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Resumo: Filosofia e Cristianismo. O cristianismo nio é em primeiro lugar uma
visdo do mundo ou da histéria, mas um acontecimento histérico. E, no entanto,
hi nele uma exigéncia de racionalidade que o aproximou desde o inicio da
filosofia, O cristianismo ndo hesitou em traduzir a sua originalidade dentro do
horizonte da filosofia helenistica. E desse encontro precisamente que ird surgir
acultura ocidental. Como explicar o progressivo estranhamento, sendo a ruptura,
que manifesta aculturamodema com relagio a estas raizes cristis? A perspectiva
histdrica permite situar melhor os pontos criticos e as condi¢des necessdrias para
um encontro fecundo entre cristianismo e filosofia. Ontemn como hoje, tal
encontro nao poderd eludir o confronto com o paradoxo cristio por exceléncia:
o acontecimento unice do homem Jesus de Nazaré, reconhecido como Filho de
Deus.

Summary: Philosophy and Christianity. Christianity is not principaly a world
historical vision, but rather an historical event. Nonetheless there is within it a
rational demand that is found alongside it since the beginnings of philosophy.
Christianity did not hesitate to translate its original thought within the frame-
work of Hellenistic philosophy, and it is precisely from this encounter that
Western culture will spring. How does one explain the progressive alienation,
if not complete rupture, manifested by modern culture with its Christian roots?
An historical perspective allows for a better placement of the critical moments
and the necessary conditions for a productive encounter between Christianity
and philosophy. In the past as well as today, such a dialogue cannot aveid
confronting the supreme Christian paradox: the Jesus Event, the unique history
of Nazorean known as the Son of God.
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L. Introdug¢ao a problemadatica

IIPEE TR I R SRS A L

A passagem para o helenismo constitui, sem duivida, um
dos acontecimentos mais decisives do cristianismo pri-



mitivo. E a primeira “inculturagdo”, o primeiro grande éxodo
do cristianismo (na verdade, o unico até hoje) na direcdo de
uma nova cultura.

Acontecimento decisivo igualmente para o que hoje chamamos
“cultura ocidental”. Inseparéavel do cristianismo, ela € o resultado
dessa fantastica aventura que tem a sua origem no encontro
entre uma “civilizagao da razao” e a experiéncia de um acon-
tecimento histérico peculiar, situado num rincdo perdido do
Império Romano.

Haveria muitas maneiras de abordar o tema das relagoes entre
filosofia e cristianismo: reconstituir a histéria dessas relagoes,
ou uma interrogagao teorica sobre a possibilidade mesma de
um pensamento cristio ou de uma filosofia crista, ou ainda um
enfoque existencial, a partir das grandes figuras de cristdos que
ao longo dessa historia enfrentaram o desafio de pensar a sua fé
e dar razdo, de maneira sempre renovada, da sua esperanca.

Mas ha uma questao prévia que me parece insinuada no préprio
titulo. A pergunta ndo versa sobre as relagoes entre filosofia e
teologia, mas sobre filosofia e cristianismo. Ora, estas duas
grandezas nao sao homogéneas. A filosofia se situa na ordem
da inteligibilidade do real. O cristianismo, pelo contrdrio, tem o
seu ponto de partida num acontecimento histdrico que gira ao redor
da existéncia concreta — vida, morte e ressurreigio — de Jesus
de Nazaré. E, portanto, uma questdo de experiéncia antes de ser
uma questdo de razdo. Mas é tao evidente essa distingao?

A pergunta nao é ociosa. O que estd em jogo € o caréter racional
da fé cristd ou a inteligibilidade dessa experiéncia. E sabido que
essa tensao entre experiéncia viva e busca do “logos” atravessa
o cristianismo desde as suas origens até hoje. Seria cémodo
demais colocd-la em termos de alternativa. Como se se tratasse
apenas de tendéncias quase naturais (e até certo ponto opcio-
nais): uns se inclinariam mais do lado da experiéncia e outros
do lado da reflexdo.

Tal alternativa é iluséria e perigosa. Nao se podem opor im-
punemente “coragao” e “razao”, Deus de Abrado e Deus dos
filésofos. Se é verdade que “o coragdo tem as suas razoes” ¢,
precisamente, porque nao é cego. E muito menos irracional (a-
logos). A maneira de resolver a questdo tedrica das relagdes
entre fé crista e razao humana é gravida de conseqiiéncias e deu
lugar, mais de uma vez, a opgdes excludentes do ponto de vista
da eclesiologia, da espiritualidade, da pastoral, das relagdes,
enfim, entre Igreja e mundo, como se dizia ha pouco ainda.



No fundo, o enigma que essa tensdo nos propde para ser
decifrado é o “porqué” dessa misteriosa e irresistivel atragao
pela razao, pelo “logos”, que o cristianismo manifestou desde
as origens e que parece ser-lhe inata. Ou tera sido esse caminho
um enorme e tinico engano, um fantdstico desvio do chamado
cristianismo ocidental? Se a resposta fosse afirmativa, haveria
que se perguntar onde e como encontrar o cristianismo “puro”,
uma vez que essa ¢ a tnica forma histérica através da qual
chegaram até nos a fé e a experiéncia cristas.

Essa forma brutal de formular o problema mostra o que esta em
jogo neste tema aparentemente tao tedrico. Mas é até essas raizes
que devemos descer se quisermos captar o desafio que ele
representa e a razao tltima dessa tensa relagdo entre fé crista e
razido moderna. A passagem para os “gregos” foi, a0 mesmo
tempo, uma ruptura com os “judeus”. Ai aparece a irredutibi-
lidade do cristianismo a “razao” e a “religiao”. A necessidade
de “dizer-se” em categorias racionais e religiosas por um lado
e, por outro, a impossibilidade de manté-las intactas. E o que
afirma Paulo de maneira lapidar: “Os gregos buscam sabedoria;
os judeus pedem sinais; nds (os cristdos) proclamamos o Cristo
crucificado” (1Cor 1,22-24). Eis o especifico da fé crista: a posi-
tividade de um evento histérico que interpela a razao e desmas-
cara a religido.

Hegel viu com uma lucidez extrema que a positividade da
encarnacdo de Deus fazia girar a histéria sobre os seus gonzos
e constituia, por isso mesmo, uma alternativa a visdo da razao
grega. Mas era consciente, a0 mesmo tempo, de que essa
novidade representava uma cisdo. O cristianismo opera uma
des-centragdo tanto na visdo grega como na visdo moderna do
homem e da histéria. Ora, o antropocentrismo radical da cultura
moderna se apresenta como a exclusio definitiva da tensdo que
representa a des-centragdo cristd. A longa e atormentada histéria
das relagdes entre filosofia e cristianismo poderia ser lida como
o esforgo titanico do mundo moderno para desfazer-se das suas
raizes cristds e, portanto, teolégicas. A curvatura do homem
sobre si mesmo, cujo tragico desfecho é a “morte do homem”,
¢é a expressao filosdfica de um problema teoldgico nao resolvido.

Essa histéria dd o que pensar. Se nao ha reconciliagdo possivel
entre fé crista e mundo moderno, se a novidade e a originalidade
da experiéncia cristd nao podem ser pensadas nem traduzidas
na forma mental ou na visdo-do-mundo do homem moderno, o
cristianismo estaria condenado a silenciar. Nao haveria mais
possibilidade de anunciar a fé nem de proclamar o evangelho
de Jesus Cristo. S6 restaria a justaposigao estéril de um bilingiiis-



mo desesperado, ou o recuo na diregdo de um cristianismo pré-
-moderno. Pode o cristianismo deixar-se encerrar nessa alterna-
tiva? Esse é o verdadeiro desafio que nos coloca hoje o encontro
entre filosofia e cristianismo.

A resposta a este desafio exigird um desvio pelos meandros da
histéria. E refletindo sobre as vicissitudes e as ligoes dessa
aventura concreta — o encontro histérico entre filosofia e cris-
tianismo — que poderdo surgir elementos de resposta. O ponto
de referéncia e a pedra de escandalo nessa busca serd sempre o
acontecimento Jesus. Se algo se pode esperar de um tedlogo que
ousa falar numa semana filosdfica sobre o tema “Filosofia e Cris-
tianismo” é que a sua palavra abra um espago nesse debate para
a memoria dessa especificidade crista.

II. O cristianismo e as astucias da razao

A histéria das relagoes entre cristianismo e filosofia se confunde,
em grande parte, com a histéria do préprio cristianismo. Foi ele,
com efeito, o herdeiro indiscutivel da “antigiiidade tardia” (essa
grande tradigao cultural que foi a civilizagdo greco-romana) e a
matriz fecunda de uma nova cultura, dessa fantastica aventura
historica, religiosa e cultural que foi o ocidente cristdo. Cultura
cristd, inegavelmente teologica nas suas raizes, mas misteriosa e
paradoxalmente anticristd neste seu momento particularmente
critico e sombrio. Comego do fim ou prentncio de outra cultura?

Trata-se, na verdade, de dois extremos da mesma historia. Agora,
numa releitura como a nossa, quando ja é possivel olhar “as
costas dos acontecimentos”, eles poderiam servir para carac-
terizar duas grandes épocas quase paradigmaticas da relagiao
entre cristianismo e filosofia: a época patristico-medieval que
culmina na alta Idade Média e a época moderna que se separa
progressivamente da sintese cristd para difratar-se nessa plu-
ralidade de perspectivas e linguagens sobre o mundo, o homem
e a historia que ¢é a filosofia moderna.

Dois extremos, duas épocas, dois movimentos inversos e an-
tagdnicos. No primeiro, o cristianismo foi o sujeito ativo da génese
de uma nova cultura, cuja expressio mais acabada sera a cris-
tandade medieval. No extremo oposto, o cristianismo se tornara
progressivamente objeto de reflexdo das diversas ciéncias do
homem, curiosidade histérica de uma cultura que ndo tem mais
consciéncia das suas origens. Como explicar a ruptura e o estra-



nhamento progressivo da cultura moderna com relagao a sua
matriz cristd? Evolugao paradoxal que exige uma andlise mais
detida de cada um destes momentos, com uma rapida alusio
aos “tempos de transigdo” nos quais despontam as razoes da
desintegragdo da sintese medieval e da sua substituigio pela
razdo secular.

1. De Jerusalém a Roma passando por Atenas = oot

A fé cristd ndo podia ser identificada com o judaismo nem ficar
encerrada no seu horizonte limitado. A passagem para os
“gregos” implicava uma ruptura. Mas isso significava aceitar o
desafio do novo. Nesse movimento que levou a fé cristd ao
encontro de outra cultura poderiamos distinguir, para efeito de
clareza, duas grandes etapas: a da aproximagdo ou primeiro
encontro com © helenismo e a da formagao rigorosa e conse-
quente da ciéncia teologica. A primeira é o momento da consti-
tui¢io da linguagem teoldgica dentro de um novo universo
cultural; a segunda € a elaboragio rigorosa da fé como inteli-
gibilidade. Duas maneiras profundamente diferentes de entrar
em didlogo com a filosofia.

cdd o e s
a) A constituicdo do “logos” cristdo

O encontro entre cristianismo e helenismo foi um encontro
desigual. O helenismo era uma cultura longamente amadurecida
e elaborada. Concepgio de Deus, do homem e do mundo
profundamente marcada pela razdo. Discurso totalizante e ar-
ticulado. E, nesse sentido, verdadeira filosofia. O cristianismo,
pelo contrario, se apresentava como um acontecimento historico
contingente e escandaloso. Ele tinha todas as condicdes para se
tornar uma “seita”: era um grupo minoritario, perseguido e
rejeitado pelo judaismo. Aos olhos de um grego, aquela “seita”
nao podia passar de um fenomemo desprezivel.

Como explicar que o cristianismo surja, no ocaso da “antigiiidade
tardia”, como uma alternativa real para o mundo antigo? Do
ponto de vista estritamente histérico, este salto do cristianismo
para o universal continuara a ser um enigma.

Ha, contudo, outras razdes que ajudam a explicar a convergéncia
entre esses dois mundos tao distintos, a facilidade com a qual
o cristianismo se adaptou, mais ainda, assimilou a filosofia neo-
platdnica. Algumas estao inscritas na propria natureza da fé



cristd; outras dizem respeito a alguns dos tragos caracteristicos
da cultura helenistica.

Como acontecimento histérico, o cristianismo devia ser anuncia-
do. O antncio, 0o “kérygma”, essa necessidade imperiosa de
“dizer-se”, de comunicar uma experiéncia, explica, em parte, a
rapida difusdo da fé crista. Nesse movimento “missionario” esta
inscrita ja a pretensdo universal do cristianismo.
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Por outro lado, a fé crista é “didaché” ou “didaskalia”, i.é, ensi-
namento, doutrina, instrugao. E, portanto, exigéncia de exposicao,
de coeréncia, de sistematizagdo. Para “os de dentro”, certamente.
Porque esse ensinamento visava uma prdtica coerente da fé.
Mas também para “os de fora”. De fato, a “apologia” foi uma
das formas primitivas da teologia crista.

Existe ainda um outro motivo. A fé crista parte, sem duvida, do
concreto, da experiéncia, do antncio, mas leva dentro de si os
gérmens do “logos”, que a aproximariam e a fariam entrar em
contato fecundo com o helenismo. O olhar cristao “vé” na exis-
téncia historica de Jesus um sentido, mais ainda o sentido absoluto
da histéria humana. E o que significa reconhecer Jesus como
Cristo ou como Filho de Deus. Neste acontecimento, a fé crista
tem uma referéncia intrinseca aos que serdo os contetidos da
reflexdo filosofica posterior: a histéria, o homem, Deus. Através
da palavra (dialogos), na passagem para o conceito (e, portanto,
para o terreno da razao e do universal), o cristianismo entrara
em didlogo com toda experiéncia humana.

Estas caracteristicas da fé encontraram uma profunda corres-
pondéncia na forma de pensar do helenismo. A filosofia grega,
com efeito, é a passagem do “mythos”, como explicagio da
realidade, para o “logos”, como busca das razoes das coisas, da
inteligibilidade imanente do real. Transposicdo conceptual de
uma maneira de ver, de pensar, de sentir, de viver enfim, es-
sencialmente religiosa. Por isso, para Aristételes, a “proté phi-
losophia” é a “theologia”, ou seja, um “logos” que sabe descobrir
no “kosmos” a epifania do sagrado e elevar-se, através dele, até
as realidades “divinas”, transcendentes. Transposicao filosdfica,
portanto, a servigo de uma visdo essencialmente religiosa do
mundo. Razdo “histérica”, em certo sentido, como razao “teo-
légica”. Dois tragos decisivos para uma fé que “vé” na historia
de Jesus o “logos” absoluto da histéria humana.

Havia, portanto, uma homologia fundamental que facilitava o
encontro da fé cristd com o helenismo. O que ndo significa que
fosse uma aventura sem riscos. Nao se tratava apenas de as-
sumir uma linguagem, mas de enfrar numa cosmovisiao, de



mergulhar num “sistema” preestabelecido, cujos pressupostos
nem sempre eram compativeis com os postulados fundamentais
do cristianismo. Como exprimir e dizer a radical novidade crista
(a encarnagdo de Deus, a criagio do mundo, a liberdade, o
pecado, a graga, etc.) dentro dessa visdo sem fazer explodir os seus
limites?

Foi a grande tarefa dos primeiros séculos cristdos. As disputas
cristologicas e trinitarias dao testemunho do que significou essa
explosdao da linguagem, da auténtica violéncia a que foram
submetidos os conceitos filosoficos para deixarem transparecer
o que havia de inédito e de irredutivel no cristianismo. Prova
evidente de que aqueles grandes teélogos tinham uma clara
consciéncia de qual era o estatuto da filosofia perante a razdo
crista.

Seria ingénuo imaginar que a elaboragao de um corpo doutrinal
cristdo, dentro do horizonte da filosofia helenistica, pudesse ser
levada a cabo sem deixar as suas marcas. A linguagem e o
imaginario cristaos deixam transparecer ainda hoje resquicios
de um certo dualismo, com reflexos na espiritualidade e na
propria teologia, que ndo sio sempre cristaos. Mas esta é a
melhor prova de que a assimilagdo do neoplatonismo foi critica,
por mais delicada que fosse a sua transposi¢do em termos de
teologia crista.

Nao é este o lugar de fazer a génese dessa teologia. Uma coisa
€ certa: ndo serd preciso esperar pelos grandes pensadores dos
sécs. Il e IV para se falar em teologia. Paulo, Jodo e outros
escritos do Novo Testamento apresentam ja uma visdo teolégica
impregnada da problematica cultural do helenismo. E, desde
entdo, a teologia crista se tornara cada vez mais rica e complexa.
Eis um fato que ndo pode deixar de surpreender e que contras-
ta, tanto com o contexto e a vida de Jesus como com a origem
social e cultural dos primeiros cristaos.

Mas o cristianismo desenvolveu a sua “cosmovisao” de maneira
rigorosa e conseqiiente a partir do acontecido em Jesus e dentro
de uma experiéncia de fé. A histéria dos primeiros Concilios
mostra como a incorporagao da linguagem técnica da filosofia
foi submetida aos pressupostos da fé cristoldgica e trinitaria. Os
problemas filoséficos interessam na medida em que afetam a
experiéncia crista e a reta interpretacio da fé. A filosofia (ele-
mentos do estoicismo, a luta com o gnosticismo ou o recurso a
um instrumental tedrico) é introduzida de maneira espontanea
num universo mental unificado pela fé. A teologia crista as-
similou o “logos” filosdfico e o reconstruiu em “logos” teoldgico.



Helenizagao da fé? Racionalizacdo da experiéncia crista? Sao
alguns dos lugares-comuns contra os quais deve reagir uma
teologia responsdvel. Houve, inegavelmente, de modo especial
na patristica grega, um abandono das categorias historico-exis-
tenciais por categorias ontologicas. Sem negar os perigos reais
que ameagaram (e ameagardo sempre) a teologia nesse didlogo
com a filosofia, é preciso reconhecer a ousadia e a lucidez
daqueles grandes pensadores cristios. Eles viram que era
necessdrio que a linguagem se helenizasse para proteger a origi-
nalidade da fé. Do contrario, é a fé cristd que teria sido helem-
zada e absorvida pelo modo de pensar da filosofia.

A obra de Santo Agostinho é, sem divida, a expressao mais
acabada do que significou essa “suprassun¢do” do neopla-
tonismo na teologia crista. E o que explica a sua poderosa in-
fluéncia. Ela continuou a inspirar a teologia, de maneira quase
exclusiva, até a crise do séc. XIII. Santo Tomas serd, precisa-
mente, o outro grande paradigma. Mas o contexto cultural e a
problematica que iria enfrentar a fé nesse momento eram muito
diferentes.

b) Fides quaerens intellectum .

Passada a noite obscura das invasdes bdrbaras, os “christiana
tempora” de Santo Agostinho iriam ressurgir nessa expressao
culminante da cultura crista que foi a cristandade. Cultura es-
sencialmente teolégica, sem que o confronto com a filosofia grega
tenha deixado de provocar a audacia criadora dos grandes
pensadores cristdos. Foram precisamente a descoberta da obra
de Aristételes no séc. XII e a sua recepgao progressiva que de-
sencadearam a crise do pensamento cristdo no séc. XIIL

Crise de crescimento da inteligéncia cristd, mas extremamente
significativa do ponto de vista que nos ocupa. Porque nela se
opera uma mudanga qualitativa nas relagdes entre cristianismo
e filosofia. Pelo lugar do encontro, em primeiro lugar. Doravante
a universidade sera o ambito privilegiado de elaboragic da
cultura crista. E ai que se dard o encontro com a filosofia. De
modo particular com essa “nova” filosofia que era o aristotelismo.
E, em segundo lugar, pelo discernimento que esse fato exigia:
era ou nao compativel o aristotelismo com o cristianismo?

Até esse momento, 0 pensamento cristio tinha sido modelado
prevalentemente pela heranga agostiniana. Ora, os esquemas
herdados dessa tradi¢do se mostravam cada vez mais incom-
pativeis com a novidade do aristotelismo. Numa espécie de
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antecipagao “avant la lettre” do que sdo hoje ndo poucas
polémicas teolégicas, a linha agostiniana se tornou cada vez
mais intransigente com a “nova filosofia”, até conseguir a sua
condenagao. Em nome, naturalmente, da tradigao. E por moti-
vos de natureza teoldgica: a suposta incompatibilidade do aris-
totelismo com o cristianismo.

Coube ao génio de Santo Tomas fazer um discernimento nesse
confronto e operar uma virada copernicana na organizagao do
universo conceptual da teologia cristdi. Em primeiro lugar dis-
tinguindo o pensamento de Santo Agostinho dos moldes neo-
platonicos nos quais, em parte, foi plasmado. Distingdo decisiva
que iria permitir uma maior objetividade no juizo. A oposigao,
com efeito, ndo se dava, em primeiro lugar, entre a fé tradicional
e a nova filosofia, mas entre duas filosofias: neoplatonismo e
aristotelismo, como filosofias irreconcilidveis. 56 com essa clara
distingdo entre fé crista e neoplatonismo seria possivel enfrentar
a outra questdo: até que ponto a nova filosofia podia ser as-
similada pela fé crista?

Situagao totalmente inédita para a teologia, tanto do ponto de
vista epistemolégico como do ponto de vista cultural. No mo-
mento em que é possivel distinguir e mesmo escolher entre
diversas filosofias, torna-se um imperativo para a reflexao de-
terminar o estatuto epistemoldgico da filosofia e, por conseguinte,
o da propria fé. Filosofia e teologia comegam a distinguir-se na
diregdo do que a ciéncia moderna designara como separagiao de
“campos do saber” formalmente diferentes. Do ponto de vista
cultural esse didlogo teve o seu lugar privilegiado num novo
espago institucional: a universidade medieval. Duas caracteris-
ticas que antecipam de alguma forma o que serd a situagao da
teologia no mundo moderno.

E verdade que a fé tem ainda a iniciativa total nesse debate.
Mesmo institucionalmente. O lugar ocupado pela teologia na
universidade medieval é uma prova evidente. E o momento
culminante da cristandade. O universo é um universo cristio:
do ponto de vista religioso, politico, social e cultural. Nesse
sentido, o intelectual da Idade Média estd mais préximo do
universo religioso do mundo antigo do que da mentalidade
“neutra” da ciéncia moderna.

Como os grandes pensadores da época, Santo Tomads &, antes de
tudo, um homem de fé, um teélogo. A organizacao da sua re-
flexdo se faz em fungdo do universo da fé, sem que isso lhe tire
originalidade nem lhe impega a criatividade. A sua opgao pelo
aristotelismo nao é uma escolha entre duas filosofias. E a



consciéncia, por um lado, de que ndo havia sintese possivel
entre o neoplatonismo e o aristotelismo e, por outro lado, da
necessidade vital para a razdo crista de enfrentar os desafios
que a nova filosofia apresentava para a fé. Sem fazer filosofia
“pura”, e sem renunciar a primazia existencial da sua condigao
de tedlogo, a audécia da sua inteligéncia reside em ter intuido
e respeitado a distingio dos saberes (autonomia da reflexao
filos6fica) assumindo-a e integrando-a na sua visao teolégica (teo-
centrismo da fé). A forca genial da sua assimilagdo criadora
abre uma nova etapa nas relagdes entre filosofia e cristianismo.
E 0 que explica igualmente o destino privilegiado que lhe estava
reservado, ndo s6 dentro do cristianismo como também na
histéria do pensamento ocidental.

A indelével marca cristi da poderosa sintese de Santo Tomas
parece radicar na coeréncia com a qual ele pensa as exigéncias
do dado mais primitivo da fé: a existéncia histérica de Jesus
Cristo. Esse paradoxo cristdao que une o relativo com o absoluto,
o contingente com o necessdrio, o imanente com o transcendente
pode ser lido na primazia que Santo Tomas confere ao ato de
ser, ao existente concreto (ponto de partida da sua reflexdo e da
sua metafisica) e na coeréncia com a qual estabelece a corres-
pondéncia entre a estrutura do conhecimento e a estrutura
metafisica da realidade. E isso que Ihe permitira fazer uma critica
radical do cosmocentrismo antigo.

A perspectiva do existente concreto o obriga a pensar a historia
real e contingente a partir do caréter tinico e irrepetivel do evento
Jesus. A experiéncia salvifica em Jesus Cristo abre a razao hu-
mana a dimensao histdrica e, portanto, a questao da liberdade e
da responsabilidade humanas. A necessidade imanente do kdsmos
como expressdo do ciclo eterno da natureza nao é a unica
maneira de entender o real. A positividade historica da fé faz
explodir a visio do cosmocentrismo antigo. Mesmo dentro de
uma representagdo pré-moderna do universo, a razdo teologica
¢ obrigada a transgredir os limites do natural para abandonar-
-se na verdade plena do Deus gratuito, livre e pessoal: como
origem (criagdo) e como meta (escatologia).

A fé cristd encontra esta unidade realizada num acontecimento
concreto, a historia de Jesus, na qual a revelagdo de Deus é
reconhecida como revelagio do homem. Jesus Cristo pode ser
considerado assim como o “universal concreto” ou a “analogia
entis concreta”. Esta experiéncia da fé nio é uma “teoria”, mas
pode e deve ser transposta em termos conceptuais. A corre-
spondéncia entre a estrutura do conhecimento e a estrutura
metafisica do ser, é, em certo sentido, para Santo Tomas, uma
exigéncia da prépria fé.



Visdo coerente e harmoniosa de um pensamento que nao cede
ao dualismo nem se contenta com uma justaposicao de planos:
verdade da razao e verdade da fé; realizagdo humana e destino
divino; ponto de vista de Deus e ponto de vista do homem. O
encontro entre a razdo antiga e a razao crista atingiu aqui, do
ponto de vista filoséfico-teol6gico, a sua expressdao culminante.

2. Tempos de transicao

Sob muitos aspectos, os sécs. XIV e XV sdo uma transigio tu-
multuada para o que serd o outro grande momento dessa
histéria: a época moderna. A descontinuidade é tao grande que
¢ dificil descobrir, por entre tantos fenétipos de ruptura, a ver-
dadeira continuidade da histéria espiritual do ocidente.

Com relagdo a sintese medieval, a filosofia moderna se revelara
progressivamente como uma auténtica inversdo de perspecti-
vas: transposicao do teocentrismo da fé crista em antropocen-
trismo, ou seja, uma visdo cada vez menos cristd do homem e
da histéria. A medida que a cultura moderna for revelando a
sua légica profunda, rigorosamente “secular” e, portanto, inde-
pendente e autdbnoma de qualquer instancia de transcendéncia,
as relacoes entre filosofia e cristianismo se tornardo cada vez
mais dificeis e conturbadas.

Essa transi¢do comeca a desenhar-se, em muitos dos seus tragos,
nos novos horizontes que se abrem a partir do séc. XIV. Sao
muitos os fatores em jogo. A evolugdo das idéias é insepardvel
da sua trama “sublunar”. E a desintegragdo da cristandade ndo
€ sO tedrica. Em nome da subordinagao do temporal ao espiri-
tual, a Igreja tinha dilatado o seu dominio a todos os ambitos da
sociedade. As lutas politico-religiosas do séc. XIV sdo apenas o
inicio de uma emancipagdo que, a partir do politico, iria esten-
der-se a todas as dimensdes da sociedade. As raizes da tradigao
moderna, na sua versao nao cristd, i.é, “secular”, se encontram
aqui. Pelo menos como passagem das maos dos “clérigos” aos
“leigos”.

Do ponto de vista filosofico-teoldgico, este momento de transigao
parece estar relacionado intimamente com a redescoberta, a
recepgao e o destino do aristotelismo. Pelo que significava em
si mesmo e pelas repercussdes que haveria de ter sobre a teologia.
A evolugio da “escoldstica” — da qual tanto desconfiava o jo-
vem Descartes — e o desenvolvimento do nominalismo sao
apenas indicios da desintegragdo da “sintese cristd” e de uma
“via moderna”, iniciada pelos seguidores de Occam, que se pro-



longara de diversas formas (“devotio moderna”, humanismo da
Renascenga, reforma, etc.) até os alvores do chamada moder-
nidade no séc. XVIL

Sob dois aspectos, o aristotelismo pode ser considerado como
um primeiro ato, a porta de entrada no mundo moderno: pela
sua teoria da ciéncia e pela nogio de natureza como centro
auténomo de operagoes especificas. E a descoberta inesperada
do outro lado da cultura grega que esta nos antipodas do pla-
tonismo. Ora, descobrir a ciéncia é descobrir também o outro
lado da razdo: razdo indutiva, experimental, prdtica. E, final-
mente, razdo “natural” com todas as suas ramificacoes: do di-
reito “natural” a teologia “natural”.

Nao é por acaso que a figura de um Guilherme de Occam (cético
na filosofia e fideista na teologia, segundo um estereétipo que,
provavelmente, ndo lhe faz muita justica) esta inseparavelmente
vinculada ao campo da ciéncia e dessa “via moderna” — tanto
na filosofia como na teologia — que é o nominalismo. A questao
da teologia como “ciéncia”, o problema do conhecimento de
Deus e das suas “vias”, o choque, enfim, entre razao e fé, sao
apenas alguns aspectos desta nova maneira de pensar.

Direta ou indiretamente, o uso que se fard do conceito de na-
tureza na teologia cristd dard origem a uma das mais tragicas
rupturas do pensamento cristdo ocidental: a concepgao do
homem “natural” (em todas as suas dimensoes) em oposigio ao
homem “cristio” (o da fé, o da graga, o do “sobrenatural”, enfim).
A disputa entre “natural” e “sobrenatural” é provavelmente a
raiz teoldgica do carater antagbnico e cada vez mais agressivo da
filosofia moderna contra o cristianismo. A oposigao entre razao
(natural) e fé (sobrenatural) assumira progressivamente a forma
de uma afirmagao do homem contra Deus.

3. O novo aredpago ou a desforra da razio “natural”

O estranhamento indisfar¢avel da cultura moderna com relagao
as suas raizes cristds € um desses enigmas da histéria para os
quais ndo existe uma explicagao satisfatéria. Trata-se, na verdade,
de uma ruptura cuja diregdo e intensidade s6 podem ser captadas
por quem, como nés, estd situado no outro extremo (final?) da
evolugao.

Nao cabe aqui analisar os componentes politicos, econdmicos e
sociais dessa evolugao. Como todo movimento historico, a
formagdo das mentalidades e a metamorfose das idéias é algo



extremamente sinuoso e complexo. Nesse dmbito ndo hd avangos
lineares. E, por isso, muito delicada a triagem dos elementos. E
mais ainda dos grupos e pessoas. RN : :

Impossivel tragar a priori a linha divisdria entre filosofia moderna
e cristianismo.

E certo que houve, ao longo de toda esta época, nio poucos
pensadores nrodernos que ndo renunciaram aos Seus pressu-
postos cristdos. Ser moderno, pelo menos inicialmente, nao era
uma questdo de opgdo. O que ha de irreconcilidvel entre cris-
tianismo e mundo moderno s6 se revelara de maneira patente
depois de um longo e sinuoso processo, quando os pressupostos
da chamada modernidade tiverem sido prolongados até as suas
ultimas conseqiiéncias.

E nesse sentido que hoje se pode falar de algumas caracteristicas
da modernidade que mostram, de fato, a sua logica interna como
a légica de uma razdo secular. Tanto na ciéncia, como na filosofia
ou ainda na concep¢io da sociedade. Nao é este o momento de
entrarmes numa andlise pormenorizada das mesmas. Sera su-
ficiente insinuar apenas como, cada uma delas, incide na for-
magdo da “razdo moderna” para acabar configurando finalmente
uma visado do mundo e da histéria radicalmente opostas a “razédo
teologica” e, finalmente, incompativeis com o cristianismo.

Na ciéncia em primeiro lugar. A transformagdo da imagem do
mundo é a conseqiiéncia imediata do advento da ciéncia
moderna. Muda a “visdo”, i.é, a maneira de olhar o mundo. O
“kosmos” antigo se transforma num universo movel e frio de
“leis” fisico-matematicas, cujas varidveis sao o espago e o tempo.
E muda, por isso, a maneira de relacionar-se com o mundo. A
medida que o homem adquire um instrumental tedrico (conheci-
mento das leis) e pratico (técnica) adequados, a “natureza” deixa
de ser objeto de admiragdo e contemplagao para se tornar matéria
de transformagao. E a emergéncia da razao instrumental e téc-
nica com a primazia da praxis e da eficiéncia. O homem moder-
no, “libertado” pela ciéncia da submissao a uma natureza opres-
siva, acabara sendo vitima da nio menos opressiva racionali-
dade cientifica que se estendeu a todos os dmbitos da sua vida
e atividade.

Mas essa visdo do mundo é insepardvel da inflexdao antro-
pocéntrica da filosofia moderna, ou seja, da inversao pela qual
0 homem deixa de ser um “objeto” a mais dentro do mundo
para se constituir sujeito ultimo, ponto de referéncia 1nico e
absoluto da inteligibilidade (conhecimento do real) e da instau-
ragio do sentido (construgio da histora). A curvatura do homem
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sobre a sua razdo equivale ao abandono da primazia do ser. O
sujeito (o “cogito” cartesiano, com as suas variantes e desdo-
bramentos na filosofia posterior) se contitui em sede da iden-
tidade original.

A proclamagio da “morte do homem” ¢é a conseqiiéncia para-
doxal, mas inevitavel dessa concentragio no sujeito. E ela ja esta
sendo tirada pelos tltimos epigonos desse antropocentrismo
desvairado. Pensamento “débil”, como é chamado, por renun-
ciar ou por ter perdido a ambigao das interrogacdes tltimas,
por ser incapaz de formula-las e dar-lhes uma resposta coe-
rente. O niilismo — gnosiologico ou ético — é o substituto de
tantos outros “ismos” de plantdo: estruturalismo, positivismo
l6gico, filosofias analiticas etc. nos quais impera o dominio do
formal. O homem é absorvido pelo conhecimento que ele mes-
mo produz.

Esta “supressao” do homem é igualmente visivel na evolugao
da concepgao da sociedade. A submissao do individuo ao poder
do Estado na ciéncia politica; a constitui¢io de uma ciéncia
econdmica, cuja “racionalidade” é a produgdo e a acumulagiao
da riqueza, sem consideragao nenhuma pela pessoa; a primazia
do social como uma espécie de evidéncia primeira e dltima do
ser humano, sdo a expressao do totalitarismo da razdo moderna
no seu modo de pensar e organizar a sociedade. Também aqui,
o individuo, o homem concreto e real, acaba sendo sacrificado
ao sujeito formal. O que é necessério e absoluto sao as estrutu-
ras criadas pelo homem.

Tomadas como um todo, estas caracteristicas da modernidade
configuram uma maneira de compreender o homem e a histéria
nas quais transparece a ruptura operada pela razio moderna
com relagao a tradigdo cristd. Ao suprimir a referéncia constitu-
tiva ao Deus transcendente, 0 homem e a prépria histéria se
atribuem caracteristicas “divinas”. A imanentizagio total do
sentido na histdria acaba tornando-se uma responsabilidade
desmesurada e um peso insuportdvel para o homem. A “cons-
trugao” cientifica do universo gerou o mito moderno da “cons-
trugdo” da histéria, de uma histéria humana (i.é, totalmente
imanente) finalmente livre de todas as suas alienagoes. Historia
“divinizada” na sua contingéncia mesma, porque ndo teria mais
nenhuma limitagdo. Mas esta curvatura total do homem sobre
si mesmo como centro absoluto da construgao do sentido é uma
tentativa prometéica que acaba esmagando o homem. A crise
de civilizagdo da sociedade contemporanea parece ser a confir-
macao.

Seriam, entao, definitivamente irreconcilidveis a razao moderna
e a razao crista? Nao, desde que possam ser discutidos alguns



dos seus pressupostos. O que equivale a fazer um juizo teologi-
co sobre essa situagao. Como outrora, para ser fecundo, o en-
contro entre fé crista e filosofia moderna tem de ser também um
confronto. A fé cristd opera uma des-centragio nessa concen-
tragao antropocéntrica da filosofia, obrigando-a a ir além de si
mesma.

II1. A “légica” da cruz ou o cristianismo para
além da razao e da religiao

A situacao do cristianismo no mundo moderno é desconfortavel,
mas sobretudo paradoxal: exilado na prépria terra, negado pela
cultura que ele mesmo deu a luz. Mas ela pode ser lida também
como uma situagao crucial. Encruzilhada crucificante porque
conduz o cristianismo a formular de novo as perguntas origi-
ndrias: essa questdo tao suspeita hoje da originalidade crista, do
especifico cristdo, da identidade cristd. Questdo decisiva (no
sentido etimolégico da palavra), porque sem ela ndo haverd
“rupturas instauradoras”.

E o pressuposto para se fazer uma leitura teoldgica da situagao
da fé cristd na cultura moderna. A rigor ela s6 pode ser feita
quando o caminho percorrido permite j4 uma distancia e uma
tomada de consciéncia do sentido dessa evolugao e, sobretudo,
dos pressupostos que a sustentam. A impossibilidade de ante-
cipar-se aos acontecimentos, alids, é que “absolve” a auséncia
de lucidez ou a parcialidade de algumas dessas leituras.

1. Algumas “leituras” possiveis

Para quem conhece a aventura apaixonante do didlogo entre fé
cristd e filosofia na grande patristica e na alta Idade Média é
surpreendente constatar o paralelismo que se estabeleceu entre
o cristianismo e a filosofia moderna. E como se, a partir de um
determinado momento, a filosofia se tivesse desdobrado em dois
caminhos nao s6 paralelos, mas divergentes: uma filosofia elabo-
rada dentro da Igreja e a chamada filosofia moderna.

Tal paralelismo leva inscrito em si mesmo um juizo de valor.
Na verdade se trata de um divércio. O destino da “filosofia
escolastica”, os rumos seguidos pela “filosofia eclesiastica esco-
lar” e a tentativa de uma restauragao do tomismo, como alter-



nativa crista a filosofia moderna, sdo o reconhecimento nao sé
da distancia, mas do estranhamento progressivo entre fé crista
e filosofia moderna. As raras e honrosas excegdes que inegavel-
mente existiram ndo fazem mais do que confirmar esse divor-
cio. O fato, em si mesmo, ja € uma primeira leitura da nova
situagdo. Mais implicita do que explicita, contudo real.

A moderna “teologia da secularizagdo” é outra tentativa de
interpretar a situagdo da fé no mundo moderno. De origem
protestante, ndo seria inexato buscar as suas raizes na chamada
“teologia liberal” do século passado, um de cujos méritos €, sem
divida, ter despertado mais cedo para a problemadtica do mun-
do moderno. Sem negar os méritos da “teologia da seculariza-
¢ao”, a distancia de mais de duas décadas e a luz da vertiginosa
evolugio da sociedade nos tltimos anos, € licito afirmar que ela
pecou por um excesso de ingenuidade. Ao querer “cristianizar”
apressadamente a “secularizagdo” do mundo moderno, bati-
zando-a em nome de uma autonomia cristd da criacéo, ela se
antecipou ao que seria o desmentido da prépria evolugio do
mundo. A “secularizacao” da modernidade deve ser entendida
na acepgao mais forte da palavra “saeculum”, i.é, como imanen-
tizagdo absoluta do sentido da histéria.

Algo semelhante poderia ser dito da leitura do mundo moder-
no, feita sobretudo pela constituigao pastoral “Gaudium et spes”
do Concilio Vaticano II. Sem entrarmos numa andlise dos méri-
tos e da importancia deste Concilio, é permitido suspeitar que
0 “mundo” com o qual o Vaticano Il imaginava dialogar era um
mundo idealizado, permeado de valores humanos e cristdos, e
passivel ainda de ser recristianizado. A evolugdo posterior, tan-
to dentro da Igreja como, sobretudo, na sociedade, mostraria
quao distante estava desse sonho o mundo real, ao qual a Igreja
tinha cada vez mais dificuldade de chegar para anunciar o
evangelho.

As teologias pds-conciliares, na sua heterogeneidade, representam
uma quarta tentativa de reconciliagdo. Ao se debrugarem sobre
alguns dos tragos mais caracteristicos e aos quais é mais sen-
sivel 0 homem moderno, mostraram que a fé deve encontrar
recursos em si mesma para responder a esses desafios. E assim
que a reflexao teoldgica se voltou sucessivamente para os pro-
blemas das “realidades terrestres” do “mundo”, da revolugao,
da politica, das ciéncias sociais, da filosofia analitica, etc. Inde-
pendentemente do mérito dessas teologias é inegavel que todas
elas tropecam, mais cedo ou mais tarde, com um problema de
método. Como assumir e articular coerentemente dentro da ldgica



da fé uma ciéncia profana (seja ela politica, social, econdmica,
analitica ou qualquer outra) cuja Idgica interna é secular, i.¢, ima-
nente no sentido mais rigoroso da palavra?

O problema do encontro entre filosofia moderna e cristianismo
ou entre a fé cristi e a cultura moderna gira, definitivamente, ao
redor da concepgao da histdria e da sua interpretagio. Essa é a
matriz conceptual do pensamento moderno: consciéncia do
homem como sujeito da histéria. E também ao redor de um
acontecimento historico e da sua significagio que se decide a
originalidade irredutivel do cristianismo. Mas a aproximagao
entre ambas concepgdes nao pode consistir numa simples fusdo
de horizontes. Sob certos aspectos, se trata de dois caminhos
opostos e irredutiveis. Tal encontro sé serd fecundo se for um
confronto de pressupostos que faga renascer sempre uma tensdo
dialética entre ambos. Didlogo arduo e delicado, mas indispen-
savel se quisermos que Jesus Cristo continue a ser anunciado

hoje.

2. A des-centragdo cristd

A fé em Jesus Cristo é uma afirmagio absoluta do homem, sem
divida, mas em nome de Deus. Isso equivale a dizer que o
sentido da historia se encontra na histdria, mas como franscen-
dente. Tanto na sua origem como no seu destino. A teologia
cristd é por esséncia uma teologia da histdria. Mas, aos olhos da
fé, a teologia conseqtiente da histdria s6 pode ser feo-céntrica. Esta
concepgdo cristd da historia é, na verdade, uma critica radical
do antropocentrismo moderno. Para conservar a sua originali-
dade, ao ser dita dentro da sua estrutura mental, é indispenséavel
que a faga explodir.

O advento de Jesus Cristo como acontecimento histérico é um
acontecimento inesperado e gratuito que introduz um elemento
de liberdade absoluta na histéria. Todas as outras manifestacoes
de Deus se condensam e resumem neste “logos”, nesta sua
“palavra feita carne”. Reconhecer esta palavra como palavra de
Deus, ou seja, confessar Jesus como Filho de Deus, é reconhecer
0 carater ultimo e definitivo desta sua histéria. Mas isso signi-
fica introduzir na histéria humana uma desproporgio real com
a sua contingéncia, um dinamismo que nos obriga a transgredir
os limites da sua imanéncia.

Pensar esta novidade, dar razao desta ousadia da fé, equivale a
operar uma verdadeira des-centragdo na légica da razio moder-
na e na sua maneira de pensar a histéria. Dupla des-centragao,
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na verdade. Do ponto de vista légico e do ponto de vista exis-
tencial. Em primeiro lugar, do ponto de vista légico. Para “en-
tender” a certeza com a qual a fé faz essa afirmagdo é necessério
introduzir na defini¢gio do homem um elemento que o supera,
que rompe as evidéncias da nossa experiéncia natural, vale dizer,

que o homem é “mais” do que a sua “esséncia”, mais do que os
seus limites e mais do que as suas possibilidades.

E por isso que, do ponto de vista existencial, essa des-centragio
€ uma exigéncia de ir além dos limites da razdo, uma verdadeira
transgressao. Nao como negacao da razao, mas como apelo para
transcendé-la. Diante de Jesus Cristo, 0 homem é chamado a
tomar uma decisdo. E essa interpelacao da liberdade exige uma
verdadeira conversdo do homem na sua totalidade: como razao
e como liberdade. Fazer essa opgao é tomar posigao com relagao
a esse “excesso” de sentido que se revela em Jesus Cristo: o ser-
-do-homem como ser-para-Deus. Por isso, a resposta do homem
s6 pode ser aceitagdo ou recusa do dom livre de Deus que é o
seu “logos” feito carne.

Essa des-centragdo desarticula, mas nao destréi, o que ha de
positivo no antropocentrismo moderno. E desarticulagao porque,
a partir de Jesus Cristo, o homem ndo pode ser considerado
principio nem fim da histéria. O mundo, o homem e a histéria
tém a sua origem no gesto livre e gratuito da entrega de Deus:
no amor. E é para Ele que se dirigem. Ha aqui toda uma con-
cepcdo da criacdo que s6 pode ser entendida a partir da en-
carnagao. Nela, com efeito, o humano e o divino nao sao
grandezas que se excluem e que s6 podem ser pensadas uma
em detrimento da outra, mas a unidade pela qual Deus faz
existir e assume o diferente sem destrui-lo, i.é, mantendo a sua
diferenga. Na perspectiva da fé em Jesus Cristo, a diferenga é
posta a partir de uma identidade original. O que equivale a re-
conhecer a Deus como trindade pessoal: sujeito absoluto e dom
absoluto.

3. Elementos de “teologia da histéria”

Eis por que a fé crista reconhece na histéria de Jesus Cristo a
norma absoluta do humano. Realizacdo, nao negagdo nem
destruigdo. E, por isso, “logos” encarnado da existéncia huma-
na, “universal concreto”, “analogia” primeira e tultima do ser.
Isso nos obrigaria a rever alguns dos dogmas com os quais
trabalha a consciéncia historica moderna: a relagao a Deus como
alienacao do homem; a violéncia originaria e, portanto, a luta e
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a dialética como tinico caminho para a superagao das diferengas;
0 sujeito, na sua relagdo com o mundo e, portanto, a imanéncia
como tnica ontologia possivel da histéria.

Uma auténtica teologia da histéria ndo significa a regressao ao
pré-moderno. O antincio de Jesus Cristo ndo é a negacio da
modernidade, mas a sua transgressdo, a critica dos seus pressu-
postos que torna possivel “ir além” dos limites que ela mesma
se deu. Com efeito, a razao moderna, como razao do “homem
natural”, é, em certo sentido, uma regressao, uma volta a razao
grega. E, nesse sentido, ela é mais pré-cristd ou neopaga do que
pos-cristd. A pretendida superagio moderna das suas raizes
cristas €, na verdade, a volta a visao “natural” do paganismo
antigo. Ndo é por acaso que, nesta crise de civilizagdo, existem
nao poucas semelhangas com a crise do mundo antigo.

A critica crista do antropocentrismo radical é um ato de fé no
homem e, portanto, de verdadeira humanizacdo. Ao abrir a
histéria humana para uma dimensao transcendente, a fé retira
do homem uma responsabilidade insuportével para lhe devolver
uma responsabilidade da qual ele ndo pode abdicar: a respon-
sabilidade ética pela histéria, como dimensao inerente a sua
consciéncia histérica. Dimensdo a qual parece ter renunciado
ou, pelo menos, querer renunciar 0 homem moderno, ao fechar
os olhos para o problema do mal, da opressdo e da injustiga.

A negatividade da historia, sob todas as suas formas e em todas
as suas dimensdes: eis o verdadeiro desafio que se apresenta a
responsabilidade do homem diante da histéria. Etica das opgoes
historicas: opacas, limitadas, ambiguas, atravessadas por con-
tradigdes; e, portanto, consciéncia do que elas implicam e res-
ponsabilidade para assumir as suas conseqiiéncias. O caminho
da ética, ao que tudo indica, podera ser, neste fim de século e
de milénio, a passagem do “neopagdo” para o “neocristdo”.

Mas a critica a0 “homem natural” da razio moderna deve ser
dirigida igualmente a recepgao do conceito de natureza na teo-
logia cristd. Como negar que ela teve como conseqiiéncia uma
perniciosa “naturalizagao” do cristianismo? O perigo de “racio-
nalizagao” do cristianismo, por exemplo, nao estava no encontro
com o helenismo, nem na exigéncia de inteligibilidade inerente
a fé. Foi pelo desvio da razio “natural”, pela miragem das
“provas” (revelagdo, fé, Deus) que a racionalidade teolégica da
experiéncia se metamorfoseou em adesao a contetidos racionais
e abstratos. Como foi também a tentagdo de apresentar o cris-
tianismo como a “verdadeira religidao” que deu lugar a trans-
posigdo da experiéncia crista em termos da experiéncia religiosa



universal. E é segundo a mesma légica da separagao e do aban-
dono do “natural” em nome de um fim “sobrenatural” que o
cristdo se desentendeu da histéria ou que hoje, num movimento
inverso, corre o risco de perder-se nela. De qualquer forma, o
cristianismo moderno estad ainda a espera de uma teologia da
histéria conseqliente com a encarnagio e capaz de integrar as
dimensdes sociais e politicas da fé.

o e IV. Conclusdo

(R Q4

No fim deste longo percurso das relagdes entre filosofia e cris-
tianismo, algumas conclusbes sdo possiveis.

A primeira é que essa alianga historica tem um peso teolégico.
A fé ndo pode renunciar 4 filosofia. Porque nenhuma dimensao
autenticamente humana pode ficar fora da salvagio. E, portanto,
também a razdo. Mas sobretudo porque a exigéncia de raciona-
lidade é inerente a fé. O cristianismo ndo é puro anincio nem é
s6 experiéncia. E muito menos pura préxis. A fé crista é, por
natureza, interrogativa. E, nesse sentido, critica e relativizadora.
Porque nio se contenta com as perguntas “penultimas”, mas
avanga até o “altimo” de cada questio. Ora, essa busca de in-
teligibilidade se realiza pela mediagao da razao. E no interior da
fé, mas dentro do espaco da razao, que o contetudo da fé se
torna critico.

E esta é a segunda conclusao: a fé tem uma fungao critica. Ela
foi fundamental no encontro com a filosofia, mas é decisiva
para o didlogo com o mundo moderno e para toda e qualquer
“inculturagio” da fé. O encontro da fé cristda com outra cultura
¢ necessariamente desinstalador. £ a maneira que tem a fé de
proteger a sua especificidade. De alguma forma, a fé cristd sera
sempre um corpo estranho na cultura. A inculturagao da fé tem
inevitavelmente algo de “violéncia”, Anunciar o evangelho numa
cultura é mudar o seu centro de gravidade. E isso niao pode
deixar de ter efeitos na visibilidade social dessa cultura. E o que
estamos experimentando hoje com relagao ao mundo moderno.

Mas esta fungdo critica é valida igualmente dentro do préprio
cristianismo. Nao s6 em termos do verdadeiro didlogo dentro
da Igreja, mas como principio critico das realizagbes histéricas
do proprio cristianismo. E, portanto, como memdria incémoda
do provisdrio. Porque a “encarnagao” da fé crista, como inscrigao
no provisério, serd sempre a tentagdo do definitivo. Na lingua-
gem, nas estruturas, nas formas de existéncia.



Principio de discernimento (com o que ele tem de juizo e de
“crise”) decisivo neste momento particularmente critico da cul-
tura ocidental e do préprio cristianismo. O futuro da fé crista
passa pelo deciframento dessa situagdo enigmadtica. Encontrar a
significacdo da identificacdo efetiva do cristianismo com a sua
versao ocidental é condigdo prévia para que ele possa recuperar
o seu lugar e, a partir dai, abrir-se de fato a outras culturas.

A terceira conclusdo é que essa fungdo critica da razdo teologica
é a expressdo da sua abertura ao Absoluto de Deus. E, portanto,
a descoberta de que a razdo ndo se perde, mas, pelo contrdrio,
realiza de forma suprema a sua “verdade” ao abandonar-se no
amor. E a transparéncia da verdade do ser. E a “perichorese” ou
muiitua imanéncia dos transcendentais. E na unidade tltima do
Deus trinitario que se revelam a verdade, a beleza e a bondade
dessa busca inacabada que é o ser humano. No fundo, o homem
s6 pode ser “pensado” a partir de Deus. E esse homem tal como
Deus o pensou é Jesus Cristo.
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