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A “TEOLOGIA INQUIETA” DE JUAN LUIS
SEGUNDO

Afonso Murad

A formagao teoldgica, ndo sé dos futuros sacerdotes mas também
dos leigos e religiosos (as), estd na ordem do dia. O Documento de
Santo Domingo enfantiza a importincia da formagdo, tanto inicial (DSD
83,84,127,128,135¢) como permanente (DSD 72,73,77b,240), dos minis-
tros ordenados e dos religiosos, . Insiste também na formacao dos
leigos (DSD 44,45,57,60b,95b,96¢,98b,99,103,107,115,185¢,273). Nota-se
hoje uma crescente preocupagido com os seminaristas e outros estu-
dantes que frequentam os centros académicos de teologia. Sente-se ao
mesmo tempo as caréncias de pessoal especializado e o enorme desa-
fio de fazer uma reflexdo teolégica que contemple aspectos muiltiplos
e complementares: rigor tedrico e seriedade no estudo, pertinéncia
pastoral, sensibilidade litrgica, missiondria e ecuménica, incidéncia
na existéncia cristd do estudante, etc. Criam-se em todas as partes os
cursinhos de teologia para leigos. Ndo raras vezes estas tentativas bem
intencionadas se limitam a vulgarizar elementos da teologia académi-
ca, nao conseguindo recriar a teologia, nem na sua linguagem nem no
contetdo, de acordo com a necessidade dos leigos e de suas Igrejas
particulares.

Juan Luis Segundo é um te6logo que desde o inicio de seu trabalho
teve a intengao de fazer uma teologia séria, profunda e contextualizada.
Viveu grande parte da vida no seu pais de origem. Importantes fato-
res no contexto sécio-cultural caracterizam o Uruguai. O primeiro é de
natureza étnica. Ele se diferencia sobremaneira de outros paises lati-
no-americanos por sua alta concentragiao de descendentes de euro-
peus, ndo somente os colonizadores espanhéis, mas também italianos
e alemaes. Ao mesmo tempo, quase inexiste populagao indigena e é
baixissima a porcentagem de negros. O segundo é de natureza cultu-
ral. O Uruguai é um pais laico. Desde o século passado as suas elites
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foram formadas neste espirito, influenciados especialmente pelo
laicismo francés'. Por isso, a religiosidade ndo tem incidéncia tio
marcante como nos outros paises latino-americanos. O terceiro fator é
de natureza politico-econémica. O Uruguai foi um pais préspero, com
indices econdmicos bem mais altos que a média latino-americana, mas
que nos tltimos 25 anos sofreu grandes revezes. O periodo do gover-
no militar especialmente comportou grande repressao politica, perse-
guigao e aniquilamento de liderangas politico-sindicais de oposigao.

J. L. Segundo quer ser tedlogo encarnado neste contexto. Fala, dis-
cute e escreve, tendo como interlocutores preferenciais cristaos e nio-
cristdos de classe média, empenhados em criar uma sociedade mais
justa e fraterna. A sua primeira obra de peso é a colegao “Teologia
aberta para o leigo adulto”? (1968-1972), cuja finalidade principal era
discutir de forma dindmica e critica as contribui¢des do Vaticano II.
Outros livros de cardter mais programadtico sao “Da Sociedade a teo-
logia” (1970) e “Agdo Pastoral Latino-americana” (1978)". Decisivo para
a compreensao de sua proposta metodoldgica de fazer teologia é o
polémico “Libertagao da Teologia” (1975)*. Obra de valor, num enfoque
onde convergem teologia fundamental e dogmatica é a sua cristologia,
em duas versoes: “O Homem de hoje diante de Jesus de Nazaré” (3
volumes, 1982)°, e “La historia perdida y recuperada de Jesus de
Nazaret” (1988)°. Por fim, temos o provocativo “O dogma que liberta”
(1989)". Sem duvida, um itinerdrio rico de temas e contetidos.

! Aqui se fala do Uruguai urbano, correspondente a maioria da populagio, concen-
trada notadamente em Montevidéu, pondo-se em paréntese a situagio do “gaticho”,
perdido nas grandes extensées dos pampas.

? Teologia abierta para el laico adulto. Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1968-1972.
(Trad. bras., E. Loyola, 1975-1977): v.1 : Esa comunidad Hamada lglesia. 1968
(=lgreja); v.I1 : Gracia e condicién humana. 1969 (= Graca); v.I1I : Nuestra Idea de
Dios. 1970 (= Deus); v.IV : Los sacramentos hoy, v.V : Evolucion v culpa. 1972 (=
Pecado). Usaremos aqui a tradugao brasileira. Os 5 volumes foram reunidos em dois
tomos, publicados posteriormente pela Ed. Cristianidad. Acrescentou-se um terceiro
tomo: Teologia abierta IlI. Reflexiones criticas, 1984 (= Teoaberta).

* De la sociedad a la teologia. Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1970, (Trad. bras., Loyola,
1983} (=Da Sociedade); e Accidn pastoral latinoamericana, sus motivos ocultos. Buenos
Aires, Bisqueda, 1972. (Trad. bras., Loyola, 1978) (= Pastoral).

t Liberacion de la teologia. Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1975.(Trad. bras., Loyola,
1978) (= Libertagao).

® El hombre de hoy ante Jesis de Nazaret. Madrid, Cristiandad, 1982. (Trad. bras.,
Paulinas, 1985): v.I : Fe y ideologia (= Fé); v.1I/1 : Historia y actualidad. Sin6pticos
y Paulo (=Jesus); v.II2 : Historia y actualidad. Las Cristologias en la espiritualidad
(= Cristo). :

% “La historia perdida y recuperada de Jesis de Nazaret. De los Sindpticos a Pablo”,
Santander, Sal Terrae, 1991 (= Cristologia). O original espanhol foi publicado depois
da traducéao francesa (1988), que é dividida em dois livros: “Jesis devant la conscience
moderne. L'histoire perdue”, Paris, Du Cerf, 1988 e “Le Christianisme de Paul.
L’histoire retrouvée”, da mesma editora e ano.

" El dogma que libera; Fe, Revelacion y magisterio dogmdtico. Santander, Sal Terrae,
1989 (=Dogma). Haveria ainda “;Qué mundo? ;Qué hombre? ;Qué Dios?”, Santander,
Sal Terrae, 1993, publicado depois do nosso estudo.
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Nossa intengdo aqui é analisar de forma global a obra de J. L.
Segundo sobre a triplice chave do enfoque, do método e da epistemo-
logia. Pressupomos que o leitor ja conhega ao menos algo de sua obra.
Quando julgarmos necessario, sintetizaremos algumas afirmagdes cen-
trais do autor®. Faremos uma leitura em corte sincrdnico, sem estabe-
lecer uma diferenciagdo nos acentos que se podem observar na evolu-
¢do do seu pensamento’.

1. Enfoque

Por enfoque entendemos aqui o interesse e a perspectiva que
direcionam e concentram os elementos constitutivos do trabalho de
um autor. Sao caracteristicas do enfoque de J. L. Segundo: a teologia
em didlogo, a universalizagdo antropolégica da libertagdo, o
antropocentrismo e o uso da teoria sistémica.

a. O didlogo

J. L. Segundo quer fazer uma teologia em didlogo, em vista da

maturidade. Sua reflexao visa levar o cristao a “adultez” humana e
religiosa. O préprio tema da colegdo original de “Teologia aberta” jd

* Para citagbes mais precisas com as devidas referéncias bibliogréficas, ver: A.
Murad, Este Cristianismo inquieto. Sao Paulo, Loyola, 1993. Neste livro nos debru-
¢amos mais sobre o contetido da teologia de J.L.Segundo, no que diz respeito a
Revelagao, Fé, Tradigio e Dogma, Identidade e Missdo da Igreja.

? Seguindo aproximadamente Jiménez-Limén, é possivel identificar quatro etapas
na obra de J.L.Segundo, conforme a temdtica e énfase na producdo, a partir do
confronto com seus interlocutores. A primeira (1963-1970) compreende a fase de
gestacio e producdo de «Teologia Aberta». Os interlocutores e coprodutores sio
leigos cristdos, preocupados com seu compromisso histérico, mas paralizados por
uma teologia conservadora. H4 um uso abundante de citagdes da Gaudium et Spes
e influéncia do pensamento de Teilhard de Chardin. A segunda etapa (1971-1975)
é marcada pela concentragéo critica e metodolégica, que do ponto de vista pastoral
se mostra sobremaneira em «Acao Pastoral latino-americana» e do ponto de vista do
método em «Libertagido da teologia», com a proposta do circulo hermenéutico. A
terceira etapa (1976-1982), da primeira versio da cristologia, se caracteriza por uma
dupla radicalizagdo do interlocutor. Este passa a ser preferencialmente o ateu real
ou potencial, que suspeita radicalmente do religioso identificado com a cultura, E
diante da dureza do real (especialmente as experiéncias frustradas, de engajamento
em vista da mudanca social), ha necessidade de elucidar criticamente os problemas
e dar um fundamento para a esperanca. A quarta etapa, a partir de 1983, é marcada
especialmente pela segunda versio da cristologia e «O dogma que libera». Exprime
a “fase de maturidade” do autor, na qual suas grandes intui¢des séo retomadas e
aperfeigoadas, e alguns pontos sofrem matizagdes em vista de maior clareza e pre-
cisdio (Cf. Jiménez-Limén, Pagar el precio y dar razdn de la esperanza cristiana hoy.
Dos proyectos de teologia fundamental: JB.Metz e J.L.Segundo. diss. dir. G. Faus,
Barcelona, 1986, 34-37. A obra foi posteriormente publicada, com o mesmo titulo,
pela Ed. Herder)

157



alude a isso (“Teologia aberta para o leigo adulto”). Trata-se de uma
proposta muito séria, a qual poucos tedlogos se aventuram. Pode-se
tomar o caminho j& consolidado para fazer discurso teolégico: partir
dos dados da Escritura, seguir as afirmagdes do magistério no correr
da historia, acrescentar a posi¢do dos tedlogos contemporineos, e a
prdpria sintese do tedlogo, sem com isso produzir uma teologia que
seja significativa e que ajude o cristio a “dar as razdes de sua esperan-
¢a”. ]. L. Segundo, ao contrdrio, usando de criatividade tanto na peda-
gogia como no contetido, consegue fazé-lo. Sua teologia nio sé se
fundamenta numa compreensio de revelagao-fé-dogma como proces-
so educativo, mas tem ela prépria o escopo de ser educativa, de ajudar
o processo de maturagio de fé dos cristios.

A obra de ]. L. Segundo tem um nitido cardter diddtico, dialogal e
pedagégico. A colegdo “Teologia Aberta”, por exemplo, alterna textos,
notas de aprefundamento, perguntas para trabalho em grupo, e co-
mentdrio de documentos conciliares referentes aos temas em questao,
ndo numa perspectiva “escolar”, mas dialogante. Noutros escritos, como
na Cristologia e “O dogma que liberta”, transparece ainda mais este
espirito de didlogo vivo que impregna sua teologia. Pode-se perceber
que é uma teologia dindmica, em busca, fruto tanto da especulagao
quanto da encarnagio e de levar a sério as questdes existenciais de
seus interlocutores. H4, portanto, uma coeréncia admirdvel entre a
proposta de fazer uma teologia que conduza & maturidade crista (ob-
jetivo e contetido), e a forma como J. L. Segundo a dispde {método).

Na sua teologia, hd um intento sério de articular racionalidade e £§,
nao a partir de uma pretensao intelectualista, mas fundamentalmente
ética. Por isso que as perguntas de fundo, presentes praticamente em
toda a sua obra, poderiam ser assim formuladas: como a fé crista pode
contribuir para um processo de humanizagio? Como a revelagio de
Deus vem em resposta a pessoas e grupos que eticamente estdo optan-
do por construir um sociedade mais humana? O que a revelagdo e a
fé trazem de novo e de Absoluto nesta relagio? Como J. L. Segundo
faz uma teologia para adultos e que leve a adultez, produz uma obra
para leigos que ndo é uma mera vulgarizagio dos manuais de teolo-
gia, mas uma forma original de articular os dados da fé. Do ponto de
vista do rigor teoldgico, ndo tem o que perder das obras teolégicas de
carédter cientifico, a ndo ser pela caréncia de citagdes bibliograficas.

J. L. Segunde tenta trabalhar num novo enfoque, onde a teclogia
dogmdtica e a fundamental se cruzem”. Em algumas obras, como
“Teologia Aberta”, hd uma predomindncia da dogmdtica, e em outras,
como na “Cristologia”, o acento estd na fundamental. O fato de buscar

" Ver: “Didlogo y Teologia fundamental” in: Concifium 46, 1969, 397-406.
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uma convergéncia entre ambas se baseia na sua eclesiologia e teologia
da graga. Para ele, a Igreja recebe de Deus a responsabilidade de
explicitar a graga, que € universal, e de anunciar e interpretar a reve-
lagdo. Em virtude do préprio mistério do Verbo encarnado, a Igreja é
um grupo particular, restrito numericamente, limitado no tempo e no
espago, mas que tem um escopo universal e as dimensdes da huma-
nidade. Dai porque ela nao é o lugar da salvagao, mas sinal de salva-
¢ao. ara ser fiel a sua missao de transmitir a Palavra de Deus, a Igreja
deve subordinar o fator numérico a qualidade de sua presenca e sig-
nificagdo, expressar a metamensagem da Revelagao com gestos con-
cretos de amor, traduzir sempre de novo esta (meta)mensagem diante
de novas circunstincias histdricas, constituir-se como comunidade real,
e manter um constante didlogo com o mundo. A esséncia e fungao da
Igreja se definem pelo servigo e didlogo com o mundo, dado que a
verdade proveniente da Revelagdo, que ela anuncia, é maior que a
Igreja mesma. Porque é uma verdade prdtica e humanizadora, ela
deve conduzir a um empenho conjunto do cristdio com todos os ho-
mens de boa-vontade. Dado que é uma verdade sempre a caminho,
dindmica, resposta decisiva as grandes questdes humanas, ela exige
um clima de liberdade e busca, no qual as perguntas possam ser re-
conhecidas e acolhidas enquanto tal. No didlogo Igreja-mundo, a Igre-
ja também aprende e se purifica'.

b. Universalizagdo antropologica

J. L. Segundo faz uma “teologia da libertagao” que fala pouco de
libertagao, mas que pretende, antes de tudo, ser libertadora. Com isso,
evita os escolhos de cair em lugares comuns, de repeti¢oes de certos
chavoes, e de uma concentragio excessiva no aspecto politico-social
da realidade humana. Nao se encontra em sua obra, em comparagao
com outros te6logos latino-americanos, a alta incidéncia de termos
como: libertagdo, opressao, prdxis, pobres, povo; ou ainda as “andlises
de realidade” com predominancia sobre os elementos sociolégicos.
Indiscutivelmente, eles compartilham a mesma postura ética, mas o
acento na libertagao em J. L. Segundo estd no seu aspecto antropolé-
gico. Assim, pode-se entender porque, na sua cristologia, a chave
politica dos sinéticos é conjugada com a chave antropolégica de Paulo™.

A “chave antropolégica”, ndo estd presente somente na cristologia,
mas perpassa toda a sua obra. J. L. Segundo universaliza de forma tal
a sua teologia, que ela nao pode ser acusada de forma nenhuma de ser
algo “particular”, demasiadamente contextualizado, e portanto sem

1 Cf. Igreja, 13-47,97-160.
12 Para entender em que consiste as duas chaves, ver: Cristologia, 163-183,390-393,
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utilidade para o leitor de cultura ocidental do Primeiro Mundo. O
enfoque antropolégico na libertagao, tal como faz J. L. Segundo, nao
s6 0 pde no rol dos grandes autores que pretendem fazer uma teologia
na perspectiva de didlogo com a modernidade, mas fornece também
um importante complemento a teologia latino-americana, concentrada
até o final da década de 80 no aspecto sécio-econdmico da libertagao.

c. Antropocentrismo

O pensamento de J. L. Segundo se caracteriza por um claro e ex-
plicito “antropocentrismo”, contextualmente oportuno e teologicamente
coerente, afirmando positivamente o valor da vida do ser humano
neste mundo. Esta é uma caracteristica indispensavel para qualquer
teologia que pretende dizer algo significativo para as pessoas que
vivem no horizonte cultural da modernidade. Neste sentido, J. L.
Segundo dd uma contribui¢ao notdvel e insubstituivel para o enrique-
cimento da teologia contempordnea. O seu antropocentrismo estd
perfeitamente ancorado no horizonte da fé crista. J. L. Segundo, como
0s seus coetdneos te6logos latino-americanos, nao parte explicitamen-
te do centro do discurso teoldgico (isto é, de Deus), para dai dizer o
que Ele quer para a vida crista e eclesial, mas do homem e da mulher
situados na histéria, projetando ambos para o centro, que é Deus.
Compreende portanto que Deus ndo é o objeto material da teologia,
mas o objeto formal. O que sela a teologia ndo é falar de Deus, mas
falar de qualquer realidade humana significativa a luz de Deus.

Devido a sua teologia da graga e da revelagdo, o discurso sobre a
pessoa humana ndo se transforma em pelagianismo, semipelagianismo,
ou qualquer outra tendéncia desviante na qual a agdo humana entra
em concorréncia com a agao divina ou a ela se sobrepde. Na concep-
¢ao de J. L. Segundo, todos os seres humanos vivem uma sé histéria
e tém uma finica vocagdo, que ¢é sobrenatural. O plano de Deus con-
siste em conduzir a humanidade e o cosmos para a sua recapitulagio
(plenitude de sentido) em Cristo. A revelagdo possibilita 8 humanida-
de conhecer explicitamente a gratuidade do dom de Deus, que conti-
nuamente se insere no historico. A graca de Deus alicerga a ac¢ao Ho
homem como construtor da histéria, conferindo pleno valor a sua
liberdade criadora e impregnando escatologicamente sua existéncia.
Inicialmente, Deus cura da enfermidade pré-humana que o impulsio-
na a coisificagdo e despersonalizagao (graga sanante), possibilitando
que, como sua liberdade, possa realizar algo criativo e personalizador
na histéria. Liberta-o, assim, do dominio da concupiscéncia, da forga
até entao irresistivel dos determinismos, do poder da entropia;
humanizando-o.

“ Cf. Graga, 17-187.
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Deus faz da pessoa humana seu filho (graca elevante), confiando-
lhe a heranga do mundo, e concedendo-lhe o dom da vida eterna, isto
é, aceder ao “novo céu e nova terra”, simultaneamente continuidade
e superagao do presente mundo. A revelagio divina, por sua vez,
mostra que Deus, longe de descaracterizar a liberdade e a histéria,
convoca o homem a ser seu colaborador numa obra comum, na rea-
lizagdo do plano divino sobre o cosmos e o préprio homem. Pode-se
portanto falar de uma con-causalidade humano-divino na histéria. A
graga é universal, dada a todos os homens, sem exigéncia prévia de
pertenga a um grupo religioso. Em tltima instancia, a transformagao
operada pela gra¢a no homem é a capacidade de amar, acolher e viver
o mistério de Deus, que é amor. E a irreversibilidade da graga testifica
a vitéria (qualitativa e final) do amor na histéria.

A revelagao divina diz respeito ao desvelar do mistério de Deus e
do homem. Isso acontece devido ao cardter comunicativo e ao escopo
econdmico-salvifico da automanifestagdo divina. A iniciativa divina se
efetiva quando se traduz numa verdade compreensivel, atraente, sig-
nificativa e transformadora existéncia humana. A revelagdo tem uma
clara conotagdo antropocéntrica, pois em seu nicleo se encontra Deus
que se dirige aos homem, visando transformd-lo*. O antropocentrismo
da revelagao nao é um desvio ou redugio, mas caracteristica conferida
pelo préprio Deus, que se mantém no entanto transcendente e
imanipuldvel.

O antropocentrismo de J. L. Segundo, muito préximo ao de Rahner,
se apdia, do ponto de vista teolégico, na dimensao econémico-salvifica
da autodoagdo (graga) e automanifestagao (revelagio) de Deus, ao
mesmo tempo que constitui uma forma possivel de interpretéd-las. No
coragao de seu enfoque estd a confianga incondicional no Espirito, que
anima o dinamismo da tradigao biblico-crista e todos os processos da
histéria, suscitando colaboradores para o plano de Deus com criativi-
dade generosa e flexivel amor esperangado. Por isso, pode-se dizer
que é um “antropocentrismo pneumdtico”, em sua motivagio tltima.

O ponto de discussao com J. L. Segundo nao é o antropocentrismo,
mas sim o laicismo. Talvez ele seja por demais dependente, neste caso,
do contexto cultural do Uruguai. E questiondvel o fato de ele nao
admitir uma “chave religiosa” para a interpretagao da fé. J. L. Segun-
do tem razdo ao afirmar que ndo existe uma chave propriamente re-
ligiosa, ao lado de outras. Isso porque Deus ndo é um setor da reali-
dade, mas o fundamento de toda a realidade. Ele mesmo afirma que
a revelagao ndo é uma mensagem em competi¢io com outras, mas
meta-mensagem. Interpretar a meta-mensagem, como o faz a teologia,

" Cf. Deus, 5-13, Dogma, 366-370.
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exige certa abordagem que é diferente de qualquer outra “chave” de
compreensdo. Seguramente, a teologia precisa recorrer a abordagens
humanas e sofre sempre seu influxo, esteja consciente disso ou nao.
No entanto, hd algo préprio que caracteriza o corte epistemolégico da
teologia, e que pressupde uma “chave”, que seguramente niao é a
Unica, mas tem a sua especificidade".

O confronto com o laicismo uruguaio ajuda a explicar também a
atitude desconfiada de J. L. Segundo diante do fenémeno religioso,
tanto a nivel da “religiosidade popular”, quanto do didlogo
interreligioso. Conforme ele, é questiondvel a possibilidade de encon-
trar nas religides em geral uma preparagao para a revelagao de Deus,
dada a ambiguidade do fendmeno religioso, e a sua tendéncia
absolutizadora e ideologizadora. Na grande parte dos casos, a religiao
se coloca no nivel instrumental, e ndo do sentido. Também o povo de
Deus do Antigo Testamento experimentou a tentagdo de criar um
sagrado que se subtrai a histéria e serve a fins escusos de dominagao.
Os tragos de Deus temporalmente prévios a sua revelagao explicita
(“revelagao natural”) devem ser buscados, em primeiro lugar, na pra-
tica do amor e da justiga, que é o terreno onde se joga o verdadeiro
Absoluto. Do ponto de vista pastoral, seria invidvel tentar resgatar os
valores da religiosidade popular, porque esta se vincula a um esque-
ma mental primitivo e monolitico, fadado a ruir em bloco com a en-
trada da cultura moderna.

d. Uso da teoria sistémica e visdo da historia

Na concepgio de J. L. Segundo, é possivel ler a histéria humana
através de uma interpretagao evolutivo-césmica, ou da teoria
sistémica'®. Ele a conjuga com uma antropovisao complexa. Vejamo-
las resumidamente.

1. A visdo de |. L. Segundo

H4 uma analogia primdria entre os mecanismos que operam na
natureza e no mundo humano. A energia bdsica do universo é quan-
titativamente estdvel; por isso as mudangas se realizam através de
deslocamento de energia, degradagao e novas sinteses, impulsionadas
pela entropia e nega-entropia. A primeira é a tendéncia a

' Ver J.B.Libanio, Teologia da libertagdo. Um roteiro diddtico. Sao Paulo, Loyola,
1988, 212-230. O autor, servindo-se da categoria “pritica tedrica” de Althusser,
mostra que a teologia apresenta um corte epistemolégico préprio, no qual a Escri-
tura e a Tradi¢do tém uma importancia vital.

8 Cf. Jesus,4-434; Minorias,21-98; Pecado,10-42,54-116.
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indiferenciagao, desorganizagdo e simplificagdo, através do uso de
energia barata, a segunda orienta em dire¢do oposta, para sinteses
cada vez mais ricas e complexas. A evolugdo se faz através destas
novas sinteses, de novos umbrais alcangados, sempre quantitativa-
mente minoritdrios, mas que dao sentide ao todo. O homem represen-
ta um novo e decisivo umbral no processo evolutive do universo. Por
um lado, ele é fruto da evolugio. Por outro lade, com sua histéria
marcada pela liberdade, é chamado a direcionar e a conferir sentido
a toda a evolugdo do universo.

A visdo evolutivo-cdsmica da histéria postula mudanga de episte-
mologia, isto é, a passagem de uma légica linear, para uma [égica de
circuito, na qual os diferentes componentes da realidade humana séo
considerados fundamentalmente a partir das relagdes que estabelecem
entre si, dentro do momento do processo de humanizagdo onde estdo
inseridos. Do ponto de vista de sua aproximagdo com a ciéncia, a
visdo evolutiva articula o pensamento estrito, que utiliza instrumentos
cientificos préprios para desvendar um campo especifico do saber
com o pensamento lato, que usando a analogia ou homelogia, trata de
identificar as constantes formas presentes em todos os campos.

A prdxis humana se funda em duas dimensGes antropoldgicas
bésicas, qualitativamente diferentes e complementares. A primeira,
denominada fé antropoldgica é a estrutura de significagdo que todo
homem ineludivelmente confere i sua existéncia, fazendo de sua vida
uma aposta baseada em premissas epistemoldgicas e ontolégicas {(=da-
des transcendentes), e reunindo e pricrizando seus valores em torno
de um (valor) absoluto. A segunda dimensao antropelogica bdsica é o
sistema de eficdcia e uso dos meios, denominada “ideclogia*”’, num
sentido proprio a ]. L. Segundo’. Entre “f¢” e “ideologia” existe si-
multaneamente interdependéncia e tensdo. A “f¢” cria ou se serve das
“ideologias” para entrar na trama da histdria, e se constitui sua tltima
instdncia critica; e a “ideologia”, por sua vez, concretiza e dd consis-
téncia possivel a fé, sendo condicionamento sine qua non para que os
valores que constituem a fé se realizem efetivamente. Os mecanismos
de eficdcia e uso de meios regem outro nivel do real, que nao € o dos
valores. Eles tem suas leis proprias, fazendo resisténcia a estrutura de
sentido. or isso, é fundamental um equilibrio dindmico entre “fé” e
“ideologia”.

A fé antropoldgica ¢ intrinsecamente relacional, pois se constrdi a
partir de testemunhos referenciais, nasce e cresce em grupos humanos
que, articulados em torno a valores comuns, se constituem como tra-

7 A mais clara e resumida apresentagiio desta temdtica se encontra em Cristologia,
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digdo. A tradi¢do é a indispensdvel base de economia energética sobre
a quali é possivel exercitar criativamente a liberdade, e tem uma fun-
¢ao insubstituivel, na tarefa de adequar e reestruturar os dados trans-
cendentes, diante dos novos desafios histéricos.

A histdria é mestra de um processo educativo que diz respeito a
cada pessoa, as culturas, e ao préprio género humano. Nio se trata de
uma educagdo de primeiro grau, de aprender coisas e somar conheci-
mentos, mas de uma educagdce de segundo grau, de uma déutero-
aprendizagem, de aprender a aprender, na qual os conhecimentos se
multiplicam. Neste processo educative, a crise e erro desempenham
um importante papel, pois também servem para impulsionar em di-
recao a uma verdade humanizadora cada vez mais plena.

Os agentes histéricos privilegiados se as minorias. Apoiadas nas
sinteses simples de energia barata, préprio das massas, as minorias
realizam sinteses histdricas mais complexas e humanizantes, que por
sua vez devem ser massificadas, a fim de constituir a base de novo
progresso histérico. Assim, massas e minorias interagem na historia,
embora o agente qualitativo de mudanga sejam as minorias.’As mino-
rias se contrapdem as elites, pequenos grupos que nio visam o inte-
resse da massa, mas o seu proprio. Do ponto de vista pessoal, cada
pessoa apresenta setores de comportamento massificante, e outros
minoritdrios. Do ponto de vista social, tedo sistema se cria e se susten-
ta por interagdo de condutas massificadas e minoritdrias.

Gragas a liberdade, a existéncia humana se torna tarefa e projeto,
A liberdade confere, pois, sentido ao mundo e realiza criativamente “o
novo”. A liberdade é a capacidade, sempre renovada, de conferir sen-
tido aos determinismos, tanto pessoais quanto sociais. A liberdade
ndo é fundamentalmente o livre arbitrio (embora ¢ suponha), mas sim
elemento decisivo e resultado da complexa relagéo entre estrutura de
valores e mecanismos de eficicia e uso dos meios, impulso renovador
e “espessura da realidade”. O amor humano concreto deve inserir-se
num dinamismo de economia energética, rejeitando todo idealismo, e
mantendo uma permanente tensio entre eficdcia e gratuidade, ideal e
efetivagdo, fins e meios.

2. Observagbes criticas

J. L. Segundo tenta apresentar uma chave de compreenséo, a mais
abrangente possivel, para ler a realidade humana. Poucos tedlogos
hoje em dia ousam langar mao de um instrumental que se pretenda
totalizante. A prépria modernidade, com a fragmentagao e especiali-
zacio crescentes, dificulta sensivelmente a realizagdo satisfatoria desta
tarefa. Alguns usam elementos de uma ou vdrias teorias da historia e



antropologias, mas nao se arriscam a explicita-las. J. L. Segundo, ao
contrdrio, intrepidamente se langa nesta espinhosa aventura, criando
um material certamente contestdvel, mas digno de respeito, por sua
sistematicidade e grau de elaboragao tedrica. Seria absurdo exigir de
J. L. Segundo uma teoria da histéria e uma antropovisao que nio
apresentasse limitagdes. O que importa € a contribuigao de seu pensar
para uma compreensao mais ampla. Para @e, é caracteristico do atual
momento histérico que todos os problemas particulares de significa-
¢ao e de eficdcia estejam situados num contexto universal mais amplo
de interrelagao de contextos particulares e de interdependéncia de
fatores histéricos e naturais. Dada esta interrelagao e interdependéncia,
¢é necessdrio superar a lgica linear e trabalhar com uma “légica de
circuito”. Por isso, ele se move no horizonte de compreensao da teoria
sistémica (nome que ele ndo utiliza), ou evolutivo-césmica. A teoria
sistémica parte do principio que € preciso reencontrar a unidade per-
dida da compreensao do homem e do mundo. Utiliza para tanto nao
somente a interdisciplinaridade, mas sobretudo a “analogia formal”.
Quer perceber, com um certo grau de abstragio, as “constantes” pre-
sentes no universo e na realidade humana.

J. L. Segundo utiliza elementos da teoria sistémica de forma dife-
rente no correr de sua obra. Em “Teologia aberta”, e “Da sociedade a
teologia”, segue a inspiragdo de Teilhard de Chardin'®. Em “O homem
de hoje diante de Jesus da Nazaré”, distancia-se criticamente de

8 Cf. Stan Slade, “Liberation anthropology: Segundo's use of Teilhard de Chardin”
in: Studia biblica et Theologica 9 (1979), 61-80. Slade caracteriza os elementos
fundamentais da antropologia de Teilhard de Chardin (p. 61-65), explicando ainda
em que consiste e como se articulam no seu pensamento a hominizacao, a sociali-
zagio, a personalizacio e a pleronizagio (p. 65-68). Mostra entio como o pensamen-
to de Teilhard de Chardin influenciou a primeira parte da Gaudium et Spes (69-71).
Ela apresenta uma antropoviséo dindmica, otimista (apesar da consciéncia da agiio
do pecado), estimulando a atividade humana dirigida para melhorar o mundo (p.71).
Por fim, caracteriza os elementos fundamentais da antropologia de J.L.Segundo
(p.71-77), a partir da andlise dos livros “Graca e condicio humana” e “Evolugio e
culpa”, da colecdo Teologia Aberta. O seu niicleo bésico seria a liberdade criativa em
realizagio na histdria.

Por fim, Slade retne os pontos comuns entre Teilhard de Chardin e J.L.Segundo
(p.77). Conforme ele, ambos ressaltam o cardter evolutivo da realidade; compreen-
dem o homem como ser aberto que responde ao chamado de Deus, inserindo-se no
processo evolutivo através do unificante poder do amor; consideram o egoismo como
obstéculo para a plena realizagio humana; sustentam uma visao unitaria da histé-
ria em sua rela¢do com o projeto de Deus para a humanidade, e desenvolvem uma
metodologia de aproximagéo de dados cientificos com uma visiio de fé. Existem
diferencas entre ambos: J.L.Segundo é mais atento que Teilhard de Chardin, no
sentido de evitar uma visdo mecanica da evolugiio, escapando assim do otimismo
ingénuo e de certo biologicismo. E mais conseqiiente que Teilhard de Chardin e
refina a sua antropologia, pois baseado em semelhante cosmovisio, insere na sua
reflexdio a critica sécio-politica da teologia da libertagdo, bem como a enriquece
sobremaneira com dados biblicos, especialmente com a perspectiva antropolégica
baseada em Séo Paulo (p. 78s).
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Teilhard de Chardin, corrigindo-o com as categorias de G. Bateson®.
Na recente “Cristologia” e “O dogma que liberta”, a paraferndlia dos
termos da teoria evolutiva (entropia, nega-entropia, mente, primordi-
al, umbral, mecanismo homeostitico, heranca genética, etc.). pratica-
mente desaparece. O que J. L. Segundo mantém em toda a sua obra
¢ a perspectiva da epistemologia dialética e nao linear. E neste senti-
do, a teoria sistémica pode fecundar a teologia e dar muitos frutos. o
préprio ]. L. Segundo o demonstra, com a sua reflexdo sobre massas
€ minorias, liberdade e determinismo, histéria e processo de déutero-
aprendizagem, etc. E a teoria sistémica da histéria ajuda também a
reinserir 0 homem e sua histéria nos complexos orginicos do univer-
$0, nos principios fisico-quimicos que sustentam a matéria inorgénica
e organica. Sem ddvida, é uma tentativa de percepgio holistica, que
vem em encontro a uma grande caréncia da modernidade e pés-mo-
dernidade.

J. L. Segundo faz uma iluminagdo critica e interdisciplinar sobre a
problemdtica massas-minorias, que apresenta muitos pontos positi-

A respeito de Teilhard de Chardin, ver entre muitos os estudos classicos de H. de
Lubac, I pensiero religioso del Padre Teilhard de Chardin, Milano, Jaca Book, 1983
fnova edigho sobre o original francés de 1962) e E. Rideau, La pensde du Peére
Teilhard de Chardin, Paris, Seuil, 1965, Conferir também estudos mais recentes,
como E. Colomer, “;Hacia otro Teilhard de Chardin? Dos ensayos renovadares de
exegésis teilhardiana” in: ActBib 20, Dez 1973, 449-464; Id., “Teilhard de Chardin,
treinta ahos despues” in: ActBib 44, Jul-Dez 1985, 191-201, e a boa sintese sobre
Teilhard de Chardin de R. Latourelle in: DTF, 1207-1216.

% J L.Segundo aponta as duas grandes limitagdes da teoria de Teilhard de Chardin
ne que diz respeito 4 epistemologia, e diz como as categorias de G. Bateson podem
corrigi-las (Cf. Cristo, 244-247 3588-366). Em primeiro lugar, Teilhard de Chardin
demonstra uma confianga ingénua, pois pretende que os mecanismos da evolugio
constituam um «fenémeno», entendendo por tal alge que pode ser estabelecido e
comprovado cientificamente, quer dizer, sem mudar de epistemologia. Ele quer se
ater ao dmbito do «fendmenos, mas nde percebe que em determinados momentos
acrescenta aos dados da experiéncia dados transcendentes. Faz um salte inconsci-
ente do dado a interpretacdo, ou usa dados inverificaveis, portanto, nio cientfficos.
Bateson corrige Teithard de Chardin, enquanto faz ver que o homem estrutura susa
experiéneia e sua vida a partir de premissas epistemolégicas quase totalmente auto-
validantes. Portanto, é initil pretender, como Teilhard, que se trata de um fenjme-
no, que a realidade mesma dita. E justamente por isso, quem aceita ou escolhe essa
«premisga» (em fungio de um determinade valor}, sabe de suas conseqiéncias. E
certo também que hd um critério {indireto) de avaliagiio: “até que ponto pode u
pessoa estruturar de maneira coerente todo o mundo de conhecimento - e finalmente
o de seu agir todo (ética) - na base dessa premissa™ (Cristo, 363). Teilhard s
consegue em parte fundar uma nova epiztemologia. Por exemplo, «0 ponto dmeganr
consigtiria na neguentropia levada i sua libertagio com respeito a toda tendéncia
entrépica. “Embarcado numa ldgica linear, Teilhard nio consegue tornar verossimil
ou coerente seu ~ponte Omegar em um mundo onde a entropia tem, no tempo, a
ultima palavra”™ (Cristo, 366). Bateson, ao contririo, fundamenta a nova epistemo-
logia de uma «légica de circuito», onde entropia e negaentropia nae se anulam, mas
tém os seus respectivos papéis no processo evolutivo. Cf. G.Bateson, Pusos hacia
una ecologia de la mente, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1985.
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vos, Fornece elementos tedricos para compreender como a cultura se
constréi na interrelagao de dois pélos contraditérios: a absolutizagao
rotineira das condutas massivas e a relativizagao criadora das condu-
tas minoritdrias. Ao apontar a contribui¢ao das massas para as mino-
rias, fornece preciosos pontos para compreender melhor a questao dos
“agentes histéricos” de transformagdo social. A percepgao da dialética
massas-minorias ajuda a superar tanto o populismo, quanto o
vanguardismo e o elitismo. Além disso, ele considera o massivo e o
minoritdrio nao sé como dimensoes sociolégicas, mas antropolégicas.
Por isso reconhece que nao existe uma s6 postura minoritdria, mas
que esta se aplica a campos especificos da atividade humana.

J. L. Segundo utiliza 0 mesmo esquema tedrico para analisar a
liberdade humana, tanto no seu aspecto pessoal como social. Os me-
canismos da liberdade sdo os mesmos, e atuam tanto em cada pessoa
como na grande histéria. Ele toma especialmente dois aspectos cen-
trais do complexo fenémeno da liberdade: a relagio da liberdade com
os determinismos, e o problema existencial do sentido da agdo livre do
homem. No primeiro aspecto, mostra que os determinismos nao so-
mente limitam, mas sio também o corpo e a condigio de possibilidade
da prépria liberdade. A fungao da liberdade seria fazer entrar em agiao
um nimero sempre maior de determinismos, dando-lhes sentido de
valor, e hierarquizando-os na medida das possibilidades que o contex-
to oferece. A liberdade abre caminho através dos préprios instrumen-
tos de sua realizagao. Dai porque ]. L. Segundo desenvolve, com
maestria, a reflexao sobre a relagio entre estrutura de significagao e
sistemas (mecanismos) de eficdcia. E mais ainda, faz ver com realismo
que existe em cada pessoa ndo somente um principio pessoal de liber-
dade construtiva, mas também uma forga de resisténcia, de tendéncia
a reificagdo e as sinteses histdricas fdceis e conservadoras. Por isso, a
liberdade é compreendida nao somente como dado, mas também como
conquista constante.

J. L. Segundo desenvolve o segundo aspecto da liberdade fazendo
notar que cabe ao homem, com sua agao criativa, conferir um sentido
ao universo. Assim, os dois aspectos se interpenetram: exercitar a li-
berdade na histéria é realizar a tarefa ingente e plangente de fazer dos
determinismos meios de realizacio da mesma liberdade, conferindo
assim ao mundo e a histéria uma marca pessoal e criadora. Esta con-
cepgao de J. L. Segundo apresenta trés aspectos positivos: do ponto de
vista humanistico-ético, supera uma visao da liberdade humana como
simples autodeterminagdo, no horizonte do sujeito solipsista. Trata-se
de uma postura pos-idealista, que situa o valor da liberdade nao sé
em dar sentido ao mundo, mas em agir criativamente sobre ele. Do
ponto de vista prdxico, fornece elementos para compreender e enfren-
tar, com maturidade, a complexa dialética entre liberdade e

e
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determinismo. E em relagio a teologia da libertagdo, a perspectiva
“antropolégico-existencial” da liberdade enriquece e completa o
enfoque até entio predominantemente poiitico.

Uma das categorias mais incisivas de ). L. Segundo, e que certa-
mente poderd ajudar muite ainda dqueles que se colocam dentro de
uma prdtica historica de transformagéo social é a de “espessura da
realidade”. Com ela, J. L. Segundo analisa lucidamente a experiéncia
sofrida de tantas pessoas engajadas e mostra com clareza o que hd de
resistente e opaco na tentativa de projetos histdoricos de mudanga. Faz,
com maestria, aquilo que H. Assmann denominou “a critica utdpica
da razdo ingénua”. Diante da crueza da realidade e de suas resistén-
cias, propde a flexibilidade histérica, como um dos grande critérios
norteadores. Com isso, dd contribui¢fes preciosas para ajudar a supe-
rar o infantilismo politico e os radicalismos inumanos e contraproducentes.

O conceito de “flexibilidade histdrica” se articula com a teoria de
“economia energética”, aplicado aos fatores sociais. Assim, por exem-
plo, a tarefa de criar cultura, que canalize 0 melhor uso possivel de
energia humana, tem que combinar o custo elevado das melhores
equagdes energéticas com o custo barato de outras, por razdes de
viabilidade de qualquer projeto histérico. Nem toda estrutura de sen-
tido, presente num determinado projeto histérico, é vidvel num deter-
minado momento, dado que pode devastar o “equilibrio ecolégico”,
gastando excessiva energia. £ necesséria uma base de sustentagdo para
que os processos coletivos humanos possam realmente avangar qua-
litativamente em dire¢do a uma real melhoria das relagdes sociais (a
humanizagio).

A histéria é basicamente para ]. L. Segundo um grande processo
evolutivo, no qual o homem se constréi como pessoa e espécie, Este
processo comporta fases, que devem ser respeitadas, para que haja
um real crescimento das culturas e dos grupos humanos. Ao mesmo
tempo, a humanizagdo ndo ¢ uma reta ascendente, que se realizaria
quase que por for¢a de seu dinamismo interno. E certo que J. L. Se-
gundo € olimista, e cré que a graga é o dinamismo que impulsiona a
histéria numa diregdo positiva. No entanto, ele considera a liberdade
como decisiva, pois cabe ao homem conferir efetivamente diregio e
sentido para o futuro de si mesmo e do universo. Nao se trata, por-
tanto, de uma visac mecanicista, que consideraria a histéria como um
movimento inevitdvel e incontroldvel. O conceito de “aprender a apren-
der” ou de “educagio em segundo grau”, é fundamental para enten-
der a sua concepgdo de histéria. Conforme ele, a histéria s6 se torna
mestra de vida quando se aprende a aprender, isto é, a reconhecer em
meio ao contingente uma linha de continuidade, crescimento e supe-
ragdo, enfrentando os desafios e crises do presente e preparando a
plataforma para o futuro. Com isso, J. L. Segundo condena todo
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historicismo, que se ap6ia nos pretensos “fatos brutos” e resgata o
valor da tarefa interpretativa, inserindo-a no processo de humanizagao.

A teoria sistémica apresenta alguns problemas nio facilmente
contorndveis, tanto no que diz respeito a teoria mesma, quanto aos
seus corifeus. H.Assmann observa, por exemplo, que o recurso a
Bateson (como o faz ]. L. Segundo) é questiondvel, pois este pode ser
considerado como “um esotérico extrapolador de analogias, do plano
da ciéncia biolégica ao da histéria em geral”®. Hd muitos autores que
negam a possibilidade de aplicar, tao rigidamente, a analogia da
termodinamica ao processo de evolugao®. Outro problema que suscita
a teoria evolutiva é de como conciliar a diregao (positiva) do processo
evolutivo com a agao do sujeito humano, tanto individual como cole-
tivo, Existe um risco real de certo racionalismo, que na sua ansia de
tudo explicar, traga o mistério. Por exemplo: ndo seria uma explicagao
por demais racionalista conceber um processo evolutivo onde as mortes
intteis e tudo o que estd ligado a entropia sao apenas parte das regras
do jogo? Ao contrdrio, parece que nao hd, em tltima instancia possi-
vel, outro salto razodvel, sendo o da fé na vitéria da Vida sobre a
Morte®.

O conceito de liberdade de J. L. Segundo apresenta algumas difi-
culdades, o que ndo desvaloriza sua sintese profunda e original. Fal-
tam outras dimensoes da liberdade, como por exemplo, a do reconhe-
cimento do outro®. A sua antropologia da liberdade criadora nao
reconhece a contento a subjetividade dos pobres e indigentes, que nao
podem alcangar o mesmo nivel das minorias, criadoras por exceléncia.
Uma altima dbservagao: se por um lado as categorias “fé-ideologia”,
“flexibilidade histdrica”, “egspessura da realidade” e “massas-minori-
as” sdo extremamentes tleis para uma prdtica histérica conseqiiente,
no entanto elas ndo sdo suficientes. H. Assmann observa, a esse res-
peito, que J. L. Segundo trabalha muito pouco com conceitos ligados
aos diferentes niveis de participagio e organizagio. E um projeto his-
torico libertador necessita de uma nova concepgao de poder, que jd
deve estar presente nas formas pedagégicas que tentam viabilizd-lo*.

* H, Assmann, “Os ardis do amor em busca de sua eficacia” in: PT 15 (1983), 258.
#1 Por exemplo, J. Guillaumaud, Cibernética y Légica Dialéctica. Madrid, Artiach
Editorial, 1971.

2 Cf. H. Assmann, op. cit., 257-259,

“ Esta critica pode ser atenuada, se se considera que o tema do reconhecimento esta
presente em J. L. Segundo na sua insisténcia sobre a sensibilidade histérica aos
sinais dos tempos, como elemento decisivo tanto para poder identificar os apelos de
Deus na vida de fé quanto para impulsionar uma teologia libertadora.
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2. Método

J. L. Segundo tem consciéncia de que a contribui¢ao para um cris-
tianismo libertador ndo pode ser reduzido a uma simples apresenta-
¢io da mensagem cristd em termos de libertagio. Uma teologia
libertadora é um procedimento complexo que reelabora tanto os te-
mas quanto o método de aceder aos temas. Ele nao separa método de
contetido. No entanto, detendo-se em determinado momento de sua
criagdo teoldgica na questao do método, pode ai afirmar, com razdo,
que o que caracteriza fundamentalmente uma teologia libertadora é o
método. Tomemos aqui trés pontos a respeito do seu método: aprecia-

¢ao critica geral, alguns elementos especificos, e a “teologia do povo objeto”.

a. Apreciagdo critica

De uma forma geral, pode-se dizer, concordando com Jiménez-
Limdn, que o método de J. L. Segundo tem, como elementos positivos:
forga critica, pertinéncia dialogal e fecundidade construtiva®. Em pri-
meiro lugar, seu método apresenta um cardter rigoroso, estruturado e
consistentemente critico. Isso se mostra, por exemplo, no
distanciamento tanto em relagao a religiosidade alienante quanto ao
cientificismo; na articulagao diferenciada e contextualizada da suspei-
ta sécio-politica, antropoldgica e ecoldgico-evolutiva que lhe permite
0 acesso a uma pluridimensionalidade da agdo humana; e na leitura
teoldgica coerente e articulada das trés suspeitas. Além disso, a apren-
dizagem de segundo grau possibilita que a sua critica aguda nao se
detenha no momento des-trutivo, mas estimule com dinamismo cons-
trutivo, uma operatividade criadora e realista.

Seu método se caracteriza pela profundidade, coeréncia e pertinéncia
dialogais. Af estd sobretudo a coeréncia radical com que J. L. Segundo
articula uma reflexdo sobre a busca de sentido a partir da secularidade,
e do ndo religioso. Assim, oferece aos nao-crentes elementos cristaos
de humanizagio, e a0 mesmo tempo os convida a assumir a fé crista.
O didlogo que ele realiza através da teologia é tempestivo e significa-
tivo, porque nao parte de problemas meramente académicos, mas do
compromisso com a transformagao histérica. E teologicamente denso,
pois ndo se realiza no limiar da fé, mas no seu préprio interior, ser-
vindo-se de elementos da Tradigao cristi e do dogma.

O fato de J. L. Segundo fazer uma “teologia em didlogo” determina
em grande parte o especifico de seu método. Ele tenta aproximar-se
de seus interlocutores, levando a sério as suas perguntas. Por isso,
pode se entender, por exemplo, a sua grande preocupagao pelo sen-

% Cf. H.Assmann, op. cit, 257.
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tido da liberdade, tanto pessoal como social, e a clareza cartesiana em
distinguir fé e religido. Fazer uma teologia em didlogo significa, para
ele, ndo fugir s questdes cortantes colocadas por aqueles que, em
contato com a modernidade e a libertagdo, ndo suportam mais uma fé
ingénua, repleta de formulagdes associadas a um modelo superado de
cristianismo. J. L. Segundo faz uma “teologia em didlogo” sem preten-
der renunciar ac essencial da fé cristd, mas convencido de que, para
realizar bem esta tarefa necessita certa humildade e atitude de escuta.
Para ele, o didlogo ¢ o fugar da constituigdo da f¢, e ndo a conseqi-
éncia da fé j& constituida ou uma preparacio exirinseca para ela.

E admirdvel a fecundidade construtiva do seu método teoldgico.
Ele é capaz de usar categorias e conceitos das mais diversas posi¢des
{Marx, Weber, Freud, Gadamer, Ricoeur, Marcuse, Luckdcs, Schaff, e
o pos-moderno Bateson) sem cair em ecletismo, mas articulando-as
num sistema complexo e integrador. Com a ajuda da teoria sistémica,
consegue também consorciar, com sucesso, 0s enfoques sécio-politico
e existencial. Ele enraiza o método teoldgico nas estruturas antropolé-
gicas de significagio e eficdcia. Com isso, leva a uma superagdo da
abstragdo transcendental de Rahner, pois se trata de articular valores
que buscam realizagdo histérica. Além disso, a unidade e complemen-
taridade entre significagdo e eficdcia possibilita que a radicalidade da
fé esteja unida a uma dindmica de criatividade eficaz e flexivel.

Do ponte de vista do contetido, a teologia de ]. L. Segundo apre-
senta uma notdvel coeréncia interna. Embora ele afirme que nio faga
teologia académica, uma reflexdo sistematica sobre a fé na perspectiva
de uma disciplina de uma faculdade de teologia, os pontos principais
e fundamentais da fé cristd sdo contempladas no seu trabalho, A sua
teologia intenta ser prdtica sem ser pragmitica e superficial. Articula
devidamente o momento do “auditus fidei” com o do “intellectus
fidei”. ]. L. Segundo quer responder as questdes de seus interlocutores,
mas, como bom educadeor, vai além das meras perguntas explicitas,
manifestando assim um largo horizonte, ndo s6 teolégico, mas tam-
bém cultural. Ele sabe que ndo pode reproduzir um catecismo pré-
determinado. Quer, como tedlogo e educador, fazer como que os cris-
tdos, com a ajuda de sua teologia, possam pensar cristimente, isto €,
fagam sua a verdade de fé. Por isso, os grande e decisivos temas
teolégicos se encontram em sua obra, embora em diferentes acentos e
concentragdes: revelagao, fé, trindade, graga, cristologia, igreja, e sa-
cramentos. Eles apresentam entre si, malgrado a diferenga de tempo
de vinte anos, uma admirdvel coeréncia interna.

Servindo-se de autores reconhecidos internacionalmente, J. L. Se-
gundo ndo se limita a fazer uma coleta de cita¢des, mas realmente faz
uma sintese sua, extremamente concatenada, como se pode observar
com a leitura de “Teologia Aberta” e das duas versdes da “Cristologia”.
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Em “Teologia Aberta”, consegue retomar de forma nova velhos pro-
blemas, iluminando-os com a Escritura e a vitalidade dos textos do
Vaticano I, e enriquecendo-os com referéncias as manifestagdes cultu-
rais atuais. Assim, ele faz, de um modo suave e dialogante, uma re-
viravolta profunda em conceitos chaves da teologia, como: graga,
pecado, concupiscéneia, salvagdo, vida eterna, juizo, universalidade
da Igreja, etc. Na “Cristologia”, por sua vez, apresenta uma reflexao
teoldgica fundada em dados exegéticos, profundamente articulada e
com conclusdes préprias.

J. L. Segundo demonstra, uma real criatividade critica, sapiencial e
construtiva, E critica porque visa libertar a fé dos mecanismos cultu-
rais alienantes que a ela se apegaram. E sapiencial porque equilibra a
critica com o reconhecimento da “densidade do real”, centrando-se
por isso ndo nas “solugdes ideais”, mas nas “possiveis”. Para tal fim
justamente propde um nova epistemnologia tedrica e prdtica, que seja
capaz de assumir a radicalidade das criticas globais e de atuar na
complexidade dos processos mundiais e na pluridimensionalidade do
humano. Por fim, é uma criatividade construtiva, dado que oferece
ensaios de elaboragdo hermenéutica fundamental de quase todos os
temas fundamentais da fé crista, tarefa assaz dificil na atualidade para
um tedlogo. Ele cré que todos os aspectos da mensagem crista sdo
boa-noticia, mas que necessitam ser adequadamente interpretados, para
que a fé se faca fecunda, no servigo a humanidade.

b. O Circulo Hermenéutico

J. L. Segundo propugna e realiza o método do “circulo
hermenéutico” na teologia®. Este consiste na interdependéncia entre a
interpretagdo sempre renovada da Escritura e as novas perguntas
suscitadas pela prdtica histérica. Trata-se de uma espiral que se apro-
xima assintoticamente da verdade, sem chegar, neste mundo, a uma
interpretagdo plena e definitiva”. J. L. Segundo insiste sobre a
imprescindibilidade do lugar hermenéutico no trabalho do tedlogo,
bem como a inconsisténcia de uma total “neutralidade cientifica”.
Afirma que ¢ compromisso pré-teolégico para melhorar o mundo ¢ a
primeira condigao para aceder a um novo circulo hermenéutico. Tal
compromisso parcial se conjuga com a exigéncia de universalidade da
teologia, porque esta ndo é alcangada com uma soma de todos os
elementos possiveis, mas com deliberada eleigio de elementos parti-
culares de significacdo universal.

% Cf. Jiménez-Limén, op. cit., 624-628.
% Cf. Libertacdo,9-54,84-105.
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A proposta de J. L. Segundo suscitou reagoes controvertidas, espe-
cialmente nos Estados Unidos. Alguns te6logos como J.Tambasco le-
vantaram a seguinte suspeita: é adequado o uso de andlise social em
geral como ponto de partida para hermenéuticas biblicas? A utilizagao
de tal procedimento nao reduziria a revelagdo a uma mera determina-
¢ao humana®? Nao se sobreporia a realidade a palavra de Deus,
relativizando a segunda e absolutizando a primeira? Outros jd foram
peremplorios em sustentar a incompatibilidade do método do circulo
hermenéutico da libertagdo da teologia com a fé crista.

M. A. Barriola®, por exemplo, afirma que J. L. Segundo propde
uma teologia cujo ponto de partida ndo é a revelagio biblica, mas ao
contrdrio, a “situagao real”. Ele reduz a revelagio a sua necessdria
atualizagao, descaracterizando seu aspecto de “instrugao” e “juizo”. O
marco explicativo passa a ser a histéria, e nao a revelagdo, jd que s6
se pode conhecer a Cristo a partir de um certo compromisso ético,
especialmente com os oprimidos. No fundo, ele elevaria a histéria a
categoria de divindade. Querendo reagir contra uma fé imobilista,
exalta de tal forma o tempo e o mundo (que deve ser transformado,
e nao contemplado, como pensa Marx) que a histéria passa a ser um
deus Molok que traga tudo, inclusive a Palavra de Deus. Esta postura
historicista leva a concluir, por exemplo, que a atengao aos sinais dos
tempos, como critério da teologia, constitui a linha demarcatéria entre
uma teologia conservadora e académica e uma teologia da libertagao.
Utilizando a histéria como categoria a priori da revelagao, chega a
varrer, relativizando, a posi¢do Gltima e definitiva de Cristo. Esta
relativizagdo se consolida com a afirmagio de que a revelagiao de Deus
nunca se apresenta pura, mas mesclada com ideologias histéricas. Além
disso, J. L. Segundo considera a prdxis como o Gnico ponto de arran-
que para a Teologia da libertagdo. O compromisso libertador se torna
tao absorvente, que o “ser cristdo” passa a ser simplesmente um meio,
subordinado a este fim. Esta inversio do ponto de partida é grave-
mente distorcedor. Assim, se a atitude fundamental ndo é de obedien-
te escuta da Palavra, uma opgao sdcio-politica pode chegar a
assenhorear-se completamente da existéncia cristd, colocando a reve-

¥ Sobre o método do circulo hermenéutico de J.L.Segundo se escreveu muito. Ver,
por exemplo, F. Quiroz Gonzales, Salvacidn cristiana y liberacion humana en la
teologia de J.L.Segundo, Roma, Gregoriana, 1981, cap.1 da 1° parte (na separata,
p.10-39). Muito esclarecedor é o artigo de H. Wells, “Segundo’s hermeneutic circle”
in: Journal of Theology for Southern Africa 34 (1981), 25-31. A obra de J. Tambasco,
Juan Luis Segundo and first World Ethics: The Bible for Ethics, Washington,
University Press of America, 1981, pretende analisar a pertinéncia do uso do circulo
hermenéutico de J.L.Segundo para a teologia moral, em sua relagéo com a Escritu-
ra. A respeito da obra de J.L.Segundo, «Libertagio da Teologia», ver a recenséo de
Sérgio Silva, in: Mensaje 255, dez 1976, 671-673.

® Cf. J. Tambasco, “A critical appraisal of Segundo’s biblical hermeneutics”, in
Readings in Moral Theology 4, Paulist, 1984, 321-336. Aqui, p.322,328,
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lagdo a seu uso. Ou ainda, com o tempo, pode-se abandonar a prépria
fé, jd que esta seria desnecessdria, diante da suposta imprescindibilidade
das opgoes histéricas.

Estes autores fizeram uma interpretagio incompleta e unilateral de
J. L. Segundo. O seu circulo hermenéutico, como o da Teologia da
libertagdo em geral, vai, segundo a ordem da intengdo, da revelagao a
realidade, e na ordem da execugio (pelo peso que dd ao agir cristao,
sobretudo ao empenho pela justica) da realidade a revelagao. J. L.
Segundo nao parte da andlise social, mas da atitude ética, da sensibi-
lidade humana aos apelos de Deus na realidade. Tal procedimento
concorda com o postura biblica fundamental da abertura do “coragao”
a interpelagao divina na histdria.

Uma avaliagdo critica positiva sobre o circulo hermenéutico de J. L.
Segundo, na sua dialética entre contextualizagao e respeito pela pala-
vra revelada é feita por H.Wells™. Ele se pergunta: qual seria a posigio
de J. L. Segundo, se confrontado com os extremos de Bultmann e
Barth? Pareceria inicialmente que a proposta de J. L. Segundo é
diametralmente oposta a de Barth. Embora este reconhega que a ver-
dade crista ndo estd definitivamente colocada para sempre, mas deve
ser renovada em cada geragio", é peremptério na afirmagao de que “a
teologia deve comegar com Jesus Cristo, e ndo com principios gerais,
mesmo melhores, ou em qualquer grau, mais relevantes e iluminadores

® Cf. M. A. Barriola, “Exegesis liberadora?” in: PT' 10 (1978), 97-137. Igual furor
apologicista se encontra em I). P. McCANN, Christian Realism and Liberation
Theology, NY, Orbis Books, 221-231. Conforme este autor, J.L.Segundo “propde um
circulo hermenéutico que relativiza a autoridade formal e o contetido substancial da
tradigio cristd™(p. 222). A conscientizacdo nio é somente o método para relacionar
libertagdo e salvagiao, mas passa a ser ela mesma a atual mensagem da salvagio.
O ensinamento da Escritura perde assim o seu valor-chave, dado que a identificagio
{perniciosa) da fé com o processo de déutero-aprendizagem conecta a primeira com
a Escritura apenas de maneira formal (p. 222-228). Este processo é por definigdo o
oposto de qualquer tipo de “depdsito” na revelacio, dado que valeriam somente a
sucessio de ideologias diante dos concretos problemas da histéria. O esvaziamento
do contéudo da revelagiio seria notério. Por exemplo, o ensinamento de Jesus é
compreendido como ideologia e seria autoritativo somente para o seu imediato con-
texto histérico (p. 222). A formula cristolégica de Calcedénia nao é considerada como
um contetido em 8i mesmo, mas “simbolos metodolégicos” representantes da estra-
tégia e das taticas da conscientizacéo (p. 224). Outros erros da interpretacao de J.
L. Segundo, derivados das suas premissas de «total conscientizagao~ seriam: a acei-
tagho da violéncia em nome do “amor eficaz”, a afirmacgao de que os fins justificam
08 meios, a proposta de manipulagio das massas por uma elite dedicada a causa da
libertagao, relativizagao total dos ensinamento morais contidos na Escritura (p.
225s8). Assim, a prixis e teoria de J.L.Segundo levariam a um distanciamento da
corrente central da vida e do pensamento catélicos (p. 227).

% Para o que se segue, cf. H. Wells, “Segundo’s hermeneutic circle” in: Journal of
Theology for Southern Africa 34 (1981), p.25-31, inclusive as citacoes de Karth e
Bultmann.

" K. Barth, Church Dogmatics 1/1, Edinburg, T.and Clark, 1936, p.2.
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que poderiam parecer”*. Bultmann, por sua vez é o criador da expres-
sao “circulo hermenéutico”, que consistiria, segundo ele, em “compre-
ender a totalidade a partir dos detalhes, e os detalhes a partir da
totalidade” e levar em conta a necessdria pré-compreensdo no ato de
compreender™. A preocupagdo de Bultmann era a continua
significabilidade e verdade da mensagem biblica a luz da visdo do
mundo moderno cientifico. Para ele, a visao do mundo moderno é
padrao critico para a exegese da Escritura, e a filosofia de Heidegger
a melhor chave para o verdadeiro sentido existencial do evangelho
hoje. Bultmann realiza todo um trabalho de “desmitologizag¢io” do
dado biblico. Barth ataca Bultmann, devido a sua presungdo de fazer
da pré-compreensiao algo normativo para a teologia, subordinando
assim a Palavra a uma questiondvel visio moderna do mundo e “for-
¢ando-a” através da estrutura conceptual de uma filosofia secular.
Com isso, se dilui e se domestica a radical alteridade da PPalavra divi-
na*,

Onde se situariam ]. L. Segundo e a teologia latino-americana em
geral? Conforme Wells, muito mais na perspectiva de Barth do que de
Bultmann. Em primeiro lugar, por ndo apresentarem o mesmo
criticismo de Bultmann, e nem subordinarem a palavra de Deus a
uma ideologia alienigena™, que no caso seria 0 marxismo. O marxis-
mo, conforme o uso que dele faz J. L. Segundo no circulo hermenéutico,
serve para abrir os olhos do tedlogo para a inconsciente fungao ideo-
légica da religido na América Latina. Longe de manipular a Palavra,
o intento de J. L. Segundo ¢é purificd-la e salvaguardar sua soberana
liberdade. A intengdo total de seu livro é justamente a libertagio da
teologia do aprisionamento ideolégico como serva do status quo. E nao
seria uma contradi¢ao afirmar a livre soberanidade da Palavra e base-
ar a teologia em outra coisa que nao seja a Palavra mesma, dado que
o pré-teolégico nao significa pré-cristao™.

* K.Barth, Church dogmatics 112, Edinburg, T.and Clark, 1957, p4.

“ R.Bultmann, History and Escatology, Edinburg University Press, 1957, p. 111,113.
¥ Cf. K. Barth, Church Dogmatics, 111/2, 1960, p. 443-447.

3 () leitor acostumado a identificar «circulo hermenéuticos e «desmitologizagios em
Bultmann tendera a fazer o mesmo com J.L.Segundo. Mas a diferenca é enorme. O
préprio Segundo polemiza com Bultmann, reafirmando a atuacao histérica de Deus
na base dos dados biblicos: “se ndo h4 intervengao divina na histéria, ndo s6 o relato
biblico é mitico, mas a prépria interpretacio é meramente humana. Aceiti-la nada
tem a ver com a fé” (Deus, 53). A respeito da critica & Bultmann, no referente ao
circulo hermenéutico, desmitologizagiio e verdade da narragio, ver: E.Schillebeeckx,
Dios, futuro del hombre, 16-29. Sobre as categorias «precompreensio», «compreen-
sdox @ «autocompreensdo» em Bultmann, ver A, Vogtle, Revelacion y mito, Barcelo-
na, Herder, 29-40).

% Mas, acrescenta oportunamente Wells, J.L.Segundo conseguiria maior claridade
se colocasse em evidéncia a origem biblica do processo de questionamento (Cf. H.
Wells, op. cit.,30).
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O terceiro momento do circulo hermenéutico (a nova interpreta-
¢do) assegura a liberdade soberana e o poder do Espirito através da
palavra revelada. Portanto, o cardter contextual da Teologia da liber-
tagdo e da libertagao da teologia ndo diminuem ou depreciam seu
cardter de teologia da Palavra. E com isso se responde a pergunta
colocada ao inicio. A preocupagio de J. L. Segundo de libertar a teo-
logia da ingenuidade ou ideologia inconsciente é muito semelhante a
postura de Barth, no comego do século, de des-ideologizar a teologia
alema. Barth insistia que a palavra de Deus deveria estar livre do
concubinato com a anti-judaica ideologia do “cristianismo alemao”,
que subordinava a boa-nova ao programa de guerra nazista. A sua
rejeicao a “teologia natural” se explica, ao menos em parte, como rea-
¢do ao contexto teolégico altamente carregado de ideologia, especial-
mente nos anos anteriores a segunda guerra. Isso significa que Barth
fez sua teologia a partir e levando em conta o contexto em que vivia,
realizando algo semelhante ao circulo hermenéutico proposto por J. L.
Segundo. Comegando da sua experiéncia da realidade da primeira
guerra mundial, e exercitando a suspeita teolégica e exegética, chegou
a uma rigorosa hermenéutica cristocéntrica da Escritura. O Barth tar-
dio adverte contra novas subordinagdes a filosofia dominante da épo-
ca e a seus principios hermenéuticos. Mas ele mesmo relembra que a
teologia deve ser contextualizada: “Jesus Cristo nunca diz sua palavra
profética de forma geral ou no vazio, mas sempre especificamente no
tempo para diferentes épocas e (...) a comunidade deve segui-lo nisto.
O primeiro perigo reside na sua inabilidade ou falta de vontade de
levantar-se, para ter o poder de afastar sua preguigosa neutralidade e
verdadeiramente segui-lo”¥.

Portanto, 0 método do circulo hermenéutico de Segundo nao sé se
mantém dentro da perspectiva crista, mas contribui sobremaneira para
o crescimento e amadurecimento da teologia. Talvez exista um peque-
no problema no nivel da énfase dada ao primeiro momento sobre o
quarto. Como observou J. Tambasco, ]. L. Segundo desvela a forca e
o influxo do compromisso e da andlise social para a exegese e a teo-
logia. Mas a teologia e a biblia devem cumprir também a mesma
fungdo em relagdo a andlise social, que assim terd uma perspectiva
cristd. Parece que ele ndo desenvolve inteiramente esta dialética, colo-
cando destaque numa parte, devido a preméncia do engajamento pela
justica social. Ora, se J. L. Segundo mostra que hd uma interdependéncia
entre fé* e ideologia*, e que hd uma prioridade da primeira sobre a
segunda, por que o circulo hermenéutico deve comegar sempre com a
ideologia* e ndo com a fé*? Se o circulo hermenéutico é de fato um
circulo, entdo o quarto passo é também o primeiro passo numa relagio

" K.Barth, Church Dogmatics IV/3 (2), 1962, p.820.
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dialética. Pode-se entrar nele no nivel do texte ou da ideologia, por-
que a influéncia é reciproca™.

Outro tedlogo, desta vez latino-americano, que pode enriquecer as
colocagdes de J. L. Segundo ¢ ].Scanonne™. Conforme este, a metafora
do circulo hermenéutico na Teologia da libertagdo ndo é totalmente
correta, pois todos os pontos ndo tém igual valor. Apesar da
circularidade, a fé tem prioridade e transcende o préprio movimento.
Em primeiro lugar, a fé é prioritdria, pois a Palavra de Deus lida na
Igreja é normativa em Gltima instancia e o sentido teologal (que s6 a
fé pode perceber e interpretar) através da interpelagdo do pobre é o
momento desencadeante do circulo hermenéutico libertador. Em se-
gundo lugar, no processo de interrelagio entre pré-compreensdo e
leitura da realidade e pré-compreensdo e leitura da palavra de Deus,
a fé € uma terceira instincia, necessariamente encarnada mas nio
reduzivel nem identificivel a nenhuma delas, tendo assim a forga de
guiar o seu discernimento. De qualquer forma, tanto as observagoes
de Tambasco como as de Scanonne nio devem descaracterizar a con-
tribuigdo sui generis de J. L. Segundo: a iminéncia da “sensibilidade
histérica” no circulo hermenéutico da teologia.

Teologia libertadora ndo é uma teologia de genitivo, que se debru-
¢a sobre um aspecto particular da realidade, no caso, a libertagéo sécio-
politica. Ela é uma perspectiva, sempre vélida, e historicamente dife-
rente, conforme o contexto em que é gerada, de fazer teologia que
ajude a humanizagio crescente. Por isso, J. L. Segundo pode afirmar
com pertinéncia que a teologia da libertagdo deve ser antes de tudo
uma boa teclogia (interpretagio coerente da revelagio) e que toda boa
teologia € libertadora, porque faz avangar o circulo hermenéutico, em
diregdo & “verdade mais plena”. O esquema do circulo hermenéutico,
se compreendido em forma de “espiral hermenéutico”, é Gtil e funci-
onal para qualquer teologia critica e libertadora, como por exemplo, a
teologia feminista, a teologia africana, a teologia em didlogo com as
culturas asidticas, etc.

c. A suspeita

“Suspeita”, é uma palavra chave para compreender o método de J.
L. Segundo. Ele exercita a suspeita, em primeiro fugar, contra 0 mo-
delo religioso tradicional vigente em muitas regides da América Lati-

2 Cf. J. Tambasco, op. cit., 326,334s. O autor nota ainda que embora J. L. Segundo
esteja preocupado com a verdade objetiva da reveiagdo, ele nao parece centrar-se
noz critérios exatea para a verdade teoldgica, exegética ou ética, fornecendo apenas
alguns critérios obscuros. E isto seria uma deficiéncia no seu efrculo hermenéutico
(p.324).

® Cf. J. C. Scanonne, “Teologia de la liberacién” in: CFF, 567s.



na, denominado por Jiménez-Limdn de “religiosismo”. Mas o
religiosismo ndo € somente um problema da religiosidade tradicional.
Ele se refere, basicamente, a toda religido que se arvora em detentora
do Absoluto, a ela revelada com exclusividade, e que sustenta nao ser
contaminada com o contingente. ]. L. Segundo aplica ao religiosismo
quatro suspeitas, e identifica os seus respectivos limites.

A suspeita existencial-fenomenolégica descobre o religiosismo como
sintoma e fonte de m4 fé, que mascara a busca instrumental de segu-
ranga numa aparente opg¢io por valores revelados, absolutos e intan-
giveis. A suspeita ideoldgico-pelitica dd a conhecer que a fixagdo em
certezas a-histéricas encobre e sustenta os interesses e poderes das
classes dominantes. A suspeita antropolégico-cultural faz ver que o
religiosismo é uma mutilagdo do ser humano, ao pretender viver o
mundo dos valores & margem dos mecanismos de eficdcia. A suspeita
teolégica, por fim, mostra que o religiosismo é a mesma religido
farisaica, ansiosa por sinais do céu, a que se opds Jesus*.

Embora J. L. Segundo destaque a “suspeita ideoldgica”, dirigida
sobre praticas e formulagdes de fé usadas a servigo da manutengéo de
uma situagio sdcio-politico-econdmica-cultural de dominagéo, ele nao
usa categorias marxistas dentro da teologia de forma simplista e ingé-
nua. As suas suspeitas sio muito profundas, agudas, e com perspec-
tiva interdisciplinar. Basta ver, por exemplo, suas reflexdes sobre a
visdo madgica de sacramento, a unidade da Igreja diante de um confli-
to, a reconciliagdo escatoldgica, as heresias trinitdrias, etc, para cons-
tatar que ndo se trata de um uso inadequado de instrumentos teéricos
estranhos a fé, mas de uma critica séria visando sua purificagio. De
onde viria esta preferéncia de J. L. Segundo pelo uso da suspeita?
Seguramente, de uma postura, de um direcionamento critico em vista
da realidade. Trata-se de uma verdadeira “hermenéutica da suspeita”,
na qual se incluem elementos de talante social, psicolégico, religicso
e filoséfico. Do ponto de vista psicolégico, por exemplo, J. L. Segundo
se serve de categorias de Freud, que interpreta livremente. Estas cate-
gorias influenciam a sua visdo sobre a liberdade, a maturidade huma-
na e a moral. Mas nao se pode dizer que a base de seu pensamento
seja a teoria psicanalitica®. Sua critica ndo se dirige somente a fé, pois

 Cf. Jiménez-Limén, op. cit., 86-88,99s.

i1 COf, J. G. O'Donnel, “The influence of Freud's hermeneutic of suspucion on the
writings of Juan Segundo” in: Journal of Psycology and Theology 10 11982), 26-34,
J. L. Segundo adota a hermenéutica da suspeita de Freud como a base essencial de
seu método teoldgico. Naturalmente, ndo a viséio freudiana em sua totalidade, mas
0 uso da suspeita como instrumento hermenéutice, tal como o concebe Ricoeur em
De linterprétation. Essais sur Freud. Ele insiste oportunamente que a tarefa hésica
da teologia é desenvolver a consciéncia critica {awareness) diante da “falta de cons-
ciéncia” (consciousness) ou falsa consciéncia, dos tempos atuais, elemento funda-
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ele suspeita da prépria suspeita, como por exemplo, quande analisa
os cientificismos e o neopositivismo da linguagem.

J. L. Segundo nao langa mdo da suspeita por uma iconoclastia
irreverente, mas sim para desideologizar a fé e resgatar a sua “funci-
onalidade histérica”. O seu intento é de uma atualidade enorme. Uma
das caracteristicas da modernidade e da pds-modernidade, em rela-
gdo A religido, consiste em tomar lementos religiosos e usd-los sob o
arbitrio da subjetividade. Assim, a religido ndo configura o nticleo da
existéncia, mas serve para manter as aparéncias. Ou simplesmente
vem em resposta as “necessidades misticas”, colocadas numa prate-
leira de consumo, ac lade de outras “necessidades”. Como bem o
mostrou Erich Fromm em “Psicandlise da sociedade contemporinea”,
a aparéncia enganosa faz parte do esquema justificador do universo
burgués modernoe, baseado no adquirir coisas e pessoas. E, em tal
contexto, uma teologia que se dispde a desmascarar o engano e auto-
engano no campo religiosn, tem uma pertinéncia inquestiondvel.

J. L. Segundo tem, portanto, o escopo de “desideologizar a fé”,
com o uso da suspeita, e propor novas interpretagdes, que procurem
ser fiéis a4 Escritura e aos “sinais dos tempos”. Ele ndo se detém na
suspeita, mas faz um verdadeiro e sério trabalho de interpretagac do
dado revelado, d luz de novas perguntas. Porém, ndo seria parcial a
sua prépria hermenéutica? Sim. Ele tem consciéncia disso, reconhe-
cendo que a sua interpretagdo teoldgica ndo ¢ a (inica nem a filtima,
e que a desideologizagio da fé comporta simultaneamente outras in-
terpretagdes limitadas (ideologizadas, tanto em sentido positivo como
negativo), que se superam, uma apds outra. Assim, demonstra humil-
dade intelectual de reconhecer os limites de seu préprio intento.

O uso da suspeita na teologia, tal como o faz J. L. Segundo, tem no
entanto, seus riscos. Se por um lado o exercicio da suspeita faz ver
com clareza os limites da formulagao e da prdtica da fé religiosa num
determinado contexto, por outro, ele ndo ajuda muito a perceber os
seus valores implicitos. A suspeita, em alguns momentos, pode levar
a dicotomia maniqueista e irreal {aquela mesma que J. L. Segundo
denuncia tantas vezes) entre o “progressista-libertador” e o “conser-

mental da base na qual se sustentam a dominagdo e a opressfio. Assim, realiza ele
a indispensavel tarefa de refocalizacdo da teologia moderna (lbidem, 34). As obser-
vagdes de O'Donnel sdo muito pertinente, especialmente no que se referem ao influ-
xo0 de elementos de Freud na concepgiio de pecado, graca e moral em J.L.Segundo.
No entanto, ndo é correto afirmar, como o faz O'Donnel, que a hermenéutica da
suspeita de Freud é a base do método teolégico de J.L.Segundo. Na realidade, ele
toma elementos da teoria psicanalitica com muita liberdade, fazendo uma releitura,
a partir da perspectiva da teoria sistémica. Pode assim, por exemplo, mostirar como
a pulséo de morte (Tanatos} da teoria psicanalitica se relaciona com a entropia.

179



vador-reaciondrio”. Se um tedlogo, ao voltar-se para a andlise da pra-
tica popular religiosa (seja ela conservadora ou em processo liberta-
dor), exercita desequilibradamente a suspeita, ¢ incapaz de descobrir
os “sinais do espirito” ai presentes e as possibilidades, por vezes muito
pequenas, de inseri-la num processo de mudanga.

d. Instrumentais pre-teologicos

Outro elemento diferenciador da hermenéutica de J. L. Segundo
diz respeito ao uso do instrumental sécic-amalitico na teologia. Ele
propde o uso das ciéncias humanas de uma forma diferente de alguns
tedlogos da libertagdo, ou mesmo do consagrade método do VER-
JULGAR-AGIR. Conforme o uso corrente, atribui-se ao instrumental
sécio-analitico, um uso préprio no momento em que o tedlogo ou
sujeito eclesial se debruga sobre a realidade social. O passo seguinte
consiste em julgar esta realidade, j4 “retrabalhada” pelas ciéncias
humanas e sociais, & luz da fé. J. L. Segundo, ao invés, propugna o uso
da ciéncias humanas especialmente para ajudar o tedélogo a perceber
onde 0s mecanismos ideolégicos ocultos se infiltraram no dogma ¢ na
prética eclesial. Nao se pde o acento em ler criticamente a realidade
social, e depois julgd-la teologicamente, mas em ler criticamente o
discurso teolégico e as prdticas religiosas em vigor*.

e. Teologia do povo-objeto

Uma grande diferenga de método entre J. L. Segundo e outros
tedlogos latino-americanos, como L.Boff, Sobrino e Gutiérrez, diz res-
peito & maneira de considerar os pobres no interior do processo do
discurse libertador. ]. L. Segundo se considera um dos protagonistas
da linha da “teclogia do pove objeto”, em oposigio 4 “teologia do
povo sujeito”®. E acusado, ndo poucas vezes, de “elitista”. Ele ¢ pe-
remptério na afirmagdo de que € idealista e ineficaz “canonizar” a
religido e a cultura do povo, fazendo delas um ponto de partida para
uma teologia libertadora, dado que a religiosidade popular ests con-
taminada por muitos elementos ideolégicos opressores e é parte inte-
grante de uma cultura primitiva, um bloco quase unitdrio, sujeito a
desaparecer com a invasao da cultura ocidental.

O valor da contribuigdo de ]. L. Segundo reside na percepg¢do dos
elementos ideologizados no interior da fé vivida e formulada, tanto

2 Aqui reside um dos equivocos dos criticos de J.L.Segundo, extremamente preocu-
pados com o “uso das ciéncias sociais” na teologia. Eles tomam J.L.Segundo como
um exemplo {ou o exemplo), enguante que na realidade este se propde a ser uma
alternativa. Ver o caso de J.Tambasco, op.cit, 322,328,

¥ Cf. Teoaberta,129-139.



nas camadas ricas como nas pobres. Ele aponta, com precisao, os limi-
tes de certo “populismo pastoral” que penetrou em alguns setores da
Igreja latino-americana. Ou seja, considerar que a cultura popular é,
de per si, libertadora, e que se trata somente de explicitar os valores
presentes nela. A contribuigdo da critica de J. L. Segundo, portanto,
reside fundamentalmente em nao idealizar a cultura e a religiao do
povo. O que é questiondvel na sua postura € afirmar que nio se pode
resgatar quase nada da cultura popular.

Se o ponto de partida comum de J. L. Segundo e outros tedlogos
da libertagao € a solidariedade com quem mais sofre na situagio de
desumanizagao do continente latino-americano (os pobres), deve se
reconhecer que esta postura se fortalece e consolida a partir do con-
tato, em diversos niveis e graus, com os pobres. A sensibilidade histéri-
ca, condigdo fundamental para romper um circulo hermenéutico vici-
050, ndo é fruto somente de leituras, mas especialmente de experién-
cias vividas e refletidas, nas quais o contato com os pobres e “escutar
0s seus clamores” desempenha um papel nao desprezivel. O contato
significa também aprender com eles, nem que seja somente aprender
a ouvir a interpelagdo. Ao menos é o que demonstra a experiéncia das
comunidades religiosas de inser¢dio na América Latina e o trabalho
pastoral de tantos leigos e sacerdotes nos meios populares. Além dis-
50, caberia também distinguir fé antropolégica de formulagao de fé, na
religido do povo. A primeira sdo os valores vividos, mesmo que se
encarnem numa cultura primitiva, para usar uma expressio cara a J.
L. Segundo. A formulagdo de fé do povo estd indiscutivelmente mes-
clada com elementos da ideologia dominante. Mas |. L. Segundo, por
ressaltar muito o segundo aspecto, pde na sombra o primeiro. Ora, se
a estrutura de valores é o acesso decisivo a auténtica fé religiosa,
porque nao considerd-la também no sujeito popular, mesmo reconhe-
cendo que a sua fé poderia se expressar numa religiosidade inadequa-
da?

J. L. Segundo rebate com tenacidade a hipétese da “forga histérica
dos pobres”, evocando ao invés a “fraqueza histérica dos pobres”*.
Um equilibrio entre as duas afirmagdes seria 1til e contribuiria sobre-
maneira para o desenvolvimento da pastoral e da espiritualidade la-
tino-americanas. Do ponto de vista da teologia, as duas tendéncias,
“povo-sujeito” e “povo-objeto” devem se complementar, constituin-
do-se como dois momentos de um mesmo processo*. O momento do
povo-objeto é aquele em que criticamente se reconhecem e se apontam

“ Cf. Jesus, 626 nota,636s nota; Teoaberta,211; Minoria,52s; Libertagio,206.

“ Com isso, nao se anulam as diferencas provenientes do ponto de partida. Por
exemplo, o primeiro momento da aproximagéo da teologia ao povo pode se fazer com
a postura da “critica” (exercicio da suspeita) ou do “discipulado”.

(181)



os limites das formulagdes e das praticas de fé do povo, que sao pro-
duto da ideologia dominante e fator de sua consolidagao. Neste mo-
mento teriam destaque o exercicio da fungao critica, o distanciamento
do tedlogo, o recurso aos instrumentos da teologia (histéria do dog-
ma, exegese, dogmadtica) e de outras ciéncias humanas. Qutro momen-
to é a do povo-sujeito, onde a comunidade crista (especialmente - mas
nao exclusivamente - as comunidades de meio popular) tanto pela sua
vida, como por algumas formulagdes de fé e praticas religiosas, cria e
recria a sua espiritualidade e o discurso sobre Deus. Neste instante, o
tedlogo se faz “discipulo”, que aprende com a experiéncia, apreenden-
do elementos para (re)fazer o discurso teol6gico, colocado a servigo da
comunidade eclesial e de sua missio no mundo.

3. Epistemologia

A epistemologia pés-idealista de ]. L. Segundo* revaloriza a fun-
¢do da prdxis no interior do discurso teolégico. A relagao entre orto-
doxia e ortopraxia € articulada de tal forma, que visa evitar tanto o
pragmatismo (responder somente as perguntas que a prdtica levanta
diretamente) e a superficialidade (dar respostas pretensamente teol6-
gicas, que sdo quase a mera confirmag¢ao da pergunta), quanto o
formalismo vazio de uma teologia academicista estéril, sem influxo
concreto sobre a vida cristd. Para ele, a reflexao critica sobre a praxis
oferece material e impulso para o avango consciente e transformador
do conhecimento. As exigéncias tedricas de J. L. Segundo brotam de
experiéncias histéricas reais: ndo s6 da injustica e da opressdo, mas
também dos erros cometidos pelos que lutam contra elas. Em reagao
a uma acentuagdo excessiva da pratica, ele enfatiza ao aspecto tedrico,
0 necessdrio espago para a reflexdo. E isso visando justamente opgoes
valorativas mais profundas e ag¢des efetivamente transformadoras.

Embora a proposta da epistemologia de J. L. Segundo seja essen-
cialmente dindmica, em alguns momentos ele “recai” numa epistemo-
logia conceptualista, onde as categorias da razdo critica conseguem
com arglcia penetrar em alguns aspectos fundamentais do real, mas
0s tomam como totalidade’. Pode-se suspeitar, com relativa margem

“ Para a critica da epistemologia de J. L. Segundo, ver Jiménez-Limén, op. cit., 22-
29,38,215-217,450,471s,488-490. Conforme o autor, sua epistemologia é evolutivo-
sistémica, humanista, pés-idealista, e histérico-tradicional.

" Uma epistemologia critica, como a de J. L. Segundo, funciona em alguns momen-
tos conceptualisticamente quando “é capaz de elaborar categorias ou teorias critica-
mente pertinentes e mediante elas aceder a desideologizagio e conhecimento de
aspectos importantes da realidade por conhecer; mas tende a identificar estes aspec-
tos assim conhecidos com a realidade, por carecer de um dinamismo de abertura a
outros aspectos da experiéncia histérica (atual e passada)” (Jiménez-Limén, op. cit.,
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de seguranga, que J. L. Segundo é vitima de um certo conceptualismo,
quando analisa a cultura, a religiosidade e a evangelizagdo populares
na América Latina. O que bloqueia a aproximagao dinamica a estes
aspectos parece ser “a supervalorizagdo da razao critica sobre o valor
cognitivo da narragdo e da experiéncia, da prética e do sofrimento”*,
Devido a supervalorizagao da razao critica, s6 permanece como even-
tual sujeito cristao o minoritdrio sujeito social da razéo critica, enquan-
to que o povo é considerado como objeto, que poderd ser sujeito cris-
tdo somente através de um longo processo que inclui o acesso a esse
tipo de razdo critica.

Todo esforgo epistemolégico tem que passar por momentos
conceptuais, mas deve retornar depois a sua base experiencial histo-
rica, senao pode se transformar numa ldgica abstrata. Ora, o iluminismo
sofre de um dualismo entre razao critica (e hermenéutica) e experién-
cia pratica-histérica, dado que a mesma razao perde o contato com
sujeito, e com isso, a mordéncia de suas possiveis novas experiéncias.
Parece que a opgao epistemolégica de J. L. Segundo, no que diz res-
peito ao permanente distanciamento critico da experiéncia em busca
de uma integragao futura de segundo grau, apresenta duas grandes
limitagbes, que se inserem nas aporias do Iluminismo. Hd momentos
em que ele nio consegue manter o equilibrio dinimico entre razao
critico-hermenéutica e experiéncia prdtico-histérica. Por exemplo, na
andlise da religiao e da cultura popular, na aplicagdo das categorias
massas-minorias, na distingao povo-objeto e povo-sujeito, na sua com-
paragdo entre processo biblico e evangelizagdo, e na forma de deter-
minar quem é o sujeito eclesial a partir da formulagio da missao da
Igreja.

Este desequilibrio da razao critico-hermenéutica se mostra ainda
na maneira de aplicar chaves interpretativas Gnicas e conceptualmente
limitadas para compreender o sentido de momentos importantes da
revelagdo, como a chave politica dos sinéticos”. Em segundo lugar, J.
L. Segundo estabelece uma desintegragio critica entre experiéncia
religiosa e processo histérico de subjetivagdo humana. A desconfianga
critica diante do religioso o leva a ndo poder situar a questio de Deus
no coragao mesmo da fé antropolégica e a colocar em lugar secunda-
rio, em seu conceito de religido, a relagio mesma com Deus. A critica
religiosa exacerbada, fundada na razao critica que, em alguns momen-

215). Observagio semelhante faz Sérgio Silva, ao afirmar que J.L.Segundo demons-
tra uma grande capacidade intelectual, e um enorme poder dedutivo-conceptual.
Mas, por vezes, elabora conceitos abstratos que nao se conjugam com a experiéncia
concreta que se vive (Sergio Silva, “Método de una teologia liberadora”, in: Mensaje
255, dez 1976, 673).

* Cf. Jiménez-Limén, op. cit., 217,

W Cf. Jiménez-Limén, op. cit., 488s.
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tos recai no conceptualismo, provoca uma dificuldade de integrar
dialeticamente, na teologia de J. L. Segundo, o mistico e o politico.
Acontece uma hegemonia desequilibrante do “racional”. Portanto, falta
em alguns aspectos da obra de J. L. Segundo a “flexibilidade
epistemoldgica” que ele mesmo propoe.

Outro problema da epistemologia adotada por J. L. Segundo diz
respeito a avaliagao a respeito do erro. Dentro do processo de apren-
der a aprender, tanto na histéria do povo de Deus no Antigo Testa-
mento, como na Igreja hoje, o erro é revalorizado como acesso huma-
no a verdade™. Se por um lado tal postura é muito positiva, por outro
nao deixa de ser por demais otimista, porque ndo mostra suficiente-
mente em que momentos e sob que circunstincias o erro pode bloque-
ar o processo de déutero-aprendizagem. Neste sentido, a reflexao de
J.S. Croato poderia ajudar muito®. Croato consegue também articular
de forma muito dindmica a hermenéutica biblica com a préxis histé-
rica, mas permite também estabelecer alguns critérios para reconhecer
até que ponto uma interpretagdo pode se inserir no campo
hermenéutico de uma tradigao (no caso, a biblica).

4. Estilo

Algumas caracteristicas pessoais de ]. L. Segundo conferem um
sabor tipico aos seus escritos. Conforme H. Assmann, que viveu pré-
ximo ao autor por algum tempo, J. L. Segundo se caracteriza por uma
sofrida fidelidade ao seu contexto, desconfianga diante dos
imediatismos que se exaurem ao primeiro golpe, e é mestre em frases
provocativas e irdnicas. Seu estilo de pensar caracteriza-se por um
“destrinchar e voltar a destrinchar, melhorar constantemente as mes-
mas perguntas, nao fechar jamais completamente o circulo, espiralar
para diante, em cada novo objeto analisado, as implicagdes adicionais
de questoes jd levantadas na andlise de objetos anteriores”™.

Talvez esta nota de estilo possa conferir uma certa insatisfagao ao
leitor de J. L. Segundo. Parece que o seu enorme poder intuitivo nao
desemboca sempre em conclusdes a contento, jd que ele gasta muita
energia para desenvolver aspectos minuciosos e complementares (re-
conhecidamente enriquecedores) no correr de seu trabalho™. Outro
trago pessoal de J. L. Segundo é o cardter polémico e por demais

“ Por exemplo, Dogma, 98-112,131.

" J. 8. Croato, Hermenéutica biblica, Sao Paulo, Paulinas, 1986, especialmente p.36-58.
“ H. Assmann, “Os ardis do amor em busca de sua eficicia, (as reflexdes de J. L.
Segundo sobre o «<Homem de hoje diante de Jesus de Nazarés)" in: PT' 15 (1983), 231,

™ Tal parecer é condividido por J. 1. Gonzédles Faus, in: ActBib 44, Jun-Dez 1985, 265.
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abrangente de algumas de suas afirmagoes. Ele faz por vezes afirma-
¢Oes e criticas tao generalizadas que nao correspondem nem a realida-
de, nem muito menos ao seu proprio pensar. Estas devem ser enten-
didas no seu contexto polémico, j& que em outras ocasides o proprio
J. L. Segundo trata de matizi-las, enriquecé-las ou mesmo relativiza-
las. Por exemplo, a sua asserq¢ao “a dimensao humana fundamental é
a politica”™, ndo se confirma no todo de sua obra. Tem um efeito
provocatdrio, no contexto onde se encontra, mas nio é basilar. Por isso
também, J. L. Segundo ¢é alvo de muitas criticas injustas que se ap6iam
em suas citagoes isoladas.

Por fim, J. L. Segundo utiliza muito a extrapolagdo semantica, con-
ferindo a algumas palavras-chaves um significado muito além do usual.
Ele utiliza termos que s6 se compreendem bem dentro do todo em que
estdo inseridos. As vezes tenta resgatar elementos positivos em pala-
vras que, no linguajar corrente, ja tém predominantemente nitida sig-
nificagao negativa. Por exemplo: “ideologia”, “manipulagao”, “violén-
cia”. Outras vezes, dd somente conotagio negativa a palavras que
podem ter um sentido positivo, como com a expressao “teologia aca-
démica”. Neste altimo caso, por exemplo, J. L. Segundo se refere ao
“academicismo” e seus vicios: intelectualismo, falta de compromisso
da teologia com a histéria, associagao inconsciente ao status quo, e nao
ao fato de estudar teologia de forma sistematica.

A extrapolagdo semantica é por vezes problemadtica, dado que o
leitor tem sempre que fazer um esforgo de trabalhar com categorias
mentais que nao as habituais, e pode interpretar afirmagoes de J. L.
Segundo num sentido contrdrio ao que ele pretendia. Por isso, a sua
extrapolagdo semantica é, em grande parte, contraproducente para a
sua teologia. O caso mais tipico é o de atribuir o nome de “ideologia”
ao sistema de eficicia e uso de meios.

A guisa de conclusao

A teologia de . L. Segundo ¢é realmente inspiradora para a reflexao
e produgao teolégicas, tanto a nivel da teologia pastoral dirigida espe-
cialmente para leigos, quanto na teologia académica. Uma teologia em
didlogo, com interlocutores concretos, torna-se cada vez mais necessd-
ria numa sociedade plural. Uma teologia aberta, a incorporar novas
categorias que ajudem a compreender o ser humano em sua relagao
com os outros e 0 mundo, mantendo a0 mesmo tempo o rigor de seu
objeto formal, mostra-se extremamente criativa e pertinente. Uma te-
ologia critica e inquieta ajuda enormemente a purificagio da fé. A

™ Libertacéo, 84, no original espanhol.
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sensibilidade aos sinais dos tempos, de natureza pré-teolégica mas
profundamente teologal, constitui-se numa importante chave para o
processo de conversao do préprio tedlogo, ajudando-o a renunciar as
falsas absolutizagoes da acumulagdo do saber. Mais ainda, J. L. Segun-
do nos introduz num campo novo, onde o que importa nao é a mera
soma de informagoes, mas um processo de déutero-aprendizagem,
onde o cristio pensa, de forma sistemdtica e critica, a sua fé. Oxala
isso se efetive cada vez mais nos cursos de teologia para leigos, nos
cursos universitdrios e nos semindrios.
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