ficou respondida uma parte da pergunta levan-
tada anteriormente. Haviamos dito que aceitar o magistério, em
teoria, nao € dificil. Mas logo que se passa para a pr::éitica surge
um grave receto. Nao estaria aqui sendo restringida indevida-
mente a liberdade de pensamento? Nao surgiria aqui necessa-
riamente uma estreita vigilancia, tirando o foélego a grandeza do
pensamentor Nao terfamos que recear que a Igreja ultrapassas-
se o quadro do antincio, interferindo também na parte cientifi-
ca, e dessa forma ultrapassando seus direitos? Sao perguntas que
precisam ser levadas a sério. Por isso estd certo que na relacio
entre teologia e magistério se procure por ordem, se procure
garantir espago suficiente para a responsabilidade da teologia.
Mas por mais que isto seja jJustificado, € preciso que sejam obser-
vados também os limites destes questionamentos. Quando a
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eclesialidade é vista apenas como uma algema, ja se esta traba-
lhando numa construgio errada da teologia. Foi esta a visao que
surgiu para Guardini no encontro com seus professores pessoal-
mente ortodoxos e cientificamente adeptos do liberalismo, o que
o levou a um recomeco radicalmente novo. Se a teologia vé aqui-
lo que lhe é préprio apenas como um obstaculo, como poderia
ela produzir frutos? Em teologia, Igreja e dogma devem ser le-
vados em conta como forca criadora, nao como algema. E de
fato essa “forca criadora” abre a teologia suas grandes perspecti-
vas®®. Procuremos ver isto no exemplo da exegese, que ainda
hoje é considerada como o exemplo classico de que para o te6lo-
00 a [greja nao passa de um obstaculo. Mas o que uma exegese
que emancipou-se da Igreja ¢ realmente capaz de conseguir?
Qual a liberdade de que ela pode desfrutar? Tal exegese trans-
forma-se num antiquariato. Ela passa a pesquisar unicamente
coisas passadas, a levantar varias hipéteses sobre a origem dos
diversos textos, bem como sobre sua relacao com a realidade
historica. Tais hip6teses s6 nos interessam mais do que outras
teorias literdrias porque a Igreja sempre esta ai, afirmando que
esses livros ndo atestam apenas coisas passadas mas nos falam do
que ¢é verdadeiro. Alids, a coisa ndo fica melhor quando se tenta
atualizar a Biblia com filosofias privadas, pois existem filosofias
melhores que nos deixam frios. Mas como a exegese torna-se
excitante quando ousa ler a Biblia como totalidade e como uni-
dade! Quando surge do sujeito tnico do povo de Deus, e através
dele do préprio Deus como sujeito, ela entao nos fala do presen-
te. E entao os conhecimentos sobre a diversidade de suas conste-
lacoes historicas também se tornam fecundos. Precisamos en-
tio descobrir a unidade nessa diversidade. As hipéteses, ao
esforco do conhecimento histérico, é dado aqui um amplo
espaco, com a tnica restrigdo de que nao seja destruida a uni-
dade do todo, que se encontra em um plano diferente do que
poderia ser denominado o aspecto artesanal dos diversos tex-
tos. Encontra-se num plano diferente, mas faz parte da reali-
dade literaria da propria Biblia.

Gostaria ainda de mencionar mais um rapido exemplo. Quan-
do a critica neotestamentdria comecou a revelar as diferentes

95. Cf. Berichte iiber mein Leben. L.c. 86 e outras.
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camadas do testemunho de Cristo, abriram-se perspectivas a
partir das quais se tornou possivel termos uma nova visao de
Jesus e chegarmos ao conhecimento de coisas que jamais havia-
mos imaginado. Mas quando se comega a separar umas das ou-
tras essas camadas e a identificar a verdade com a idade hipoté-
tica do surgimento de cada uma, a imagem de Cristo se empo-
brece cada vez mais, no fim nao restando outra coisa senao umas
poucas hipoteses. Como seria estimulante e bonito voltarmos a
procurar novamente a figura de Jesus, nao a descrita por esta ou
por aquela suposta fonte, mas sim pelo verdadeiro Novo Testa-
mento. K aqui aparece uma coisa pela qual ndao esperavamos: a
fragmentacao da Biblia levou a uma nova espécie de interpreta-
¢ao alegorica. O que se 1€ nao é mais o texto, mas sim as supostas
experiéncias de supostas comunidades, dessa forma criando-
se muitas vezes uma interpretacao alegoérica extremamente
aventurosa, com que no fim a gente simplesmente esta se confir-
mando a s1 proprio. Por muito tempo ficou-se com a impressao
de que o magistério, 1sto €, o anuncio de € da Igreja, forcaria a
uma superposicao dogmatica do texto biblico, impedindo que
fosse tranqiillamente interpretado do ponto de vista histérico.
Hoje torna-se evidente que s6 quando se ap6ia na fé da Igreja é
que a seriedade histérica do texto esta protegida, tornando pos-
sivel uma visao literal que néo se identifica com fundamentalismo.
Po1s sem o sujeito vivo, ou se tem que absolutizar a letra ou entao
ela desaparece na indeterminacao.

Confirma-se assim, mais uma vez, o que ja foi visto antes,
quando nos ocupamos com o contexto de conversao, {é e teolo-
gla. Jamais os momentos de uma fecunda retomada da teologia
surgiram da separacao da Igreja, mas sempre de um novo vol-
tar-se para ela. O atastamento da Igreja sempre resultou num
empobrecimento e nivelamento do pensar teolégico. O grande
impulso da teologia ocorrido entre as duas grandes guerras, que
possibilitou o Concilio Vaticano I1, volta mais uma vez a dar em
nosso século um 1impressionante testemunho desta ligacao. Nao
deve 1sto, de forma alguma, resultar numa espécie de apoteose
do magistério. O perigo de uma estreita e rigida vigilancia nao é
mera fantasia. E o que mostra a historia da disputa modernista,
apesar de os Jjulgamentos sumarios, comuns em nossos dias, se-
rem unilaterais € nao fazerem justica a seriedade da questdo. Na
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realidade, abdicar do magistério e da disciplina estaria tdo dis-
tante de uma resposta a esta questao quanto o negar a existéncia
de problemas.

Permitam-me, neste contexto, voltar mais uma vez a Heinrich
Schlier, cujos discursos teologicos dos anos 1935 e 1936 podem
ser considerados como representativos da luta de fé dos cristaos
evangélicos pela preservagao da identidade crista contra a mter-
vencio do poder totalitario. Mas eles definem também a cora-
gem do teélogo, capaz de convencer a pseudoteologia de sua
inverdade e de manter dentro dos limites a falsa ousadia da ali-
enacio herética. Frente a uma situagio em que os 6rgaos oficiais
da Igreja continuavam ainda amplamente em siléncio, com seus
receios deixando o campo aberto ao abuso do nome cristao, ele
voltou-se diretamente para os estudantes de teologia e disse-lhes:
“...] Reflitam um momento e digam o que € melhor: que a Igre-
ja, de forma ordenada e refletida, retire de um teélogo, por falsa
doutrina, o oficio de ensinar, ou que o tedlogo isolado, de ma-
neira descomprometida, acuse este ou aquele de falsa doutrima e
advirta contra ele. Aqui s6 possui cabimento a opinido liberal,
que de nenhum modo existe algo assim como decidir sobre a
verdade e inverdade de uma doutrina, e que por isso toda dou-
trina possui um pouco de verdade e deve ser tolerada na Igreja.
Mas nés ndo compartilhamos dessa visao. Pois ela nega que Deus
realmente tenha decidido entre nés”*°.

Olhando-se a partir de hoje, € facil dizer que naquela €época
tratava-se realmente de saber se a Igreja continuaria anuncian-
do o Evangelho de Cristo ou se passaria a ser um mstrumento
do anticristo. Também é facil dizer que uma aparente liberalida-
de servia efetivamente a causa do anticristo. Mas no momento
histérico em que a pessoa tem que agir, sempre existem mil pros
e contras. Nio existe nenhuma prova matematica que seja capaz
de dispensar a decisio, de torna-la supérflua. A evidéncia da fé

96. Assim ele falou em 1936 na palestra feita durante o congresso dos estudantes
renanos de teologia: Die Kirchliche Verantwortung des Theologiestudenten. In:
Der Geist und die Kirche. L.c., p. 225-240, citagao 232. Schlier foi o primeiro a retomar
aqui a idéia da decisdo, manifestada na disputa do periodo pos-conciliar, € a
desenvolvé-la sistematicamente em seu trabalho basico: Das bleibend Katholische —
Fin Versuch iiber ein Prinzip des Katholischen (1970). In: H. Schher. Das Ende der
Zeil — Exegetische Aufsiitze und Vortrige I11. Freiburg, 1971, p. 297-320.
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nao é a evidéncia da geometria; sempre ¢ possivel passar por
cima dela. Exatamente por ser assim, existe a tarefa do oficio
apostolico, que depois de cuidadoso exame apresenta a evidén-
cia mterior da [€ sob a forma de uma decisio. Nao resta davida
que € 1mportante encontrar formas juridicas capazes de prote-
ger uma adequada autonomia do pensamento cientifico dentro
de seus limites e de garantir o necessario espago para a disputa
cientifica. Mas a liberdade de quem ensina individualmente nio
¢ 0 unico nem o maior direito a ser preservado aqui. Para a ques-
tao da prioridade dos bens na comunidade do Novo Testamento
existe uma forte palavra do Senhor, a cuja seriedade a Igreja
nao pode se eximir: “Quem corromper a um desses pequeninos
que créem, melhor seria se lhe amarrassem uma pedra de moi-
nho ao pescogo € o jogassem ao mar” (Mc 9,42). Os “pequeninos”
deste versiculo nao sao as criancas, mas este é o nome usado na
Iinguagem dos discipulos de Jesus para designar os futuros cris-
tdaos. E quando se fala do escandalo que os ameaga nao se esta
fazendo reteréncia a uma possivel sedugao sexual, mas sim ao
estimulo que leva a perda da fé. “Dar escandalo” significa, de
acordo com o atual conhecimento da exegese, “perturbar a fé”,
e com 1sso “levar a perder a eterna salvacao”’. O bem maior
pelo qual a Igreja é responsavel € a fé dos pequeninos. A medida
interior de toda doutrina teolégica precisa ser o respeito a este
bem. Disso precisa ter consci€éncia nao s6 quem faz pesquisa par-
ticular, mas também quem ensina em nome da Igreja. Assumir
esta tarefa e nao falar em seu proprio nome, mas em nome do
sujeito comum que € a Igreja, inclui a obrigacao de o individuo
impor limites a si proprio. Pois com isso lhe é transferida tam-
bém uma autoridade que, como sabio privado, e sem a confianga
das pessoas na palavra da Igreja, ele nao tem. Com a autoridade
lhe € dado um poder que implica responsabilidade, porque nao
provém dele préprio mas baseia-se na missdo — na Igreja, em
nome da qual ele agora pode falar. Quem no contexto da disci-
plina magisterial da Igreja fala de abuso do poder, em geral s6
estd pensando hoje no abuso do poder pelo oficio eclesidstico,

“ Ver R. Pesch. Das Markusevangelivm II. Freiburg, 1977, p. 114, com mencio a G.
Stahlin. ThWNT VII, Col. 351 [okavdalov KTA].
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que sem davida pode existir. Mas quase sempre fica esqueci-
do que existe também o abuso do poder transmitido pela mis-
sdo, onde para uma palavra meramente privada se abusa da dis-
posi¢io e confianga para ouvir que ainda hoje € dedicada a pala-
vra da Igreja. A autoridade eclesidstica serve ao abuso do poder
quando o concede tranqiiilamente, com isso disponibilizando uma
autoridade de que ela ndo dispoe. O cuidado com a t€ dos pe-
queninos tem que ser para ela mais importante do que o medo
da contradigao dos grandes.

Quero parar por aqui, porque as perguntas sobre como ga-
rantir na pratica os diferentes bens de direito levam a questoes
de aplicacio que nao podem ser discutidas neste contexto. Mas
quando todos se deixarem conduzir pela consciéncia, e quando
0s comportamentos estiverem basicamente orientados pela con-
versio ao Senhor, as dificuldades deixarao de existir, embora os
conflitos jamais desaparegam de todo. A relagdo entre teologia e
Igreja sera tanto melhor quanto mais de um e de outro lado o
pensar e o agir tiverem como ponto de partida a uniao com o
Senhor; quanto mais cada um puder dizer, como Paulo: eu, mas

nao mais eu...

5. Tentacao e grandeza da teologia

Permitam-me concluir estas consideragoes com uma peque-
na experiéncia pessoal, onde as questoes com que estamos nos
ocupando passaram a ter para mim uma forma concreta. Por
ocasido de uma palestra que fiz no sul da Itélia, tive ocasiao de
visitar a espléndida catedral roménica da cidadezinha de ‘Iro1a,
na Apulia. O que nela chamou minha atengao foi sobretudo um
enigmatico relevo no pilpito, datado do ano de 1158. Ja antes
um amigo me havia despertado a atengdo para esse relevo, por-
que a seu ver encontrava-se ali uma apresentagao alegorica da
teologia, com o significado de uma verdadeira laus theologiae —
um verdadeiro louvor da teologia na Igreja e para a Igreja. O
relevo apresenta trés animais, por cuja atitude o artista desejava
claramente representar a situagao da Igreja de seu tempo. Em-
baixo podia-se ver um cordeiro, sobre o qual um enorme ledo se
havia precipitado com grande avidez, j4 o mantendo preso com
suas poderosas garras ¢ dentes. O corpo do cordeirinho ja esta
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cm parte dilacerado. Podem-se ver os ossos e perceber-se que
algumas partes ja foram devoradas. S6 o olhar infinitamente triste
do animal garante ao espectador que o semidilacerado cordeiro
ainda continua vivo. Frente a fraqueza do cordeiro, o ledo é ex-
pressao de uma forga brutal, a2 qual o cordeiro nio tem outra
colsa a opor a ndo ser o seu medo e seu desamparo. Estd claro
que o cordeiro representa a Igreja, ou melhor, a fé da Igreja e na
Igreja. Na escultura, portanto, trata-se de uma espécie de “rela-
to sobre a situacio da fé”, relato este que nos parece ao extremo
pessimista: a verdadeira Igreja, a Igreja da fé, parece ja estar
meio devorada pelo ledo do poder, em cujas garras ela se encon-
tra. Nada mais ela pode fazer a nao ser aguardar triste e indefesa
pelo destino final. Mas a escultura, que descreve com todo rea-
lismo a falta de perspectivas da situacio da Igreja, expressa tam-
bém a esperanga e consciéncia de que a fé nio se deixa vencer.
Esta esperanga revela-se de uma forma surpreendente: sobre o
ledo precipita-se um terceiro animal, um pequeno cio de cor
branca. Suas forcas parecem inteiramente desproporcionadas
quando comparadas com as do ledo, mas mesmo assim ele ataca
0 monstro com seus dentes ¢ garras. Talvez venha a ser ele pro-
prio vitima do ledo, mas sua intervencio ha de forcar a fera a
soltar o cordeiro.

O significado do cordeiro é bastante claro, mas o do ledo e
do caozinho branco continua em aberto. Nio tive ocasiio ainda
de consultar nenhuma obra de historia da arte: também nio sei
em que fontes meu amigo foi buscar sua interpretacio para o
quadro, e por isso vejo-me forcado a também deixar em aberto a
questao da reta interpretagdo histérica. Como a obra provém da
era dos Hohenstaufen, poder-se-ia pensar em ver ai, de alguma
forma, a luta entre o poder imperial e a Igreja. Mas talvez seja
mais correto entender o conjunto da linguagem simboélica a par-
tir da iconografia crista®®. Nesta o ledo pode representar o de-
monio, ou — mais concretamente — a heresia, que dilacera e con-
some a carne da Igreja. O cao branco simboliza a fidelidade; é o
cao do pastor, representando o préprio pastor: “O bom pastor

28. Ct. J. Seibert. Lexikon christlicher Kunst. Freiburg, 1980 [artigos “Hund” (p-
149) e “Lowe” (p. 207s).
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d4 a vida por suas ovelhas” (Jo 10,11). Fica a pergunta: Onde s€
encontra a teologia, nesta dramdtica disputa entre os trcs seres:
Na opinido do meu amigo, o pequeno e valente cﬁolc}uel salva a
f¢ do ataque do ledo é uma imagem da sagrada ciéncia. Mas
quanto mais eu reflito, tanto mais me convengo que a 63(111}111*3 -
se nos for licito interpretd-la nesta linha — deixa a questao em
aberto. O quadro nio é simplesmente um elogio da teologia,
mas sim um apelo, um exame de consciéncia, uma pergunta aber-
ta. S6 o significado do cordeiro que é apresentado descreve com
clareza. Mas os dois outros animais — o leao € o cao —nao pudc_:-
riam eles representar as duas possibilidades da teologia, seus du:'_:,tlﬁ
caminhos opostos? O ledo: ndo representaria ele a tentagz’ig his-
térica da teologia de fazer-se dona da fér N%m encarnaria ele
aquela violentia rationis — aquela razao coﬂven::l‘da e v{ﬂlentap da
qual um século mais tarde Boaventura haveria de falar Como
uma forma errénea do pensamento teoldgico?®” E o bravo €ao;
ele representaria entio o caminho oposto, uma teologia consc-
ente de estar a servico da fé, e que por isso aceita fazer-se TldlC}l*-
la tentando manter dentro dos limites os excessos € o absolutis-
mo da mera razio. Mas se for este o verdadeiro sentido, que
mensagem nao traz o alto-relevo no pfl]pi[{i} de Tréia para os
pregadores e te6logos de todos os tempos! Pois ele coloca 0 espe-
lho diante daquele que fala e diante daquele que escuta. Signili-
ca um exame de consciéncia para os pastores e para os teologos.
Pois uns e outros tanto podem ser devoradores quanto proteto-
res. E assim esta imagem nos atinge a todos como um questiona-

mento permanente’’ .

29. Boaventura, Sent. Prooem. q 2 ad 6. . L —
30. Partindo de uma analogia semelhante, a ligac¢ao entre teologia e Igrq:_a f{;u. inteli-
gentemente apresentada por G. Biffi. La bella, la bestia e il cavaliere — Sagglo di teolo-

gia inattuale. Milao, 1984.
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O PLURALISMO COMO QUESTIONAMENTO A
IGREJA E A TEOLOGIA

1. Os limites impostos as exigéncias da Igreja e o pluralis-
mo das decisoes humanas

A palavra pluralismo foi criada na Inglaterra por volta da
virada do século 20 — sobretudo por H. Laski — para a area poli-
tico-social! . Opunha-se a uma doutrina de soberania em que ao
Estado e as suas exigéncias contrapunham-se unicamente os 1n-
dividuos. Diante desta exigéncia puramente estatal, o pluralis-
mo afirma que cada individuo esté inserido em uma variedade
de grupos sociais, de onde resulta também uma variedade de
papéis, nenhum dos quais esgota o ser humano por completo. O
Estado, nessa visao, é apenas um grupo entre outros. Nao pode
exercer nenhuma autoridade dltima sobre o Homem, ele ape-
nas pode exigi-la em um determinado papel social, lado a lado
com outros papéis sociais. O entrelagamento dos papéis socials
concorrentes é entendido, assim, como uma forma de liberdade.
O Homem sempre é mais do que qualquer papel; e nenhum
papel pode monopolizi-lo. A multiplicidade dos titulares da or-
dem que contribuem para configurar a vida social passa a ser
uma garantia contra a concentragao do poder, devendo dessa
forma garantir espago para o que a personalidade possui de pro-
prio. Estas idéias, que estavam em manifesta 0posiao a idéia
iluminista do Estado, resultaram das pesquisas sobre o sistema
comunitario da Idade Média, e sob esse aspecto elas se encontra-
vam inteiramente na linha das tradigdes sociais e politicas do
cristianismo. Alids, a doutrina social catélica havia desenvolvido
argumentos semelhantes a partir do século 19. A restri¢ao da
autoridade do Estado ao terreno que lhe compete, assim como a
énfase conferida as unidades sociais no ambito pré-estatal, per-

1. Cf. P. Henrici. Kirche und Pluralismus. In: IKZ Communic, 12, 1983, p. 97-100. °
Chr. Grafv. Krockow. Pluralismus. In: RGG V 421s (Lit.).
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lence ao numero das constantes mais antigas do esforco cris-
(a0 por uma reta forma do sistema social?.

Nao obstante, a partir de sua logica interna, um dia as idéias
de Laski e de outros pensadores teriam necessariamente que
transformar-se em uma pergunta dirigida a Igreja: Se todo cor-
po social € apenas relativo, se nenhum deles pode exigir obedi-
€ncia a ndo ser dentro de sua esfera e do papel social a ela asso-
ciado, néo deverd isto valer também para a Igreja? Nio deve
também ela ser vista como uma associacio entre outras, com as
limitacoes autoritarias que daf resultam? Nio devera a conscién-
cia, como o valor mais auténtico e mais profundo de toda perso-
nalidade, como o mais intociavel dos elementos, situar-se tam-
bém para a Igreja acima de todo e qualquer papel social? Nio
deveria a Igreja retrair-se para o campo de seus interesses e ne-
cessidades, para a ordenacao das necessidades religiosas? E ver-
dade que surge aqui também a pergunta inversa. Que quer dizer
necessidade religiosa, que quer dizer interesse religioso? Serd
uma necessidade ao lado das outras, e simultaneamente com as
outras, uma necessidade limitada, assim como a necessidade de
alimento, de veste, de lazer, de realizacao profissional etc.? Ou
nao seria talvez justamente a necessidade religiosa a expressio da
verdadeira e ultima ligagio do Homem, aquela onde total e intei-
ramente trata-se dele mesmo? E também a comunidade voltada
para esta ultima necessidade, em que esta em jogo a propria iden-
tidade do Homem, nao seria ela necessariamente o verdadeiro
lugar daidentificagaio do Homem, que se coloca acima de todos os
demais papéis? Em que outro lugar e de que outra maneira deve-
ria 0 Homem superd-la, e em algum lugar e algum momento ser
cle mesmo em todos os seus papéis? Nao deveria, pois, a comuni-
dade voltada para este fim ser necessariamente de uma natureza
mteiramente diversa de todas as demais comunidades?

De inicio os questionamentos provenientes da linha de Laski
nao encontraram muitos adeptos na Europa Central, porque,
no intervalo entre as duas guerras mundiais, predominou aqui
um novo retorno a idéia da autoridade. Nos anos 1920, Carl

2. GL. J. Hottner. Christliche Gesellschaftslehre. Koln, 1975. * Cl. Ruhnau. Der
Katholizismus in der sozialen Bewdhrung. Paderborn, 1980. Para as raizes histéricas, a
obra classica de Q. v. Gierke. Das deutsche Genossenschaflsrecht. 4 vols. Berlim, 1868-1913.
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Schmitt, o fundador da teologia politica, criticou as idéias do
pluralismo como desagregacdo, nisso encontrando amplo apoio®.
S6 depois do tremendo abuso de autoridade no autoritarismo
dos sistemas totalitarios fo1 que também surgiu, na Europa Cen-
tral, uma situagdao nova. A imagem da sociedade passou a corres-
ponder agora ao modelo do pluralismo. Do ponto de vista juri-
dico e social, as 1grejas passaram a ser vistas como uma espécie
de associagao; for com esta forma social que elas conseguiram
afirmar seu espago e autonomia em relacdo ao Estado. Nao de-
veriam elas, entdo, comportar-se de fato, também internamente,
como associagdes? Serd que neste desenvolvimento social a exi-
géncla de obediéncia das 1grejas poderia ir além, por exemplo,
da de um sindicato? Podia a Igreja, com seus imperativos morais
ao legislador, exigir maior atenc¢iao do que outros grupos de in-
teresse? Mas quem parte de tais parametros, € a partir deles pre-
tende fundamentar por exemplo a liberdade de ensino da Igre-

ja, sera for¢ado a ouvir que, no tocante a suas posicoes mternas,

nenhum partido e nenhum grupo de interesses pode tolerar se-
melhante pluralismo de opinides como ele 1magina atualmente
na Igreja, porque com 1sso toda defesa de interesses comuns se
tornaria tlusoria.

Antes de levar adiante essas 1déias, precisamos considerar
outro desenvolvimento que veio entrementes a manifestar-se na
sociedade e na Igreja*. Pois, simultaneamente com a busca do
pluralismo, ocorre no mundo moderno um movimento sempre
mais intenso em direcao a uniformidade. Surgem vinculos eco-
nomicos e politicos cada vez mais fortes, com as correspondentes
concentracoes de poder. Através dos meios de comunicac¢ao de
massa se produz uma uniformizacao das 1déias, do discurso e do
comportamento, que antes ndo seria imaginavel. Esta estandar-
dizagao do Homem, que o marca de fora para dentro, atingin-
do até o inconsciente, é um dos efeitos da comunicacao anterior-
mente procurada na configuracao técnica do mundo, a qual por
sua vez basela-se na decodilicacio matematica da natureza. En-

3. C. Schmitt. Staatsethik und pluralistischer Staat. Kanistudien, 35, 1930, p. 28-42.
4. No que segue eu retomo idéias que desenvolvi pela primeira vez em Internationale
Theologenkommission — Die Einheit des Glaubens und der theologische Pluralismus.
Einsiedeln, 1973, p. 11-16.



Natureza e missio da teologia

quanto as grandes filosofias sempre conservaram entre si um
certo particularismo, a ciéncia matematica da natureza e as disci-
plinas técnicas quase que nao apresentam peculiaridades cultu-
rais. Tal uniformidade, no entanto, s6 € possivel porque a civili-
zacao técnica se restringe a um setor bem determinado do co-
nhecimento humano. Ela é essencialmente positivista. Quer di-
zer, abrange apenas o setor da realidade que pode ser submeti-
do ao método positivo, ou seja, a possibilidade da falsificagao.
Todos nés sabemos quanto é possivel se conseguir com 1sto; ex-
perimentamos diariamente e vivemos amplamente em nossos
habitos do dia-a-dia o que assim se consegue. Mas o precgo a pa-
gar por 1sso nos o percebemos com uma clareza cada vez maior
no oculto ressentimento do ser humano, ou mesmo da terra em
que vivemos e do ar que respiramos. Quando falo do preco a
pagar, estou pensando nao propriamente no fato de todos 0s
efeitos possuirem verso e anverso, mas sim no que esta em jogo
de mais profundo: o permanecermos restritos ao que pode ser
constatado e ao que na repeticao pode ser falsificado pressupoe
que se renuncie as legitimas decisoes de valor, ou mesmo a per-
gunta pela verdade. Nao digo que isto impega ambas as coisas de
estarem em seu lugar préprio, apenas as duas nao podem acon-
tecer ao seu ritmo proprio. Mas como € esta a marcha na estrada
do sucesso, fica sugerida a enganosa conclusao de que s6 dessa
maneira a consciéncia seria razoavel, e que s6 o que dessa forma
é razoavel é que tem direito de existir. Nao é o método como tal,
mas sim o éxito que ele consegue, que ameaca levar o Homem a
destrui¢do. A partir daqui se explica, primeiramente, que a uni-
ficacao da civilizacdo técnica tenha levado a fragmentacao da
consciéncia filosofica e a dissolucido do seu verdadeiro teor, 1sto
é, a questao da verdade. Sao duas as saidas que existem, mas que
na verdade se reduzem a uma: a filosofia pode tentar ser ela
prépria inteiramente “positiva”’; mas com 1sto ela se extingue
como filosofia, e a questdo da verdade, que um dia fo1 responsa-
vel pelo surgimento da universidade, passa a ser relegada como
nao-cientifica. Mas como nao se pode por muito tempo viver
exclusivamente do positivismo, € oferecida uma saida diferente:
a verdade nao é a medida do Homem, ¢ o seu produto. Ela é
substituida pela comprovacao, pelo resultado. Agora a verdade
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também pode ser produzida “cientificamente”; ela esta na prati-
ca que produz o futuro. Quando o método € desenvolvido como
forma de configurar o futuro, a verdade passa a ser método. A
situacao que daf resulta para o cristao individual fo1 descrita por
Albert Gorres com estas palavras: “Eu escolho o coquetel de
plausibilidades que mais me agrada. Os cristaos que estao firmes
em sua fé muitas vezes sao por eles préprios e pelos outros vistos
como megalomaniacos ou arrogantes, vitimas de um complexo
de infalibilidade” . Num pluralismo assim entendido, o magis-
tério transforma-se em puro absurdo, em presungao. A meu ver,
a violéncia com que hoje se combate toda espécie de intervengao
magisterial escora-se muito neste estado de consciéncia. Poder
declarar a verdade como uma grandeza comum, € por conse-
ouinte também vinculante, aparece como uma arrogancia " me-
dieval” absurda. Mas talvez também estejam em jogo camadas
mais profundas da alma: A suspeita de que talvez a verdade pos-
sa existir como grandeza conhecivel, e por conseguinte como
uma exigéncia feita a mim, atua como ofensa, ou mesmo co-
mo um perigoso ataque a forma de vida com que nos envol-
vemos; contra isso é necessario defender-nos apaixonadamente,
com a paixdo que manifestamos quando nés mesmos nos senti-
mos atingidos no mais profundo da existéncia.

Mas com o que ficou dito nao esta completo ainda o panora-
ma dos problemas. Pois acabamos de falar apenas de uma crise
da filosofia, que é também uma crise da universidade, € por con-
seguinte uma crise da civilizagao atual, porque se ocupa com a
questio da verdade e com a questao da existéncia do Homem.
Mas como fica a situacio da teologia? Um caracteristico € insus-
peito lampejo sobre este problema eu encontrei nos apontamen-
tos autobiograficos de Romano Guardini. Ele descreve sua dificil
caminhada para o doutorado e o magistério académico, que se
tornou tio dificil para ele porque na Alemanha a teologia se ha-
via submetido inteiramente ao cinone metédico da universida-
de, onde sé historia e ciéncia natural eram consideradas como
ciéncias. Assim a teologia cientifica ficou reduzida a uma teolo-
oia histérica, mas Guardini ndo queria ser historiador, ele queria

5. A. Gorres. Glaubensgewissheit in einer pluralistischen. In: IKZ, 12, 1983, p. 117-
132, citagao 119.
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ser apenas tedlogo e filosofo, isto €, ndo queria mostrar como
Isto ou aquilo tinha ocorrido, mas sim o que no antigo e no atual
¢ verdadeiro, e que por isso nos interessa. Com esse empenho,
no entanto, ele nao encontrou espago para o doutorado em teo-
logia. Como tinha conscientemente o desejo de mesmo assim
realizar alguma coisa que fosse digna da vida universitaria, disse
que trabalhava por uma universidade futura, que ainda nao exis-
tia”. Enquanto consigo ver, mesmo hoje esta universidade nao
existe ainda, mas precisaria existir, ¢ devemos continuar lutan-
do para que ela venha a existir.

Comparada, no entanto, com a teologia dos anos 1920, quan-
do Guardini viu-se obrigado a procurar seu caminho, ocorreu
uma mudanga importante. A teologia histérica é importante; eu
mesmo trabalhei apaixonadamente com a histéria, e teria dispo-
sicao para voltar a fazé-lo. Mas € 6bvio que ela nao esgota o todo
da teologia. A reorientagao da idéia da verdade para a pratica,
ocorrida a partir da Escola de Frankfurt e de todo o movimento
neomarxista, que questionou radicalmente o antigo positivismo
universitario, manifestou-se assim como uma inesperada chance
para que a teologia readquirisse uma nova posi¢ao na universi-
dade e uma nova importancia social. Agora nao se trata mais de
isolar a verdade, mas sim de construi-la por meio da praxis me-
todica. Dentro da estrutura global da teologia, agora é a chama-
da Teologia Pratica que oferece o verdadeiro ponto de partida e
de chegada para o todo. Todo o conjunto das disciplinas teol6gi-
cas podia, a partir dai, ser entendido como parte de um empe-
nho por um futuro mais humano, com base nas recordacoes da
historia da té. De repente a teologia pode voltar agora a ser “ci-
entifica”, e 1sto no sentido mais atual e também concreto da pala-
vra. E a partir daqui pode-se compreender também o incompre-
ensivel, que de repente os tedlogos e suas comunidades passa-
ram a ser os mais eficazes portadores do movimento neomarxista.
Pode-se compreender também que a paixido pelo cariter cienti-
fico da analise marxista tenha passado a ser exigida, tornando-se
consequentemente indispensavel. Pois, se nao fosse cientifica, toda
esta olerta ruiria sobre si mesma. H4 um curioso paradoxo que

0. R. Guardini. Benchie iiber mein Leben — Autobiographische Schriften — Aus dem
Nachlass hg. von F. Henrich. Diisseldorf, 1984, p. 46.
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pode ser constatado aqui: foi s6 o marxismo que conseguiu
reerguer a teologia de sua enfermidade e restituir-lhe a auto-
consciéncia cientifica. E s6 a paixao e esperanga religiosa pude-
ram trazer novamente para o marxismo, cientifica e politicamente
desgastado fora do seu espago proprio, o brilho de uma espe-
ranca da humanidade. Mas quando um cego conduz um cego,
ambos caem no precipicio’.

Aqui mais uma vez nés nos confrontamos com o problema
do pluralismo. Em tltima analise, o conceito de teologia em que
a praxis passou a ocupar o lugar da verdade nao prevé pluralis-
mo nenhum, tampouco quanto conta com pluralismo a concep-
¢ao marxista. Por isso recentemente um conhecido expoente da
Teologia da Libertagao completava as fun¢oes da unidade men-
cionadas na Epistola aos Efésios. A epistola, para definir os pon-
tos em que se baseia a unidade crista, diz: Um senhor, uma fé,
um batismo, um Deus e pai de todos. Aquele te6logo acrescen-
tou, uma opc¢ao, com o que, evidentemente, ele se refere a uma
opc¢ao politica, sendo esta na pratica a verdadeira unidade. O
pluralismo sé entra em consideracao aqui como um estagio in-
termediario. Enquanto a teologia da Igreja, determinada a par-
tir da profissdo de fé, estiver em vigor, para a teologia orientada
pela “praxis” precisa ser criado um espaco pelo postulado do
pluralismo. A rentncia a verdade nao pode hibertar permanen-
temente; no fim ela uniformiza. Em lugar do mau espirito de
uma estreita ortodoxia escolar, que fo1 expulso, voltam no fim
sete espiritos piores do que ele.

Aos poucos delineia-se com isto algo assim como um primei-
ro resultado concreto de nossas consideracoes. Desde o inicio fo1
constitutivo para a fé crista que ela pretende orientar o Homem
em seu compromisso mais profundo, o compromisso com a ver-
dade. Nisto o compromisso proveniente da fé distingue-se do
que se origina de todas as outras associagoes. Mas precisamente

7. Redigido em 1985, este texto ficou apenas externamente superado com a queda
dos sistemas marxistas, ocorrida mais tarde. A convicgao basica do primado da praxis
e da possibilidade de se criar uma sociedade melhor nao ficou abalada com 1sso,
apesar de seu instrumental conceitual ter ficado um tanto confuso. Entrementes se
percebe com clareza a difusao da idéia de que a partir daqui também se pode chegar
a conciliacao das religioes, que deveriam convergir no compromisso por um futuro
melhor para o mundo.
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porque a fé atinge o Homem neste compromisso, ela é abertura
para os setores da existéncia que se encontram mais no primeiro
plano. E nisto que consiste a ligacio com o modelo de Laski: a fé
orienta o Homem mais profundamente do que qualquer outra
coisa, mas ela ndo lhe prescreve seus varios papéis sociais. A Igreja,
por isso, ndo ¢ nenhum estado, e o cristao pode viver em dife-
rentes formas de estado e em diferentes associagoes. Nao signifi-
ca isto nenhuma falta de compromisso, nenhum recuo para
a mera interioridade, nenhuma renuncia a responsabilidade
do cristdo. A fé, certamente, € uma “opcao”, que no decilogo
neotestamentario possui contornos muito claros. E uma OPCao a
favor de iguais direitos para todos os homens, e com 18so a favor
da intocabilidade do direito por parte do poder. E a opcio pela
validade incondicional da verdade e da igagao do Homem com
a verdade. E opcao pela fidelidade matrimonial e pela familia
como forma basica da sociedade. E opcio pela intocabilidade da
vida humana e pelo direito a vida. Assim ela fo1 desde o micio
opcao pelos injusticados € oprimidos, ou, como encontramos na
Biblia, pelas vitivas, 6rtaos e estrangeiros. Neste sentido ela con-
tém claros imperativos politicos e sociais, que sempre levarao os
cristaos e a Igreja a entrarem em conflito com os poderes domi-
nantes. Mas nem por isso é uma receita politica, e a Igreja nao
pode por isso transformar-se em partido politico. Como tem que
contestar desde a base a exigéncia totalitaria do politico, ela se
opoOe também a toda analise que a considere como o Gnico cami-
nho possivel, e também como o caminho seguro para produzir
uma sociedade sadia. Este pretenso carater cientifico so pode ser
anticientifico, porque pressupoe uma fisica do Homem que nao
existe. Se existisse, 0 Homem ja ndo seria mais Homem, seria
uma maquina. No confronto de Igreja, politica e sociedade, o
pluralismo € constitutivo para o cristianismo. Ele procede da
abordagem crista que prega a relatividade de todas as reali-
zagoes politicas e sociais quando transferem para o aquém a
teocracia, o total dominio do Reino de Deus. Por 1sso a Igreja
nao pode deixar de olhar com ceticismo todas as monoculturas
politicas e sociais. A liberdade para as varias op¢oes politicas esta
no interesse da propria fé, assim como surgem de sua propria
natureza, por exemplo, a distin¢ao entre Estado e Igreja, a liber-
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dade para a formagio de comunidades dentro do Estado, e com
ela a liberdade de fé. Apesar disso, podem naturalmente exXIstir
situaches que tornam necessiria a unidade de agdo politica dos
cristios, por exemplo quando estdo em jogo uma ou varias das
opcoes basicas mencionadas. Mas estas unidades de a¢ao sao tem-
poriérias, elas nio conferem a respectiva associagao um mandato
geral e permanente da Igreja; além disso sua forma no dominio
politico precisa ser encontrada, e nao pode ser ordenada pela
Igreja, nem pela hierarquia, nem por outra base qualquer.

Minha tese seria, pois, a seguinte: Como a fé significa um
compromisso tltimo com Deus, com a verdade, ela de fato tor-
nece a0 Homem normas para sua a¢dao social concreta, mas o
ponto de unido da comunidade dos crentes ndo estd na pratica
social ou politica, e sim unicamente nNo ComMpPromisso propria-
mente dito da verdade. Quando esse compromisso € desfeito,
surgem em lugar dele novos lagos. “A verdade liberta”. O com-
promisso com a verdade equivale a libertar a politica dos com-
promissos com o sagrado. Neste sentido o pluralismo nao ape-
nas pode estar ligado com a fé, mas lhe ¢ adequado, e em certa
medida necessario.

2. Pluralismo no interior da Igreja

Tudo quanto foi dito até aqui serviu apenas para tratar das
relacoes externas da Igreja, que na verdade, com a pragmatizacao
da fé, passaram a ser sempre mais seu setor mterno, ou mesmo
que ameagam reprimi-lo. Surge agora a pergunta: Qual € mes-
mo a situacio neste setor interno? Impera aqui 0 puro monismo
do dogma, do magistério, ou existira aqui também um espago
em que a variedade possa respirar? Depois de tudo quanto for
visto até agora, nio podemos deixar de considerar erroneas as
concepgoes que tratam a Igreja como se fosse um Estado, cujas
exigéncias precisam ser restringidas pelas formas contrarias das
associacoes e pelos direitos do individuo. Pois ao contrario do
Estado, ao qual eu pertenco sem ter sido consultado, € que neste
sentido constitui uma corporacao forcada, a Igreja € uma comu-
nidade voluntaria, com uma forma de contetido bem determi-
nada, sem a qual ela perde o sentido. Teremos que voltar no-
vamente a este ponto; por enquanto pressupomos que a Igreja
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possul um contetdo definido pela fé, e que por isso s6 pode
abranger aqueles que podem e querem aceitar este conteido.
Dessa forma permanece ainda a pergunta: dentro dessa decisiao
yasica, existe ainda espago para se pensar, se agir e se organizar?
Esta questao ja fo1 levantada na Igreja primitiva, que de fato nao
falava de pluralismo, mas que para expressar sua idéia da sinte-
se entre unidade e diversidade em vigor no intimo da comuni-
dade eclesiastica cunhou o conceito de “sinfonia”. Entre os Pa-
dres da Igreja, enquanto consigo ver, o conceito de sinfonia
movimenta-se em quatro planos, descrevendo assim com muita
amplitude a variada estrutura da unidade intra-eclesial:

1) Ele serve para expressar a unidade do Antigo e do No-
vo Testamento — a unidade de Lei e Evangelho, de profetas e
apostolos, mas também a unidade dos diferentes escritos neotesta-
mentarios entre si°. Trata-se aqui da forma bésica da proclamacio
da verdade na Igreja, que se baseia em uma estrutura muito cheia
de tensodes. A verdade da fé vem ao nosso encontro nio como
monofonia, mas sim como sinfonia, nio como um som homofono,
mas sim polifdnico, construido também por muitos sons aparen-
temente opostos no conironto de le1, profetas, evangelhos e apds-
tolos. A omissdo de um dos elementos tematicos desta sinfonia
simplifica a apresentacio, mas é rejeitada como heresia, isto é,
como escolha simplificadora, pelos Santos Padres, porque a ver-
dade se encontra apenas no todo e na tensao do todo.

2) A palavra sinfonia designa a unidade dos cristaos entre si,
a forma da unidade da Igreja, que assim também nao é simples-
mente homofonia, mas reflete a estrutura da proclamacio da
verdade, sobre a qual repousa a unidade. Por isso se diz que ne-
nhum fator empirico € suficiente como razio da unidade da Igre-
Ja, mas que esta sinfonia, que € a Igreja, sé pode ser composta
por uma realidade extramundana — o Espirito Santo?.

8. Ct. Clem. Al. Strom. 6, 15 GCS 2, 495, p. 6 [Smfomia da Lei e dos profetas]. ©
Methodius Olympus. De libero arbitrio 1 GCS (ed. Bonwetsch), 146, p. 19 [Sinfonia de
profetas e apostolos]. © Eusébio. Histdria Eclesidstica, 6, 31, 3 MG 20, p. 592 A [Sinfo-
nia dos evangelistas entre si].

9. Cf. Atanasio. Orationes tres adversus Arianos, 3, 23 MG 26, p. 372 A [o Espirito Santo,
fundamento da unidade mutua entre os cristios: da mesma forma que o Pai e o Filho,
assim também nés nos tornamos um no tinico sentir e na sinfonia do Espirito Santo].
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3) Mas a té busca uma unidade ainda maior. Ela nao quer
apenas trazer socializacao para um determinado grupo, mas pro-
duzir também a verdadeira socializagao dos homens, que consis-
te na comunhdo com o divino. Também a unidade dos homens
com Deus, que realiza ao mesmo tempo a unidade entre si, a
unidade com toda a criacdo, e assim a unidade entre criador e
criacao, é designada como sinfonia'’.

4) Também o préprio Homem € um ser plural'' . O Homem
nao é composto apenas de COTrpo € alma; ele sem pre traz em seu
peito mais de duas almas, e sofre com esta divisao interior. Ele
procura sua identidade, busca uma identificacao, que seria a in-
tegracao das forgas opostas do seu eu, e com 1sto a salvacao. O
ser um consigo mesmo, que o Homem nao pode alcangar por si,
mas apenas receber de fora — daquele que lhe ¢ mais intimo do
que ele proprio —, também ¢ designado como sinfonia, que nao
extingue a multiplicidade das dimensoes da existéncia humana,
mas as transforma de luta em unidade.

Um tratamento profundo desta questdo, que nao se restrinja
a algum pragmatismo superficial, exigiria que estes diferentes
planos fossem analisados, e que a partir deles fossem esclareci-
dos os problemas praticos. Isto, entretanto, nos levaria muito
além do tema que esta sendo considerado aqui. Limito-me, por
i$s0, a apresentar algumas pistas para dois problemas parciais,
que ocupam hoje o primeiro plano das atencbes. Ao nos ocupar-
mos com eles, no entanto, nao devemos perder de vista o con-
texto maior, que desejo lembrar pelo menos quando fago refe-
réncia a visio que os Santos Padres tém de nossa questao.

a) Igreja universal e igrejas particulares

A partir do Concilio Vaticano II voltou-se a ter uma cons-
ciéncia muito clara de que a Igreja nao é como um Estado, com

10. Esta idéia é desenvolvida, por exemplo, por Atanasio: Epist. de synodis Arimim et
Seleuciae (48 MG 26, p. 780 A), em uma polémica versao contra idéias arianizantes
que tentam descrever a unidade trinitaria com o modelo da “sinfonia”. Contra isto
ele conclui que o especilico da unidade trinitdria nao é abrangido por este modelo,
pois também os santos e anjos estao em unidade “sinfénica” com Deus.

11. Cf. p. ex. Theodorus Heraclensis. Fragm. in Joa, 14, p. 27 (ed. J. Reuss, 1U 89).
Berlim, 1966. O motivo da sinfonia da verdade é retomado em H.U. von Balthasar.
Die Wahrheit ist symphonisch — Aspekte des christlichen Pluralismus. Einsiedeln, 1972.
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um governo central, onde todas as provincias ndo sao mais do que
subdivisdes de um tinico organismo administrativo. A eclesiologia
eucarfstica, que retornou a consciéncia catolica a partir da teolo-
¢ia ortodoxa, tornou claro que a Igreja nao € constituida por um
governo — nesse caso ela seria uma espécie de estado ou de associ-
acao, como outros estados e associagoes. Ela é constituida por Cristo,
isto €, é formada a partir do sacramento, e por 1sso € ela propria
sacramento. A Eucaristia, como presenga € como sacramento de
Cristo, constréi a Igreja. Por isso ela esta em toda parte onde Ele
estd, isto é, onde a Eucaristia é retamente celebrada. Assim como
Cristo nao esta presente pela metade, mas esta presente por intei-
ro, assim também a Igreja encontra-se por inteiro onde Ele se
encontra. Por isso as 1grejas locais sao Igreja por inteiro, € nao

uma parcela retirada de um corpo maior. Mas com a descoberta
de que Cristo s6 pode estar presente por inteiro nao se pode es-
quecer o outro lado, que Ele também s6 pode ser um, e que por
1550 $O 0 podemos ter por inteiro quando o temos com 0s outros,
quando o temos na unidade. A unidade da Igreja universal € nes-
te sentido um fator interno da igreja local, assim como, inversa-
mente, a diversidade e a peculharidade das 1grejas locais fazem
parte da esséncia da unidade da Igreja. Constitucionalmente isto
se expressa na relaciao entre primado e episcopado. Na reta convi-
véncia de ambos, a sinfonia da Ginica Igreja esta nas muitas 1grejas.
Os contornos do problema sao tao variados que nao € possivel
descrevé-los aqui, nem mesmo de forma apenas aproximada. Por
isso limito-me a duas observagoes a respeito deste tema'=.

a) O relacionamento entre episcopado e primado esconde
um principio da constituicao da Igreja ainda mais profundo: a
presenca simultanea de principio pessoal e principio comuni-
tirio. Monocracia, dominio exclusivo de uma pessoa, sempre
constitui um perigo. Mesmo quando esta pessoa age com eleva-
da responsabilidade moral, ela pode perder-se ou fixar-se em
unilateralismos. Por isso, de maneira geral a evolugao constitu-
cional moderna sempre esteve voltada para os 6rgaos colegiais
e seu mutuo controle. Mas quanto mais experiéncias nos faze-
mos com tais estruturas constitucionais, tanto mais claros tor-

12. Cf. o documento sobre alguns aspectos da compreensao da Igreja como Communio,
publicado em 1992. Também |. Ratzinger. Zur Gemeinschaft gerufen. Freiburg, 1991,
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nam-se os seus riscos e limites. A responsabilidade degenera
em anonimato. No fim ninguém mais responde pelo que acon-
teceu, porque quem decidiu fol o grupo, e ninguém se conside-
ra totalmente 1dentificado com o grupo. O grupo nivela e alie-
na as decisoes. As maiorias resultam do acaso, e nao podem
funcionar como fonte altima do direito. Por isso a constituicio
da Igreja conhece uma interac¢do entre principio comunitdrio ¢
responsabilidade pessoal em todos os niveis, se bem que de
qualidade juridica muito diferente. O paroco estd ligado a sua
comunidade; o bispo ao seu presbitério e aos outros bispos; o
papa a comunidade dos bispos. Mas ao mesmo tempo exis-
te uma responsabilidade pessoal Gltima, intransferivel e in-
substituivel, que nao se dilui em nenhum coletivo — ao nivel da
paroquia, ao nivel do bispado, ao nivel da Igreja universal. Se
antes se gostava de considerar como estrutura constitucional
da Igreja o episcopado mondrquico, melhor seria que se falasse
disto como o principio da responsabilidade pessoal na Igreja. A
Igreja concretiza-se ¢ torna-se responsavel nas pessoas. Estas
nao podem decidir arbitrariamente, mas devem fazé-lo a par-
tir do seu compromisso de consciéncia com a fé de toda a Igre-

ja. A Igreja, como comunidade baseada sobre a consciéncia,

pode dar-se ao luxo de incluir a consciéncia em sua constitui-
¢ao, e de sobre ela estabelecer o elo entre a comunidade e as
pessoas'’. O primado do papa deixa de ser real e concreto se
nao existir algo correspondente nos niveis que o antecedem —a
responsabilidade pessoal do bispo para concretizar sua ligacao
com o todo, que ele ndo pode transferir para uma conferéncia,
por mais importante que ela seja. E vice-versa, o principio epis-
copal cai no vazio quando em seu significado para a igreja par-
cial nao existir algo correspondente ao nivel da Igreja univer-
sal. £ precisamente este personalismo do direito e das respon-
sabilidades que produz um pluralismo vivo e colorido. O colé-
glo episcopal € um corpo composto por aqueles que assumem
uma responsabilidade prépria e altima pela igreja parcial, que

13. Este assunto € tratado mais amplamente em meu artigo “Gewissen und Wahrheit”
|Consciéncia e verdade]. In: M. Kessler, W. Pannenberg e H.J. Pottmeyer (eds.).
Fides quaerens intellectum — Beitrige zur Fundamentaltheologie — Festschrift fiir Max
Seckler zum 65. Geburtstag, 1992, p. 293-309.
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¢ cla mesma Igreja por inteiro, e na qual eles poem em pratica
a responsabilidade da Igreja universal. S6 assim o colégio epis-
copal passa a ser um grupo cheio de forca e de vida, reflexo da
multiplictdade do espirito na anica Igreja.

b) Mas existe ai também uma singular oposicao de movimen-
tos. Pois de inicio o papado aparece como penhor da unidade,
como garantia de que toda igreja parcial é também a Igreja tnica.
Porém, do ponto de vista histérico, a coexisténcia de igrejas parci-
ats e Igreja universal em todas as dioceses comprovou-se precisa-
mente como a for¢a que movimenta e que impulsiona o pluralis-
mo. Exemplo classico disto ¢ a disputa das ordens mendicantes do
século 13. O monaquismo tradicional, entrementes, havia-se inte-
erado tranquilamente na ordem episcopal da Igreja, porque os
diversos mosteiros restringiam-se basicamente ao seu territorio,
nao se envolvendo no verdadeiro trabalho apostolico da cura de
almas. Mas de repente surgiram agora movimentos pastorais, que
a partir de uma central atuavam dinamicamente sobre todo o con-
tinente, € que com a pregacao, a confissao e o culto divino concor-
riam diretamente com a cura de almas normal. A luta do clero
secular contra as ordens mendicantes nas universidades €é apenas
a parte mais visivel da disputa que manifestou-se entao, e que de
resto € apenas uma irrup¢ao da ordem feudal nas formas moder-
nas e mais flexiveis da vida econdtmica, e neste sentido um con-
fronto entre épocas historicas diterentes. Nesta disputa nao se pode
sem mais nem menos dar razdo as ordens mendicantes. Mas €
certo que dentro de um sistema que estava se tornando rigido elas
criaram um novo dinamismo de antncio do Evangelho; que com
elas a Igreja universal pdde tornar-se perceptivel como tal, e atu-
ante nas diversas igrejas locais, que s6 com este instrumento a
Igreja universal pode como tal fazer-se concreta e atuante, e assim
voltar a ser mussionaria. O pluralismo e dinamismo da atuagao
apostolica a partir de um movimento da Igreja universal, como
segunda forga ao lado da cura de almas nativa da i1greja local, se
comprovou como fecundo'*. Mas esta atividade da Igreja univer-

14. Sobre as questoes historicas abordadas aquu, cf. . Ratzinger. Das neue Volk Golles.
Diisseldorf, 1969, p. 49-71. » Y. Congar. Aspects ecclésiologiques de la querelle en-
tre mendiants et séculiers dans la seconde moitié du XI111¢ siécle et le début du XI1Ve,
In: AHD, 28, 1961; p. 55161
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sal na 1greja local, como fator de uma pastoral pluralista ¢ no en-
tanto em ultima analise tnica, s6 fo1 possivel por causa da ligagio
a um Orgao concreto e teologicamente fundamentado da lgreja
universal, ao oficio petrino. Até hoje parece que se percebeu e se
refletiu muito pouco que os dois grandes impulsos a partir dos
quais a doutrina do primado evoluiu para sua plena estatura nao
surgiram propriamente do interesse unitario mas sim do dinamis-
mo das exigéncias pluralistas. Temos ai, em primeiro lugar, a luta
pela liberdade da Igreja ocidental, isto é, pela distingao entre Es-
tado e Igreja em sua substancial ndo-identidade'”; temos ai, por
outro lado, o impulso dos “movimentos de base” (como poderia-
mos chama-los) da Igreja universal, nos quais o dinamismo do
apostolado da Igreja universal fecunda e completa a cura de al-
mas local. Estes dois fatos constituem algo de uma verificacdo do
oficio petrino a partir da pratica da histéria da Igreja e de sua
experiéncia. Que ambos continuam sendo de extrema atualidade
nao tem necessidade de ser provado. S6 a Igreja universal pode
carantir a distingao entre 1greja parcial e Estado ou sociedade. Da
mesma forma experimentamos hoje também mais uma vez o fe-
nomeno de movimentos apostolicos supralocais provenientes “de
baixo”, onde surgem novos carismas que dao vida a cura de almas
local. Também hoje estes movimentos, que ndo podem remontar
ao principio episcopal, encontram apoio teolégico e pratico no
primado, que assim continua sendo o fator de um vivo e fecundo
pluralismo na Igreja, precisamente pelo fato de fazer de sua uni-
dade uma realidade concreta.

b) Teologia e teologias
As questoes referentes a estrutura da Igreja, que ficaram es-
clarecidas a partir do nosso tema, nos remetem aquilo para o
que estas estruturas existem. Até ha pouco este tema parecia es-
tar claramente circunscrito pelas profissoes de 1€, pelas decisoes

15. Fago referéncia aqui & tematica basica da reforma gregoriana, mas que retoma e
concretiza apenas um tema basico enraizado na plena tradi¢ao do primado. CI. a
esse respeito o material apresentado em H. Rahner. Kirche und Staat im frithen
Christentum. Munique, 1961. Esta problematica é analisada em profundidade na im-
portante obra de E. von Ivanka. Rhomaerreich und Gottesvolk. Freiburg/Munique 1968.
Ivinka desenvolve a partir daqu a diferenca entre desenvolvimento oriental e oci-
dental de Igreja e cultura.
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conciliares e pelos dogmas. Hoje até mesmo este nicleo central
passou a estar envolvido na discussio. E verdade que o dogma,
em geral, nao ¢ contestado formalmente. Mas gosta-se de cha-
mar atengao para o carater condicional de toda linguagem hu-

mana. A fé nao pode ser transmitida em férmulas definitivas,-

mas, para que possa ser transmitida, o mesmo contetido precisa
sempre de novo ser verbalizado em novos termos. Surge com
naturalidade esta pergunta: Que dizer entio da Sagrada Escri-
tura? Sera que ela precisa ser constantemente reescrita? Ou niao
seria mais correto reinterpreta-la sempre de novo, desta forma
reconhecendo-a assim como ela é, em sua propria exigéncia e
mesgotabilidade? E quem haveriam de ser os espiritos ilumina-
dos capazes de ver qual é o contetido permanente por trds da
Imguagem, se a prépria linguagem nao possui continuidade?
Existiriam duas espécies de cristdos: um pequeno nimero de
tluminados, que véem por trds da linguagem, e os muito ingé-
nuos que se atém a linguagem e a quem por isso sdo apresenta-
dos sempre novos revestimentos, e cuja ligacio com o que ante-
cede nao lhes diz respeito, pois ndo a haveriam de entender?
Mas nao chamou o Senhor bem-aventurados precisamente os
simples, que compreendem os mistérios melhor do que os intér-
pretes mstruidos, os quais por trds das palavras procuram seu
proprio mundo? (cf. Le 10,21s). Nao existe muita légica nessas
teorias, pois ou ndo existe possibilidade de se compreender a
linguagem com o passar do tempo, e entio também ninguém é
capaz de criar novas férmulas adequadas, ou essa possibilidade
existe, e entao é suficiente a Interpretacao, mas uma Interpreta-
Gao que assume a palavra dada e que retorna a ela, em lugar de
abandona-la'® .

Gostaria de mais uma vez dar a palavra ao psicélogo Albert
Gorres, que fala de uma “hinduizagdo” do cristianismo, “em que
Janao importam os dogmas de fé, mas sim o ser tocado por uma
atmostera espiritual que leva o Homem para além de tudo que
se pode descrever”!”. Frente a isso, Goérres enfatiza claramente a
fistonomia histérica do cristianismo, quando diz: “A resposta que

16. Um pouco mais amplamente eu desenvolvi estas questoes discutindo-as com K.
Rahner em minha doutrina dos principios teolégicos. Munique, 1982, p. 127-139.
17. Gorres. L.c., p. 129 [ver nota 5, acimal.
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fo1 mantida em todas as épocas é um pouco diferente. Ela diz:
Nao existe cristianismo sem a ‘tendéncia a concisao’. Nao existe
uma doutrina de Jesus sem um esqueleto, sem um principio
dogmitico. Jesus ndo queria provocar comog¢io sem contetdo [...]
Sua mensagem € uma mensagem bem determinada [...]. Ele ndo
da razao a qualquer um [...]""*. “Os cristaos catolicos acreditam
...] que existe algo assim como um contorno vital e necessario da
f€, sem a qual ela nédo teria sentido. [...] Acreditam que a Igreja
pode e deve cuidar de que esses contornos sejam ‘catélicos’ no
sentido literal da palavra, portanto que eles sempre mostrem de
forma irrestrita e inequivoca o todo da revelacio [...]”"". De fato, o
que na [€ significa cura e salvagao consiste em que ela faz surgir no
Homem o conhecimento — conhecimento verdadeiro, pois do con-
trario nao seria conhecimento. Ela diz-lhe o que ele talvez imagi-
ne de longe, mas que nenhum ser humano lhe pode garantir: a
verdade sobre sua prépria razio e sobre o destino do seu ser. Da-
lhe o conhecimento que confere sentido a todos os outros conhe-
cimentos. Retirar da fé a exigéncia da verdade, da verdade decla-
rada e compreensivel, é aquela falsa modéstia que constitui o con-
trario da humildade — o nao-aceitar a condicio humana mas re-
nunciar a ela, porque € renunciar a dignidade do Homem, que
engrandece seus sofrimentos e os torna suportaveis® .

18. Ibid.

19. Ibid., p. 130.

20. A.importancia da obra de R. Guardini, a partir da visao atual, parece-me consistir
essencialmente na decisdo com que a todos os historicismos e pragmatismos ele opée a
capacidade do Homem para a verdade e a relagio da filosofia e da teologia para com a
verdade. Seu pensamento e seus desejos estao de certa forma resumidos em duas
Irases de um apontamento do seu didrio, de 28/02/54: “A verdade possui um poder
tdo claro e trangiiilo. E o que penso fazer com meu trabalho pastoral: ajudar através da
verdade™ (Wahrheit des Denkens und Wahrheit des Tuns. Ed. por ]J. Messerschmid.
Paderborn, *1980, p. 85). O dltimo pronunciamento publico de Guardini, a alocucao
por ocasiao de seu 802 aniversario, é mais uma vez de forma impressionante dedica-
do ao tema da verdade, e poderia ser considerado como uma espécie de testamento
espiritual. A partir de Platio é desenvolvido o conhecimento em torno da inco-
mensurabilidade do Homem para com a verdade, que a rigor nao pode deixar de
parecer a si proprio ridiculo quando tenta falar da verdade, e que nio obstante —
reconhecendo seu ridiculo — precisa manter essa ousadia. S6 quando as duas coisas
estao presentes: a coragem para a verdade e a humildade para aceitar a propria con-
digao ridicula, € que 0 Homem se encontra na reta medida entre um cinismo que
despreza a verdade e um auto-suficiente fanatismo. Este texto importante encontra-se
em R. Guardini. Stationen und Riickblicke. Wirzburg, 1965, p. 41-50.
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Admitindo-se isto, significa que a fé toma como referéncia
pontos e conteudos que podem ser enumerados. Significa tam-
bém que os simples — e talvez precisamente eles — podem crer
retamente, e isto em todos os tempos. Quando for necessario se
poder mostrar “sem deformacao” o essencial da fé, serd preciso
que exista uma instancia capaz de fazé-lo. Entao a propria Igreja
precisa ter voz; precisa estar em condi¢oes de manifestar-se como
Igreja e de distinguir a falsa da verdadeira fé. Isto significa que
fé e teologia nao sao a mesma coisa, que cada uma possui sua voz
prépria, mas que a voz da teologia é dependente da voz da fé€,
e esta relacionada com ela. Teologia é interpretacao, e tem que
continuar sendo interpretagao. Mas quando ela deixa de inter-
pretar para, por assim dizer, atacar e modificar a substancia, para
dar a si propria um novo texto, entao ela deixa de subsistir como
teologia. Pois ja nao interpreta mais coisa alguma, e sim fala por
si propria. Isto pode ser chamado de filosofia da religiao, e como
tal pode ser interessante, mas nao possui mais razao nem autori-
dade para além da propria reflexdo de quem fala. Fé e teologia
sao tao diferentes quanto texto e interpretagao. A unidade ba-
seia-se na fé, o campo da variedade € a teologia. Neste sentido,
precisamente o aderir a fé como ponto de referéncia comum
torna possivel a pluralidade na teologia.

Precisamos determinar ainda um pouco melhor os dois la-
dos desta questao. Verificamos que faz parte da fé um contetudo
determinado, e que o ser determinado significa poder ser ex-
presso em palavras, e que isto exige entao uma instancia decla-
ratéria. Concluimos dai que a Igreja, como Igreja, também nao
pode ser muda, mas tem que ter o dom da palavra, 1sto ¢, a
possibilidade de declarar o que para ela ¢ essencial. Com 1sto
chegamos a um ponto muito importante do ato de té. A 1€ da
[greja ndo existe como um conjunto de textos, mas os textos —as
palavras — existem porque existe um sujeito correspondente no
qual eles encontram sua razdo de ser e sua conexao interior. Do
ponto de vista empirico, a pregacao dos apoéstolos criou a Igreja
como uma espécie de unidade historica do sujeito. Alguém se
torna mais crente quando se une a esta comunidade de tradigao,
de pensamento e de vida, quando vive a partir de sua propria
conexao historica de vida, chegando entao a participar também
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de sua maneira de entender, de sua linguagem e de seu pensa-
mento. Para o crente, porém, nio se trata de um sujeito sociol6-
gico qualquer, mas sim de um sujeito verdadeiramente novo,
provocado pelo Espirito Santo, que precisamente por isso rom-
pe os msuperaveis limites da subjetividade humana, dando ao
Homem o contato com a base da propria realidade?! . A fé é por
natureza um crer juntamente com toda a Igreja. O “eu creio” da
profissao de f€ nao remete a nenhum eu particular, mas sim ao
cu comum da Igreja. A té torna-se possivel na medida em que
torno-me um com este eu comum, que nao suspende meu pro-
prio eu, mas o amplia, s6 assim fazendo-o ser inteiramente ele
mesmo.

Esta € uma constatacdo 1mportante, porque nos leva para
além de todas as palavras e férmulas, para o que antecede e o
que esta acima de toda palavra. As palavras humanas em que a fé
¢ enunciada nunca apreendem por inteiro aquele contetido que
chega até a eternidade — é este o verdadeiro nucleo daquelas
teorias que no pior dos casos resultam numa “hinduizagao” da fé
crista. A linguagem da fé nao é uma linguagem matematica — a
anica a ter um significado tnico. Quanto mais profundamente
penetram na realidade, tanto mais as palavras humanas tornam-
se insuficientes. Tudo isso se tornaria ainda mais claro se pudés-
semos voltar-nos para o resultado concreto da linguagem da fé,
em que dois fatos chamam nossa atenc¢ao: é uma linguagem que
muitas vezes expressa-se por meio de imagens, e nao de concei-
tos; e além disso € oferecida numa seqiiéncia de declaracoes em
que a tensao basica de Antigo e Novo Testamento ja mostra como
sO na relacao do todo consigo mesmo, e nao em férmulas isola-
das, a verdade da fé torna-se lingiiisticamente acessivel. Cance-
lando-se aqu1 o contexto de um sujeito que perpassa organica-
mente toda a historia e que ao mesmo tempo permanece uno

21. Cf. H. de Lubac. La foi chrétienne — Essai sur la structure du Symbole des Apé6tres.
Paris, *1970. © Internationale Theologenkommission — Pluralismus, p. 36-42. Que para
poder subsistir em si mesma a teologia pressupoe o sujeito comum, que ja foi apre-
sentado programaticamente em 1922 por R. Guardini em sua prelecao experimen-
tal de Bonn, “Anselm von Canterbury und das Wesen der Theologie”, publicada em
seu volume de ensaios Auf dem Wege — Versuche. Mainz, 1923. Muito esclarecedor
nesta questao € também L. Bouyer. Le métier du théologien — Entretiens avec G. Daix.
Paris, 1979 [em alemao: Das Handwerk des Theologen. Finsiedeln, 1979].
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em suas modificacdes, nao restarao mais do que fragmentos lin-
otlifsticos contraditérios, que ndao poderao posteriormente ser
levados a constituir contexto algum. A tendéncia a por tras do
ocorrido procurar o que € mais antigo e mais original € a conse-
qiiéncia logica da perda do que une a historia em suas contradi-
¢oes, e que a mantém unida. A teologia passa a ser arqueologia,

que por tras do cristianismo real e visivel escava o 1deal e o pro- -

prio. Mas tal cristianismo reconstruido sempre € também um
cristianismo de escolha, onde perderam-se a tensao e a riqueza
do todo. Em vez da pluralidade interior da sinfonia da té€ surge o
pluralismo sem relagoes dos cristianismos de escolha, de carater
subjetivo.

Devemos, portanto, dizer: o pluralismo da desintegracao sur-
ge quando deixamos de sentir-nos a altura da grande tensao
interior do conjunto da fé. Ele sempre pressupoe um estreita-
mento e empobrecimento, que nao diminul com a proliferacao
dos cristianismos parciais que se manifestam um ao lado do ou-
tro e um apds o outro; pelo contrario, s6 dessa maneira € que se
manifesta plenamente a pobreza das tentativas isoladas. Ao mves
disso, quando se consegue referir a multiplicidade das manites-
tacoes histéricas da fé a uma unidade que nao extingue essa di-
versidade, mas a reconhece como estrutura organica da verdade
que supera o Homem, manifesta-se um fecundo pluralismo teo-
l6gico. Hoje, é verdade, também entre te6logos de mentalidade
inteiramente eclesial existe a suspeita de que uma teologia orto-
doxa estaria condenada a simplesmente repetir decisoes doutri-
narias e formulas tradicionais. Com esta confusio, o espago de
pensamento deixa a impressao de estar chero de antigas e novas
decisoes com que inevitavelmente nos deparamos a cada passo,
de tal maneira que ja ndo encontramos ar para respirar. Para
nos tornarmos criativos” parece que nao ha outro meio senao
jogar fora o antigo entulho e passar conscientemente a contradi-
cao aberta.

Mas qual a seguranga de onde esta criatividade ainda pode
partir? Serd que a aprovagdo pessoal e a concordancia com uma
parte do espirito do tempo constituem realmente um fundamento
seguro? Quando um médico erra e em lugar de adaptar-se paci-
entemente as leis da anatomia e da vida aplica uma idéia “criati-
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va”, logo as conseqiiéncias se manifestam. No caso do teélogo o
prejuizo ndo é percebido tao diretamente. Mas na verdade mui-
ta coisa esta em jogo para que ele possa confiar simplesmente em
sua evidéncia momentanea, quando se trata do Homem e do
futuro da humanidade, onde qualquer intervengao erronea pro-
voca suas conseqiiéncias. Certamente ¢ mais facil tirar do cami-
nho a pesada mobilia do dogma e entregar-se a plausibilidade
do que ficar parado diante de uma realidade trabalhosa e expos-
to as suas exigéncias. Aqul podera ser 1til que se lance um olhar
para a ciéncia da natureza, cujos grandes sucessos foram obtidos
nao por uma criatividade arbitraria, mas sim por uma estrita
ligacdo a seu objeto. Evidentemente, sempre de novo ela tem
que envolver seu objeto com hip6teses, buscar novas maneiras
de aborda-lo com perguntas, forcando-o a responder. Mas ne-
nhuma das respostas encontradas antes pode simplesmente ser
descartada. Pelo contrario, quanto mais numerosas forem, tanto
mais humerosas as novas possibilidades de interrogacao que se
abrem, tanto mais espaco concreto ganha a verdadeira criativi-
dade, que nao avanga no vazio mas que consegue relacionar os
caminhos uns com o0s outros e a partir dai fazer novas descober-
tas. Na teologia nao € diferente. Precisamente a riqueza das for-
mas de fé na unidade de Antigo e Novo Testamento, de Novo
Testamento e dogma da Igreja Antiga, e de tudo 1sto em conjun-
to com o avanco da vida de 1é, faz com que as perguntas tornem-
se sempre mais interessantes e mais ricas. Buscar a unidade inte-
rior e a plenitude da verdade na grande e complexa estrutura
da historia da fé é de certo mais estimulante € mais produtivo do
que destruir o noé, dizendo que esta unidade nao existe. Ao ser
confrontado com as palavras mais antigas, na aparéncia muito
distantes de nds, o presente torna-se também mais rico do que
quando simplesmente permanece em st mesmo. Naturalmente,
também entre os tedlogos que aceitam a ortodoxia existem mui-
tos espiritos pequenos, que apenas repetem o passado. Estes se
encontram em toda parte; o lixo da literatura cresceu de manei-
ra particularmente rapida quando passou-se a falar muito em
criatividade. Por muito tempo eu proprio também tive a impres-
sao de que a rigor os assim chamados hereges seriam mais mnte-
ressantes do que os tedlogos da Igreja, pelo menos nos tempos
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mais recentes. Mas quando considero agora os grandes mestres
da fé, de Mo6hler a Newman e Scheeben, de Rosmini a Guardini,
ou em nosso tempo Lubac, Congar, Balthasar, percebo como sua
palavra € mais rica e mais presente do que a daqueles que deixa-
ram de apreender a Igreja como sujeito comum. Mas neles exis-
te também algo mais que se torna claro: o pluralismo nao surge
pelo fato de querermos, mas precisamente pelo fato de cada um,
com suas forcas e a seu tempo, nao querer oultra colsa a nao ser
a verdade. Mas querer a verdade exige também nao se tomar a
s1 proprio como norma e medida, mas se aceitar a visao maior
que nos € dada na té da Igreja, como voz e caminho da verdade.
Alias, eu penso que a mesma lei vale também para os novos gran-
des vultos da teologia pelos quais se busca hoje: a teologia africa-
na, latino-americana, asiatica, etc. A grande teologia francesa nao
surgiu porque se quisesse fazer algo francés, mas sim porque se
teve a coragem de encontrar nada menos do que a verdade, e
com 1sso proclama-la da maneira mais adequada possivel. E com
1sto ela tornou-se a um s6 tempo francesa e universal. O mesmo
pode-se dizer da grande teologia italiana, alema, espanhola. Isto
¢ sempre valido. S6 a auséncia de segundas intencoes é que é
fecunda. E de fato nés nao atingimos o ponto mais alto quando
nos confirmamos, nos apresentamos, quando erguemaos a nos pro-
prios um monumento. N6s chegamos ao ponto mais elevado quan-
do nos aproximamos da verdade. Esta nunca é enfadonha, nun-
ca € uniforme, porque nosso espirito a vé unicamente em refra-
¢ao; mas ela é também a torca que nos une. E o pluralismo so é
egrande quando voltado para a unidade.
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A “INSTRUCAO SOBRE A VOCACAO DO TEOLOGO
NA IGREJA”

OBSERVACAO PRELIMINAR

Em 24 de maio de 1990 a Congregacio para a Doutrina da
Fé publicou uma “Instrucao” sobre a vocagdo eclesial do teolo-
g0, que tornou-se o ponto de partida para um debate imespera-
damente quente. No que segue serd mais uma vez umpresso o
texto com que entao apresentei a Instru¢do a imprensa; penso
que, independentemente de toda polémica, isto continua sendo
apropriado para explicar a estrutura e a inten¢ao do documen-
to. Numa segunda parte tento responder a algumas das obje-
coes mais importantes, para dessa forma retomar o didlogo, que
— apesar de quase sempre de uma forma negativa — teve 1nicio
com a publicacdo da Instrugao.

1. Apresentacao

A importancia do te6logo e da teologia para toda a comuni-
dade dos crentes passou a ser visivel de uma maneira nova no
Concilio Vaticano II. Antes a teologia era vista como ocupacao
de um pequeno circulo de clérigos, como um assunto elitista e
abstrato, que quase nao conseguia despertar nenhum interes-
se para a opinido publica na Igreja. A nova maneira de ver e de
expressar a fé, que se impds no concilio, foi fruto do drama,
anteriormente pouco percebido, de uma reorientacao teologica
iniciada ap6s a Primeira Guerra Mundial, associada a novas cor-
rentes do espirito. A tendéncia liberal dominante, com seu inge-
nuo otimismo do progresso, havia-se tornado fragil nos horro-
res da guerra, e com ela também o modernismo teologico, que
tentara adaptar a fé a visao liberal do mundo. O movimento
litirgico, o movimento biblico e ecuménico, e por tlumo um
intenso movimento mariano criaram um novo clima espiritual,
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dlo qual nasceu também uma teologia que no Concilio Vaticano
|1 tornou-se fecunda para toda a Igreja. Os proprios bispos fo-
ram surpreendidos por uma teologia que em parte ainda lhes
cra pouco familiar, e de boa vontade deixaram-se conduzir pelos
teblogos, como seus mestres em um terreno que eles até entao
desconheciam, embora as tltimas decisdes sobre o que podia ser
apresentado como afirmagao do concilio, e com isso da Igreja,
também continuasse confiada aos Padres.

O dinamismo desta evolugao teve continuidade ap6s o conci-
li0; os tedlogos passaram a sentir-se mais e mais como os verda-
derros mestres da Igreja, os mestres inclusive dos bispos. A par-
tir do concilio eles foram descobertos também pelos meios de
comunicagao, para os quais passaram a ser interessantes. O ma-
gistério da Santa Sé passou a ser visivelmente considerado como
o ultimo resquicio de um fracassado autoritarismo. A impressao
era que, com a insisténcia sobre a autoridade por parte de uma
instancia extracientifica, se pretendia controlar o pensamento,
embora o caminho do conhecimento nao pudesse ser estabeleci-
do pela autoridade, mas dependesse unicamente da forca dos
argumentos. Tornou-se dessa forma necessaria uma nova cons-
ciéncia da posigao da teologia e do teélogo, bem como de sua
relagao com o magistério, que tenta entender uma e outra a par-
tir de sua légica interna, com isso servindo nao apenas a paz na
Igreja mas sobretudo também a uma reta forma de ligacio entre
fé e razao.

E a esta tarefa que a Instrugio tenta servir. Em tltima analise
trata-se de um problema antropoldgico. Quando religido e ra-
za0 nao conseguem retamente encontrar-se, a vida espiritual do
Homem se desfaz, seja em um acanhado racionalismo tecnicista,
seja em um sombrio irracionalismo. A onda de esoterismo que
observamos hoje mostra que no racionalismo positivista domi-
nante as camadas mais profundas da condicao humana nio con-
seguem mais ser imntegradas, e por 1sso as formas atdvicas da su-
persticdo voltam a ganhar ascendéncia sobre o Homem. O posi-
tivismo nega a capacidade do Homem para a verdade; o conhe-
cimento humano estaria limitado ao que pode ser feito e com-
provado; quando se deixa de lado o terreno do que ¢ factivel, o
irracional assume as rédeas. Aparentemente livre, o Homem passa
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a ser escravo de poderes imperscrutaveis. Por isso a Instrucao
coloca o tema da teologia dentro do grande horizonte da capaci-
dade do Homem para a verdade e de sua verdadeira liberdade.
A fé crista nao é nenhum passatempo, nem a Igreja um clube ao
lado de outros clubes semelhantes, ou mesmo diferentes. Pelo
contrario, a {é responde a pergunta primordial pela origem e o
destino do Homem. Ela refere-se aos problemas basicos que Kant
considerava como o ponto central da filosofia: Que é que eu pos-
so saber? Que devo lazer, que posso esperar? Que é o Homem?
Noutras palavras: a {é tem que ver com a verdade, e s6 se 0 Ho-
mem for capaz de conhecer a verdade é que se pode dizer que
ele é chamado a ser livre.

No ABC da fé, o primeiro lugar é ocupado por esta afirmacao:
No principio era o Logos. A £é€ nos mostra que a eterna razao é o
fundamento de todas as coisas, ou que as coisas sao desde a ori-
gem razoaveis. A I€ nao pretende oferecer ao Homem nenhuma
espécie de psicoterapia, sua psicoterapia € a verdade. Por isso ela é
universal e essencialmente missionaria. Por 1sso também, como
dizem os Padres, a fé a partir de dentro é quaerens intellectum, esta
em busca de compreender. O compreender, ou seja, o ocupar-
se racionalmente com a palavra que nos é dada, é um elemento
constitutivo da fé crista. Produz necessariamente teologia; isto, alids,
do ponto de vista da histéria das religides, distingue a fé crista de
todas as demais religides. A teologia é um fenémeno especifica-
mente cristdo, que resulta da estrutura da fé.

Mas em que € que a teologia se distingue da filosofia da reli-
g1ao e da ciéncia profana da religiao? Exatamente pelo fato de a
razao humana saber que nao ficou entregue a si mesma. A razao
¢ antecedida por uma palavra que na verdade € logica e razoa-
vel, mas que nao procede dela mesma, que lhe foi dada e que
portanto sempre a supera. Esta palavra continua sendo uma ta-
refa que em nossa histéria nés nunca podemos esgotar. Teologia
¢ reflexdao do que nos foi dito por Deus, do que foi pensado por
Deus. Quando abandona essa base sélida, ela dissolve-se como
teologia, e entao torna-se inevitavel a queda no ceticismo, a divi-
sao da existéncia em racionalismo e irracionalismo.

Mas voltemos a nossa Instrucao. Ela se ocupa com a tarefa do
tedlogo dentro desta grande moldura, com isto tornando visivel
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a grandeza da missao do tedlogo. Em sua estrutura chama aten-
¢ao que o principio ndo estd no magistério, mas sim na apresen-
tacio da verdade como um dom de Deus a seu povo. A verdade
da 1é nio é dada ao individuo isolado, mas com ela Deus quis
estabelecer histéria e comunidade. Ela tem seu lugar no sujeito
comunitario do povo de Deus, a Igreja. Em seguida € apresenta-
da a vocacio do tedlogo. S6 entdo é que vem o magistério € a
relacio mutua entre os dois. Isto significa duas coisas:

a) A teologia nao é pura e simplesmente uma fungao auxihar
do magistério; ela nio se limita a reunir argumentos para o que €
apresentado pelo magistério. Pois nesse caso magistério e teologia
estariam proximos da ideologia, onde se trata apenas de conquuis-
tar e de manter o poder. A teologia possui sua origem propria,
baseando-se em Sio Boaventura, o documento menciona duas
raizes da teologia na Igreja: por um lado o dinamismo voltado
para a verdade e a compreensdo, que se encontra na fé; e por
outro também o dinamismo do amor, que deseja conhecer me-
lhor a quem ama. Correspondem a isto duas linhas da teologia,
mas duas linhas que se interpenetram mutuamente: uma mais
voltada para fora, que se empenha pelo didlogo com todas as bus-
cas racionais da verdade no mundo; e outra mais voltada para
dentro, que deseja fundamentar a logica e a profundidade da fé.

b) O documento se ocupa com a questdo da missdo eclesial
do te6logo, nao no dualismo magistério-teologia, mas sim nesta
relacio triangular: o Povo de Deus como portador do senso da
fé e como lugar comum de toda a fé, de todo o magistério e
teologia. A evolu¢dao dogmatica dos Gltimos 150 anos aponta com
clareza para esta ligacdo. Os dogmas de 1854, 1870 e 1950 tor-
naram-se possiveis por terem sido encontrados pelo senso da [é,
por o magistério e a teologia terem sido guiados por eles, ten-
tando aos poucos alcanga-lo.

Com isto ja se alirma também a substancial eclesialidade da
teologia. Teologia nunca se confunde simplesmente com a 1dé€ia
particular de um te6logo. Como tal ndo poderia ter grande 1m-
portancia; logo perderia o significado. Pelo contrario, o espago
vital do tedlogo é a Igreja, como sujeito vivo € que permanece ao
longo das transformagoes histéricas; nela sdo preservadas as expe-
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riéncias de té feitas com Deus. A teologia s6 pode manter sua im-
portancia histérica quando reconhece este seu espago vital, nele se
mtegra, e adquire participacao nele a partir de dentro. Por isso,
para o tedlogo a Igreja nao € nenhuma organizagio exterior e
estranha. Como sujeito comum, que ultrapassa a estreiteza indivi-
dual, ela garante a possibilidade de a teologia atuar com eficién-
cia. Compreende-se, assim, que para o tedlogo duas coisas sejam
essenciais; por um lado o rigor metédico, que faz parte da ativida-
de cientifica; o documento, entdo, aponta para a filosofia e para as
ciéncias historicas e humanas como parceiros privilegiados do teo-
logo. Mas por outro lado ele necessita também de participacao
interior na vida da Igreja; da fé, que é oracio, meditacio, vida. E
sO dentro deste conjunto que existe teologia.

Também pode resultar dai uma compreensao orgéanica do
magistério. Da teologia faz parte a Igreja, dissemos. Mas a Igreja
0 sera mais do que uma organizacdo externa dos crentes se pos-
suir voz propria. A {é vem antes da teologia; ela é a busca de
compreender a palavra que nao foi inventada por nés, que desa-
[1a nosso pensar, mas nunca submerge nele. Esta palavra que
antecede a pesquisa teoldgica é a medida da teologia; ela neces-
sita de seu 6rgao proprio, o magistério, que Cristo entregou aos
apostolos e através deles a seus sucessores. Nao quero aqui en-
trar em detalhes como o documento desenvolve a relacio entre
magistério e teologia. Sob o titulo de “colaboracio mutua” ele
apresenta a tarefa propria de ambos e as formas de sua reta con-
vivéncia. A superioridade da fé, que confere ao magistério a au-
toridade e o direito tltimo de decisdo, nao anula a independén-
cia da pesquisa teolégica; pelo contrdrio, é ela que confere vigor
a sua base. O documento nao deixa de mencionar que mesmo
no caso mais favoravel podem existir tensdes, mas que, quando
de ambos os lados se insiste no reconhecimento das relagoes inti-
mas de suas fungoes, elas sdo fecundas. O texto apresenta tam-
bém as diferentes formas de ligacao que resultam dos varios ni-
vels do magistério. Ele diz — de certo pela primeira vez com toda
essa clareza — que existem decisdées do magistério que nao po-
dem, como tais, ser a Gltima palavra no assunto, mas que, apesar
de basicamente fundamentadas, sdo também um sinal da pru-
déncia pastoral, uma espécie de disposicao temporaria. Seu ni-

91



Natureza e missido da teologia

cleo permanece valido, mas os detalhes decorrentes das circuns-
tincias podem necessitar de correcoes. Podem ser lembradas aqui
as manifestacoes dos papas do século passado sobre a liberdade
religiosa, ou as decisdes antimodernistas do inicio deste século,
sobretudo as decisdes da Comissdo Biblica de entao. Estas mani-
festagoes permanecem plenamente justificadas como advertén-
cias contra adaptacoes apressadas e superficiais; ninguém me-
nos do que Johann Baptist Metz, por exemplo, disse que as deci-
soes antimodernistas da Igreja prestaram o grande servi¢o de
evitar que ela afundasse no mundo burgués-liberal. Em seus
detalhes, no entanto, os contetidos dessas determinacoes foram
superados depois de haverem cumprido o servico pastoral na
situagao em que surgiram.

Na segunda parte do dltimo capitulo, contrastando com es-
tas formas sadias de tensao, é tratada, sob o titulo de “Dissenso”,
uma forma falha, onde a Instrugao se ocupa com um assunto
surgido nos Estados Unidos nos anos 1960. Quando a teologia
se organiza pelo principio da maioria e cria um magistério opos-
to que oferece aos fiéis formas de agao alternativas, deixa de rea-
lizar o que para ela é essencial. Passa a ser um fator politico,
manifesta-se em estruturas de poder e insiste no modelo politico
da maioria. Ao separar-se do magistério ela perde o chao debai-
x0 dos pés, e quando se afasta do terreno do pensamento para o
jogo do poder falsifica também sua natureza cientifica, dessa tor-
ma perdendo as duas bases de sua existéncia.

A Instrucao foi publicada com a esperanca de que distinguir
entre formas sensatas de tensao e uma oposi¢ao errdonea € ina-
ceitavel entre teologia e magistério pode ser util para desanuviar
o clima na Igreja. A Igreja precisa de uma sa teologia. A teologia
precisa da voz viva do magistério. A Instrucao deseja contribuir
para um didlogo renovado entre magistério e teologia, para com
isso prestar um servigo a Igreja no final do segundo milénio, e
com ele um servico a humanidade na luta pela verdade e pela

liberdade.

2. Pontos da discussao do texto

A Instrucao que acabamos de apresentar aqui rapidamente
provocou uma polémica que em parte assumiu tons violentos. O
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sentido que se pretendeu dar, como fo1 mostrado, era realcar a
importancia propria da teologia na Igreja, e com ela também a
responsabilidade prépria do tedlogo. Mas tedlogos sobretudo
do universo de lingua alema, assim como um grupo de tedlogos
latino-americanos, pretenderam ver no texto exatamente o con-
trario — um estrangulamento do trabalho do tedlogo, com o que
se estaria pondo em risco a verdadeira natureza da teologia.
A declaracao do “Grupo de Trabalho dos tedlogos catdlicos de
dogmatica e teologia fundamental no universo de lingua ale-
ma” [Arbeitsgemeinschaft katholischer Dogmatiker und Fun-
damentaltheologen im deutschen Sprachraum] manteve um tom
tranqyiilo, tendo-se empenhado também por fazer uma avalia-
¢ao objetiva dos problemas; o mesmo se pode dizer a respeito do
posicionamento dos te6logos austriacos. Ja alguns tedlogos indivi-
duais, como P Hiinermann e D. Mieth, manifestaram-se de forma
polémica e violenta' . Também um comentdrio assinado por cerca
de cem tedlogos latino-americanos nao é propriamente cauteloso
em suas avaliacoes, quando condena o texto como “incriminatorio”
e “intelectualista”. A Congregacio estaria rejeitando o que Roma

ja teria rejeitado no século 19: o povo, a democracia, a opiniao

publica, ou estaria mesmo lan¢ando suspeitas sobre os direitos
humanos, o direito a liberdade de opinido e de palavra®. Néao é
possivel fazer-se aqui uma discussio mais ampla dessas reagoes;
espera-se que aos poucos cheguem também a pronunciar-se no
didlogo teolégico vozes corretivas, sobrepondo-se as polémicas mo-
mentaneas e contribuindo para um didlogo fecundo”.

1. Cf. a coletinea editada por P. Hiinermann e D. Mieth. Streitgesprich wm Theologie
und Lehramt — Die Instruktion iiber die kirchliche Berufung des Theologen in der
Diskussion. Frankfurt/Main, 1991. O posicionamento da Arbeitsgemeinschait der
Dogmatiker und Fundamentaltheologen é citado aqui de acordo com o Schweizer
Kirchenzeitung, 47/1990, p. 673. E assinado por D. Wiederkehr. O posicionamento
dos representantes das faculdades de teologia da Austria nio foi publicado. Para
melhor compreender a Instrucao € til consultar R. Tremblay. Donum veritatis — Un
document qui donne a penser. In: NRTh, 114, 1992, p. 391-411.

2. A missao eclesial de te6logo — Subsidios de leitura e elementos para um dialogo em
torno a “Instrucao sobre a vocagao eclesial do tedlogo™. In: Revista Eclesiastica Bra-
sileira, ano 50, fasc. 200, dez./1990, p. 771-807.

3. No mencionado livro de Hiinermann-Mieth, o artigo nesse sentido de M. Seckler,
Der Dialog zwischen dem Lehramt und den Theologen. Além disso, o artigo de R.
Tremblay, mencionado na nota 1, e ainda A. Rauscher. Stindige Kritik totet die
Freude am Glauben. In: Forum kath. Theol., 6, 1990, p. 277-281.
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(Gostaria de ocupar-me agora rapidamente com trés grupos
de problemas que exigem melhor reflexdo; antes, no entanto, é
preciso chamar atenclo para alguns claros mal-entendidos na
declaragao do Grupo de Trabalho de lingua alema. Quando os
te6logos alemaes, apresentando suas objegoes, dizem que a Ins-
tru¢ao vé no tedlogo unicamente um delegado do magistério,
isto simplesmente nao € verdade. Pois o nimero 22 do docu-
mento, ali mencionado como prova, quer ressaltar o que carac-
teriza a “missao canOnica’, ou a “autorizagao para ensinar’, que
nao € a mesma coisa que a natureza da teologia como tal, mas
mostra uma forma juridica concreta de se por a servigo da dou-
trina da fé. Que a teologia como tal nao é uma simples derivagao
do magistério esta claramente exposto na segunda parte da Ins-
trugao ao descrever-se a missao do tedlogo. E vice-versa, para
qualquer um que pense imparcialmente, € claro que a aceitagao
de uma missao eclesial significa assumir uma ligacdo juridica com
a Igreja docente. Do ponto de vista estrutural nao se trata aqui
de nada que seja especitico da Igreja. Afinal de contas, a aceita-
¢ao de uma catedra estatal também estabelece um compromisso
de lealdade para com o Estado. Gostaria de lembrar neste con-
texto o curioso fendmeno de que nenhum tedlogo alemao, até
agora, considerou o juramento teito a constituicao do Estado
como significando uma restri¢ao a liberdade cientifica, nem que
esse juramento seria incompativel com uma consciéncia funda-
mentada no Sermao da Montanha. Mas que no terreno eclesial
o mesmo processo ultrapasse todos os limites do suportavel, eu
pelo menos nao consigo entender. De maneira geral chama aten-
¢ao a simpatia dos tedlogos alemaes em relagdo ao Estado; eles,
manifestamente, véem o Estado como o refugio da liberdade, ao
mesmo tempo que na Igreja sentem-se ameacados; por exem-
plo, quando se diz que para os professores nomeados pelo Esta-
do o juramento de [idelidade a Igreja na Alemanha s6 pode-
ria ser introduzido de comum acordo com o Estado*. A historia

4. Assim se expressa o canonista H. Schmitz, de Munique, citado segundo R. Frieling.
Instrumentalisierte Freiheit der Theologie? In: ZTHK, 1991, p. 135ss. Bastante tranqiilo
e objetivo, o artigo de Frieling traz aleuns pontos que merecem ser considerados, mas
também manifesta a clara tendénca de frente a teologia desqualificar a Igreja como
“instancia nao-cientifica”, ao mesmo tempo que de bom grado submete-se ao Estado.
Com o tempo este caminho teria que rebaixar o cristianismo na Alemanha a uma mera
religido civil, com o que haveria de por em risco precisamente a liberdade de fé.

94

Joseph Ratzinger

deveria advertir contra tais aproximacoes ao Estado; torna-se
urgente uma reflexao a respeito dos limites da ligacao entre a
teologia e o Estado, como se tornou manifesto na época do liti-
oi0 com a Igreja evangélica’ .

Mg declaracao do Grupo de Trabalho aleméao também nao €
correta a oposicio feita entre o discurso do papa em Altotting e
a Instrucio. Aqui a Instrucgao atém-se quase que literalmente a
palavra do papa, quando diz que nas tensées entre magistério e
teologia, se a questdo da fé, como tal, ndo estiver em jogo, deve
ser preservada a “unidade no amor”®. A Instrucdo vai mais lon-
ge ainda do que foi dito em Altétting, quando afirma que as
tensoes sao de certa forma inevitaveis, e que elas podem consti-
tuir um certo dinamismo; podem servir de estimulo ao magisté-
rio e a teologia para que percebam as tarefas de um e de outro,
inclusive em seu didlogo mutuo’. Também parece um tanto es-
tranho ressaltar-se que a possibilidade de erro, como por exem-
plo de uma visdo incompleta do problema, s6 é admitida pela
Instrucao com referéncia ao passado. Tratando-se de constata-
cao dos fatos, certamente nio se pode falar a ndo ser do passado;
mencionar isso significa que também se admite que esses casos
podem se repetir.

a) Autoridade so em caso de definicao infalivel?

Ocupemo-nos agora com as questoes que necessitam de uma
consideracio mais aprofundada. Um primeiro problema que
passa cada vez mais a ocupar o primeiro plano do didlogo pode
ser visto na afirmacio do Grupo de Trabalho, que aceita “todas
aquelas declaracoes do magistério que se dio sob a prerrogativa
da infalibilidade, dada a Igreja como um presente de Cristo”.
Em todos os demais julgamentos a decisao dependeria da forca
dos argumentos. De inicio isto deixa a impressdao de ser muito

5. Cf. E. Wolf. Kirchenkampf. In: RGG 111, p. 1443-1453. Interessantes mencoes nas
memorias de H. Thielicke. Zu Gast auf einem schonen Stern. Hamburgo, 1934, sobre-
tudo p. 88-138. ¢ H. Schlier. Die Beurteilung des Staates im Neuen lestament. In:
H. Schilier. Die Zeit der Kirche. Freiburg, 21958 [texto pela primeira vez impresso em
1932]. Cf. nesse volume o artigo “Vom geistlichen Grund und vom kirchlichen Ort
der Theologie”, p. 39ss [ver acimal.

6. Instrucao, n. 26.

7. Instrucio, n. 25.
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plausivel, mas a um exame mais apurado revela-se como bastan-
l¢ questionavel. Pois significa, na pratica, que s6 pode haver de-
cisOes magisterials quando a Igreja puder apelar para a infalibi-
lidade; fora desse terreno, a Ginica coisa que conta seria o argu-
mento, portanto uma certeza comum da Igreja tornar-se-ia 1m-
possivel. Parece que nos deparamos aqui com uma restricao e
um juridicismo tipicamente ocidental, capazes de radicalizar
desenvolvimentos unilaterais que se configuram desde a Alta Ida-
de Média. Um paralelo pode esclarecer o problema. La pelo sé-
culo 13 comeca a sobrepor-se a tudo a questao do que € necessa-
rio para a validade dos sacramentos. Visivelmente, o que passa a
contar agora € exclusivamente a alternativa valido ou invélido.
O que nao afeta a validade aparece, em ultima analise, como nao
tendo grande importancia, e como podendo ser substituido. Na
Fucaristia, por exemplo, chega-se dessa forma a uma fixagdo sem-
pre mais rigida nas palavras da consagracao; o que realmente é
constitutivo para a validade torna-se cada vez mais restrito. Com
1sso vai-se perdendo cada vez mais a visdo para a estrutura viva
do servigo divino. Fora as palavras da consagracgao, tudo mais
termina sendo considerado apenas como cerimonia, que assu-
miu essa forma, mas que em principio também poderia nao exis-
tir. Deixa-se de ver a natureza propria e o sentido msubstituivel
para a liturgia, porque o pensamento concentrou-se sobre um
minimalismo juridicamente circunscrito. Mas primeiro foi ne-
cessarlo se reaprender que este juridicamente necessario so con-
serva o sentido quando 1nserido na totalidade viva do servigo
divino. Uma parte importante da crise litiirgica da época da Re-
tforma baseou-se nessas restri¢oes, € também a crise litiirgica do
presente sO pode ser entendida a partir daqui. Quando hoje toda
a liturgia passou a ser para muitas pessoas o terreno de uma
“criatividade” privada, podendo manifestar-se da maneira como
se achar melhor, contanto que as palavras da consagracdo per-
manecam, nos continuamos diante da mesma restricao surgida
de um desenvolvimento erréoneo tipicamente ocidental, que na
Igreja oriental seria totalmente impensavel.

Deixemos este exemplo e retornemos mais uma vez a nossa
questdo. O conceito do infalivel, rigidamente delimitado do ponto
de vista juridico, como ficou demonstrado na disputa em torno
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de Kiing, s6 chegou a formar-se com toda esta clareza na Idade
Média. Mas 1sto nao quer dizer que antes tudo dependesse do
“argumento”, isto ¢, que permanecesse entregue a disputa dos
sab1os. Nao se julgou necessario reduzir a estrutura viva da té ao
esqueleto do infalivel, mas o essencial foi visto precisamente na
figura viva, assim como estava descrita na regra de fé e na profis-
sao de €. Tanto na doutrina quanto na liturgia o mais importan-
te fica perdido, quando se julga que deve-se ficar restrito a um
minimo juridico e deixar tudo o mais entregue ao arbitrio. Tam-
bém aqui deveriamos olhar mais longe, para além do pensamen-
to ocidental, e mais uma vez tentar entender a visdo original,
que em ampla escala ficou conservada no Oriente. Nao se pode,
decerto, nem se deve abdicar do conhecimento de que, dentro
de condicoes especiais, fo1 dado a Igreja o dom da palavra intali-
vel. Mas isto s6 tem sentido quando a fixacao de um limite, que
se tornou necessaria no caso particular, permanece protegida
por um limite na estrutura viva da certeza comum da fé. Mais
importante, portanto, do que o conceito da infalibilidade, é o da
autoridade, que efetivamente desapareceu quase que por com-
pleto do nosso pensamento. Mas de fato em parte alguma ele
pode estar inteiramente ausente, pois representa uma condi¢ao
basica da vida comunitaria. Como haveria de ser se no Estado s6
se considerasse como norma obrigatéria para todos aquilo que
fosse considerado como solugao infalivel de uma questao? O que
aconteceria se na economia se exigisse o mesmor E na escolar E
na familia? A crise de nosso corpo social certamente depende
também do fato de estas tendéncias persistirem e de se entender
a democracia como sendo o constante questionamento de tu-
do por parte de todos. Se os Estados continuam a existir € a ter
condi¢oes de serem governados, 1sto s6 é possivel porque as leis
continuam a ser vistas como vinculantes (embora podendo ser
revistas) quando promulgadas pela competente autoridade. A
comparacao, evidentemente, pode claudicar, porque na doutri-
na comum da Igreja nao se trata da mesma coisa que na legisla-
¢ao do Estado. Mas de qualquer forma ela mostra que a autorida-
de nao pode reduzir-se a infalibilidade. Para uma comunidade
que se basela substancialmente na convic¢ao comum, nao se pode
prescindir da autoridade no tocante ao conteudo, sobretudo quan-
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do se trata de uma autoridade cuja palavra pode continuar cres-
cendo e se purificando num desenvolvimento vital.

Guardemos isto como resultado: a obrigatoriedade ndo pode
ser atribuida unicamente ao que € “infalivel”; ela esta presente
no conjunto da estrutura viva da {é, que como tal deve sempre
de novo poder ser proclamada, para que nao desapare¢a na con-
fusdo de sempre novas hipoteses. Que a autoridade conhece graus
muito diferentes, isto é claramente afirmado no documento da
Congregagao para a Doutrina da Fé, e para a teologia isto a ri-
gor nao deveria ser considerado um empecilho, mas sim um es-
timulo. Mas o fato de um grau nao ser igual ao outro nao signi-
fica que a autoridade que se considere menor nao seja autorida-
de nenhuma, ou que possa ser considerada apenas como uma
hipotese entre outras. Aqui haveria necessidade de mais uma
vez ser formada uma consciéncia nova e mais diferenciada, e
esta foi a contribuig¢do que a Instrugao quis oferecer.

b) Magistério, universidade e meios de comunicacao

Passemos a uma segunda pergunta, que envolve dois aspec-
tos. Trata-se, por um lado, do lugar da teologia na universidade,
e por outro da maneira como pode ser enfrentada a fecunda
tensao entre magistério e teologia, com que se ocupa a Instru-
¢ao. Ja lembrer acima a tendéncia extremamente duvidosa de
jogar-se o Estado contra a Igreja, recorrendo-se a ele como refu-
oio de uma liberdade supostamente ameagada pela Igreja. Esta
tendéncia, que a luz da histéria deve ser considerada como fran-
camente absurda, costuma estar assoclada ao argumento mais
sutil de que a natureza da universidade nao pode harmonizar-se
com as exigéncias do magistério; o lugar tradicional da teologia
na “casa da ciéncia” estaria ameacado pelas exigéncias do magis-
tério, diz o Grupo de Trabalho dos te6logos dogmaticos e funda-
mentais de lingua alema®. Ora, a presenca da teologia na uni-
versidade, a meu ver, € uma preciosa heranca, que precisa ser
defendida. O fato de a teologia ter um lugar e uma voz na “casa
da ciéncia” é importante para ambos os lados — para a teologia e
para as demais ciéncias. A possibilidade de pesquisar e falar aqui

8. L.c.;p. b74.
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com a seriedade e a liberdade que convém ao esforco cientifico
deve ser considerada por todos como de grande mmportancia.
Mas por quanto tempo o lugar da teologia na universidade ain-
da podera ser defendido, numa sociedade que sempre mais pre-
tende definir-se como declaradamente agndstica, € uma questao
cuja seriedade nao podemos ignorar. Pois a permanéncia da teo-
logia na universidade pressupde que a sociedade, apesar de basi-
camente neutra do ponto de vista ideoldgico, confere a [é crista
um valor todo especial para sua propria solidez intelectual, nao
a colocando, por conseguinte, no mesmo plano que qualquer
outra religiao ou ideologia. Quanto tempo isto ha de durar, nos
nao sabemos.

Mas o que deve ser discutido aqui nao ¢ esta questao, sobre a
qual a teologia deve refletir com seriedade em toda parte onde
esta inserida nas universidades estatais. O que aqul me mteressa
é um problema mais profundo, a saber, como deve a teologia
determinar seu lugar na ciéncia, e com 1sto seu lugar mstitucto-
nal. Que a teologia ndo é uma disciplina qualquer como as ou-
tras ja ficou claro desde o inicio, e mesmo hoje 1sto nao deve cair
no esquecimento com a enganosa aparéncia de um carater cien-
tifico, que de qualquer modo nao existe como grandeza unica.
Quando historiadores do peso de um Th. Mommsen, um Jacob
Burckhardt e um Golo Mann lembram que a histéria nao pode
propriamente ser uma ciéncia, por nao ter por objeto o repetivel,
mas sim o irrepetivel”, também para os tedlogos 1sso teria que
ser uma ocasiao de refletirem sobre a peculiaridade de sua cién-
cia e de terem coragem de apresentd-la como possuidora de um
carater proprio. Embora deva ser defendido o lugar da teologia
na “casa da ciéncia”, ela ndo pode esquecer que esta em casa em
mais de uma moradia. Sob esse ponto de vista merece atencao
um artigo publicado recentemente por G. Alberigo sobre o de-
senvolvimento e as peculiaridades da teologia como ciéncia'.
Alberigo mostra como no final do século 12, num movimento
um tanto brusco, a teologia transtere-se dos lugares que havia

9. CL. J. Fest. Wege zur Geschichie — Uber Th. Mommsen, J. Burckhardt u.G. Mann.
Zurigue; 1992 p.ex pu.aby 81, 130,

10. G. Alberigo. Sviluppo e caratteri della teologia come scienza. In: Grishanesino
nella storia, 11, 1990, p. 257-274.
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ocupado até entao — a casa do bispo, o mosteiro e o convento
dos clérigos regulares — para a universidade, um novo lugar
eclesialmente neutro, com isto provocando uma modificagao ra-
dical tanto do ponto de vista institucional quanto espiritual e
cientifico. Alberigo mostra também com clareza como, em face
do cansaco da teologia patristica € monastica, este processo era
inevitdvel. E bem destacado o ganho que a teologia obteve com
este processo, € que niao em ultimo lugar consistiu na “maior
liberdade da pesquisa teoldgica”. Mas o notavel historiador es-
clarece também a outra face desta “mudancga de lugar” da dou-
trina (e da pesquisa), que a afasta dos “centros mais vitais da
[greja”, diocese e mosteiro, com isto acarretando seu distancia-
mento da pastoral e da espiritualidade da igreja local. O fato de
a teologia voltar-se para um estatuto cientifico deu 1nicio a uma
tendéncia de separacao entre a teologia e a vida da Igreja; for-
mou-se um " hiato cada vez mais forte entre a comunidade crista
e a 1nstituicao eclesiastica, por um lado, e a corporagao dos tedlo-
gos, por outro. O fato de o novo lugar da pesquisa € do ensino
teol6gico passar a ser a universidade sem davida alguma fez com
que seu dinamismo eclesial se empobrecesse, além de separar a
teologia do contato vivo com as experiéncias espirituais”'' . E mais
uma conseqiiéncia importante passa a ser visivel: a intensidade
da mudanca realizada afastou drasticamente o pensamento cris-
tdo da forma por ele apresentada no primeiro milénio, como
também da cultura grega e oriental. “A teologia cientifica rapi-
damente passou a ver-se como uma teologia latina e ocidental, o
que esteve longe de ser uma escolha consciente”*. A teologia
que sO quer ser universitaria e “cientifica”, no sentido da univer-
sidade moderna, distancia-se de seus grandes contextos histori-
cos, torna-se eclesialmente estéril.

Neste contexto, nao se pode deixar de abordar também a
questao de como as tensoes poderao ser suportadas com sentido.
O fato de a Instrucao rejeitar o apelo aos meios de comunicagao
como caminho para o didlogo entre magistério e teologia depa-
rou-se com decidida oposi¢ao. Pode-se compreender que os meios
de comunicagdo tenham-se irritado com esta passagem. Mas nem

L1, L., p. 272.
12, Ibid., p. 272s.
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mesmo os teblogos, manifestamente, querem renunciar a esta
arma. Enquanto o documento do Grupo de Trabalho de lingua
alema se expressa com bastante cuidado, os tedlogos austriacos
dizem abertamente que, diante das eventuais medidas canonicas
com que o magistério tenta “impor a prépria linha”, seria “inevi-
tavel uma pressao contraria através dos melos de comunicagao.
Nao desejo discutir com maior profundidade a estranha idéia de
magistério, de pressdo e contrapressido, que se manifesta aqui.
Sobre este assunto deve-se dizer que os ntmeros 29-31 da Ins-
trucio, quando separados de seu contexto, principalmente dos
pardgrafos 25 e 26, poderao ser mal entendidos. Pois poderia
surgir a impressao de que s6 secretamente o tedlogo poderia
apresentar suas convicgdes contrarias as autoridades do magis-
tério, e que nao obtendo éxito ele teria que sofrer em siléncio'’.
Mas de todo o contexto, que se ocupa com as tensoes produtivas
e seu valor, resulta claramente que nao se trata aqui de comuni-
cacoes “secretas”’, mas sim de um didlogo que se mantém no pla-
no eclesial e cientifico, evitando as deformacgoes provocadas pe-
los meios de comunicacdo. Se isto é “secreto”, entao também toda
ciéncia deve ser considerada como “secreta”. Na realidade o que
aqui importa é o convencer, ndo através de “pressao”, e sim dos
argumentos. E se os te6logos acusam o magistério de desconfi-
anca (onde é que a encontram?), fica dificil evitar-se a impressao
de que eles ndo acreditam que se possa causar Impressao sobre o
magistério por meio de razoes; que para consegui-lo seria neces-
sario demonstrar forca. Arregimentar o poder da midia contra o
magistério eclesiastico é hoje muito facil; mas nao consigo imagi-
nar como alguém possa admitir que desta forma se esteja servin-
do a verdade e a unidade na Igreja. Pois pode-se admitir que
nestas questoes de uma leal discrepancia trata-se de problemas
que pressupoem um conhecimento da ciéncia teologica e uma
atitude de fé e de conlianga para com a Igreja. Uma e outra nao
sA0 questoes para os melos de comunicagao, que neste caso cex-
tamente nao servirdo ao aprofundamento da discussao mas an-
tes ao ardor das contradicoes. Na sociedade moderna dominada

13. E assim que o texto é entendido por W. Gross. Prophet gegen Institution im
alten Israel? Warnung vor vermeintlichen Gegensdtzen. In: Theol. Quartalschr., 171,
1991, p. 15-30; ver sobre isso p. 21 nota 19.
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pelos melos de comunicagao, o direito eclesiastico, visto como
tao perigoso, e o perigoso poder de Roma aparecem antes como
o jovem Davi frente ao gigante Golias. Quando os titulares dos
cargos apostolicos ousam hoje assumir a autoridade da doutrina
que lhes fo1 confiada, é quase inevitavel que venham a cair na
existéncia apostolica descrita por Paulo com estas palavras:
“Tornamo-nos até agora como o lixo do mundo, como a escoria
de todos” (1Cor 4,13). Em nossa sociedade a autoridade eclesias-
tica sO6 pode continuar a ser exercida sob o signo da contradigao;
é precisamente assim que ela reassume sua verdadeira natureza.

c¢) Tradicao profética contra tradicao episcopal?

Por ultimo gostaria de fazer pelo menos uma mencao ao ja
por varias vezes mencionado texto de teélogos latino-america-
nos, sobretudo brasileiros. Discutir seus argumentos historicos e
sua visao da teologia nos levaria para muito além do ambito des-
sas consideracoes. Existem aqui, sem diivida alguma, aspectos
interessantes, que merecem ser considerados. Gostaria apenas
de ocupar-me brevemente com uma idéia basica. Apelando para
Ef 2,20, e fazendo mencao a uma palavra do Cardeal Newman,
os autores véem na Igreja duas correntes de tradigdo: a linha
episcopal e a linha profética, pois a Igreja estaria construida so-
bre o fundamento dos apostolos e dos protetas'*. Essas duas tra-
digoes também parecem fundamentadas na oposi¢io e convivén-
cla dos apostolos Pedro e Paulo, um representando a preserva-
¢ao e outro o progresso; um que representa a tradi¢ao judeu-
cristd, o outro que € o porta-voz do novo cristianismo proveni-
ente dos pagaos'”. A estas diferentes correntes correspondem
também, segundo o texto, diferencas na énfase da cristologia. O
cristianismo da linha episcopal privilegiaria uma leitura juridica
do Jesus historico e do colégio apostolico; a tradi¢ao profética
teria como base sobretudo o Cristo ressuscitado e glorificado,
que através do Espirito seria encontrado na histéria, e sobretu-
do nos oprimidos, em seu apelo por vida e liberdade. Os Doze
seriam aqui entendidos substancialmente como comunidade
messianica, como uniao simboélica do novo Israel e de todos os

14. L.c., p. 774 [ver nota 2, acimal.
15. Ibid., p. 777.
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pobres. Nesta linha de tradi¢do procura-se ouvir o Espirito-Gris-
to, mais ou menos no sentido de Jo 16,13: "Quando vier o Espi-
rito da verdade, ele vos ensinara toda a verdade”!'®.
Certamente é verdade que a tradigao cristd conhece diferen-
tes acentos, e que a tentagao de uma concepgao unilateralmente
juridica e institucional da Igreja tem necessidade de sempre de
novo abrir-se e ampliar-se por uma visao da dimensiao pneu-
matologica. Mas dividir os diversos vultos entre duas linhas tra-
dicionais, a episcopal e a profética, € questionavel. E muito de
desejar que se chegue a uma discussdo mais profunda sobre o
que significa a categoria profética e o que ela nao significa. W.
Gross resume o resultado de um cuidadoso estudo dos achados
veterotestamentarios com as seguintes palavras: “[...] Nao obs-
tante, mesmo que nos limitemos aos profetas da Escritura, de
Amoés a Ezequiel, dentro de um povo que basicamente funcione
como povo de YHWH, ou que pelo menos esteja aberto as refor-
mas, nada se confirma da difundida idéia de que aos profetas
caberia substancialmente a func¢do de, como opositores dos de-
tentores dos cargos, preservar através da critica radical a neces-
saria tensao entre carisma e cargo”!'”. A partir dai Gross conclut:
“O profetismo, como categoria total, nao esclarece, mas antes
obscurece”'™. Os clichés, hoje comuns, onde se gosta de apresen-
tar as forgas de protesto como portadoras da profecia frente aos
detentores dos cargos, sdo insustentaveis. Seria necessario que
para além dessas idéias grosseiras se fosse atras do reto sentido
e das verdadeiras exigéncias do profetismo. Se na grande varie-
dade de formas do profetismo nos for licito interrogar por sua
natureza mais profunda, s6 poderemos enxerga-la no fato de
o profeta estar em uma missao direta de Deus, e de em ultima
andlise ele s6 poder basear-se nesta missao direta'’. Mas 1sto —
como o mostrou W. Gross — inclui também que o profetismo “s6
existe a custa do falso profetismo”’. Em ultima andlise, s6 re-
trospectivamente € que se esclarece quem de fato era profeta.

16. Ibid., p. 781.

17: Lici; pi 25

18. Ibid., p. 25.

19. Cf. Gross. L.ci, p. 26.
20. Ihid., p. 30.
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Natureza ¢ missdo da teologia

Nao resta davida que sempre de novo também foram dados a
Igreja vultos proféticos, quer pensemos em Hildegarda de
Bingen, em Francisco de Assis, em Catarina de Sena, em Santa
Brigida da Suécia ou em Santo Inicio de Loyola, para citar ape-
nas uns poucos exemplos. Nao resta diavida, também, que os
oficios na Igreja correm o risco de deixar de lado as vozes profé-
ticas, porque elas incomodam. Neste sentido, sempre de novo
devemos deixar-nos interrogar por esses apelos e permanecer
abertos para a presenca do Espirito, que pode perfeitamente
incomodar. O discernimento dos espiritos, como diante da pro-
blematica dos profetas e profecias de entdo, € exigido na Primei-
ra Epistola aos Tessalonicenses (5,9ss), continua sendo nossa ta-
refa constante. Faz parte disto tanto o aceitar a critica justificada
ou os novos caminhos que se abrem a Igreja quanto o proteger
os fiéis das falsificagoes do Evangelho, de uma diluigao da fé pelo
espirito do tempo, que tenta apresentar-se como o Espirito San-
to. SO numa profunda unidade interior com Cristo, s6 numa
obediéncia a Palavra de Deus sempre de novo vivida, e s6 num
enraizamento interior na Igreja viva de todos os lugares e de
todos os tempos, € que poderemos aprender este discernimento.
Mas do perdao e da correcao, nés sempre temos necessidade.
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