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O cristianismo e a teologia da libertação têm muito que aprender no tocante, por exemplo, a amplitude e alcance dos instrumentos de leitura da realidade sempre mais complexa e à  relação entre fé e projetos históricos. Esse esforço tem sido empreendido. Os congressos e encontros da SOTER são testemunhos vivos desse processo. Estou convicto, no entanto, que de uma coisa a TdL não pode ser acusada, qual seja a de relaxamento quanto a convicção de que a fé cristã dispõe de uma fecundidade humanizadora extraordinária. Ao contrário disso, a firmeza coerente nesta convicção tem sustentado o trabalho de muitos cristãos, teólogos(as) ou não,  na busca permanente de estabelecer uma correspondência e reciprocidade entre maturidade humana e maturidade na fé. Busca imperativa, considerando a constatação de que, para muitos cristãos de hoje, a maturidade humana representa um obstáculo ou uma ameaça para a fé, mesmo que intuitivamente compreendam que a fé deveria ser algo dinâmico, atual e um mais qualitativo na vida, constatam que, de fato, ela se converteu em muitos casos num refúgio para os que não se atrevem ou não podem viver a aventura humana hoje.
 Não decorre daí a postura crítica face ao assim chamado “retorno da religião” na medida em que a necessidade religiosa de nossa sociedade aproxima-se , em muitas vertentes, da “fuga do potencial de confusão da modernização e da Babel da sociedade secularizada” (?), num retorno reativo contra o mundo da ciência e da técnica da modernidade tardia “como busca nostálgica de um fundamento último e inabalável.” E como tal, em termos heideggerianos, uma propensão à inautenticidade?
 Impulsionados e sustentados pela convicção da fecundidade humanizadora da fé cristã, a teologia e o cristianismo de libertação não driblaram a força das repercussões da realidade contemporânea sobre a fé cristã, realidade marcada permanentemente pelo movimento da história, provocando não poucas vezes tensões e angústia nos cristãos. Tais tensões e angústias levam à configuração de uma “fé em crise”, perfil próprio, conforme Juan Luis Segundo, do cristão que possui uma visão própria do mundo, dos outros e de si mesmo. Em outras palavras, que

"...tiene la certeza de poseer una larga prehistória, de vivir una humanidad lanzada hacia una conquista ilimitada del universo, de habitar un mundo pluralista tanto desde un punto de vista religioso como ideológico. Siente la necessidad, no ya de proclamar la igualdad y la fraternidad, sino de conquistarlas, etcétera, etcétera. Esta visión del mundo pregunta a la fe. Y pregunta a la fe, porque en última instancia existe en el creyente la convicción - frecuentemente no formulada - de que la fe puede en verdad contestar estas grandes cuestiones."


     
Isso não quer dizer que Segundo entenda que a relação da teologia com a práxis funcione de modo automático e superficial. No seu entender, a teologia deve estar sempre intimamente ligada com a práxis. Esta ligação, no entanto, deve ser orientada por um difícil e complexo equilíbrio, de modo que nenhum dos pólos funcione de maneira determinista. Daí que a tarefa  da teologia, no seu entender, é oferecer à visão ampla da realidade envolvida na práxis os elementos correspondentes da fé. Essa íntima relação entre teologia e práxis confere ao diálogo uma posição especial na teologia. Mais que um instrumento ele é a condição de uma teologia libertadora.


 Mas, como pode a teologia travar esse diálogo, condição da sua relevância libertadora? Recorro mais uma vez ao próprio Segundo que identificou no círculo hermenêutico o método para uma teologia em diálogo e, portanto, libertadora. Refletindo sobre o objetivo central do círculo hermenêutico da teologia, Segundo afirma:


"...temos que recuperar a soberana liberdade da palavra de Deus, para poder dizer em cada situação o que é criativamente libertador em tal situação.[...] o único que pode manter indefinidamente o caráter libertador de uma teologia, não é seu conteúdo mas seu método. Neste está a garantia de que qualquer que seja o vocabulário usado, e quaisquer que sejam as tentativas do sistema para reabsorvê-lo, o sistema mesmo vai continuar aparecendo no horizonte teológico como opressor. E nisto está a maior esperança teológica para o futuro."
 


O círculo hermenêutico comporta, portanto, dois momentos fundamentais no seu funcionamento: o da libertação da teologia e o de uma nova hermenêutica criadora. Para a concretização do círculo hermenêutico, Segundo propõe duas condições relativas à profundidade e riqueza das questões do presente e à nova interpretação da escritura:


"Penso que existem duas condições necessárias para termos um círculo hermenêutico em teologia. A primeira é que as perguntas que surgem do presente sejam tão ricas, gerais e básicas, que nos obriguem a mudar nossas concepções costumeiras da vida, da morte, do conhecimento, da sociedade, da política e do mundo em geral. Somente uma mudança tal ou, ao menos, a suspeita geral acerca de nossas idéias e juízos de valor sobre essas coisas, nos permitirão alcançar o nível teológico e obrigar a teologia a descer à realidade e colocar a si mesma perguntas novas e decisivas. A segunda condição está intimamente ligada à primeira. Se a teologia chegar a supor que é capaz de responder às novas perguntas sem mudar sua costumeira interpretação das Escrituras, já terminou o círculo hermenêutico. Além disso, se a interpretação da Escritura não muda junto com os problemas, estes ficarão sem resposta ou, o que seria pior, receberão respostas velhas, inúteis e conservadoras.
 


Não é supérfluo acrescentar que a obtenção de uma nova interpretação bíblica baseada na articulação complementar dessa presença simultânea de passado e presente pressupõe, no pensamento de Juan Luis Segundo, duas premissas complexas: compreensão da revelação como processo pedagógico pela qual a revelação não se reduz a uma síntese de doutrinas atemporais e universais à qual se possa aceder passando por cima dos processos históricos e existenciais. O fundamental não consiste na comunicação de verdades objetivas, mas na apropriação pessoal de dados transcendentes que se tornam fontes de sentido num processo de aprendizagem que não enfatiza a mera acumulação dos dados transmitidos, mas sim a sua re-interpretação criativa e constante, conforme as exigências de cada nova situação.
 "Aprendizagem de segundo grau" porque ela permite um avanço gradual e dinâmico em direção à verdade através de um "aprender a aprender".
 A segunda premissa consiste  na ortopráxis como critério último da ortodoxia que
"...não tem em si mesma um último critério, porque ser ortodoxo não significa possuir a verdade final. Só se chega a esta última pela ortopráxis, e assim a ortopráxis se torna o critério último da ortodoxia não só na teologia mas também na interpretação bíblica. A verdade é só verdade quando for a base de atitudes verdadeiramente humanas. 'Fazer a verdade' é a fórmula revelada desta prioridade da ortopráxis sobre a ortodoxia quando se trata da verdade e da salvação."
 

Não é o objetivo deste trabalho, proceder a uma apresentação detalhada do método teológico de Juan Luis Segundo. As referências feitas aqui á importância do círculo hermenêutico para libertação da teologia foram no intuito de, em primeiro lugar, resgatar a atualidade e, em segundo lugar, esclarecer o parâmetro a partir do qual vislumbramos um circuito producente entre cristianismo/teologia de libertação e pós-modernidade.  Nesta perspectiva elegemos quatro questões da pós-modernidade que, ao meu ver, dão o que pensar à teologia:

1. A desconstrução como característica da apreensão do tempo e a crise das pretensões de totalidade 

Esse esgotamento da totalidade foi levado as suas últimas conseqüências no século XX por meio de uma dupla vía, a saber: uma de corte existencialista que foi de Heidegger a Wittgenstein y Derrida; a outra más fenomenológica desde Cohen até Levinas e Ricoeur.

A idéia de totalidade presidiu este diálogo milenar entre Atenas y Jerusalén que nos legou cosmovisões e práticas, instituições e teorias tão surpreendentes como a teologia medieval e a ciência moderna, o direito romano e o monoteísmo abraâmico, a economía de mercado e a arte como representação. Porém em seu seio, a totalidade levava já o germe de sua própria superação, como o mostram os constantes movimentos culturais de resistência  e afirmação da diferença em momentos de afirmação da totalidade: desde as resistências sociais posteriores a 1492 —data simbólica do início do expansionismo moderno— que reivindicaram a dignidade dos índios da Meso-américa; ou inclusive o desencanto pós-moderno surgido face à crise das utopias da ciência, da revolução social e da tecnologia midiática na sociedade globalizada.

Já desde finais do século XIX Nietzsche vislumbrou o umbral da agonia do Ocidente no que ele denominou dramaticamente a “morte de Deus”, como vaticínio do ocaso de uma civilização baseada na construção todo poderosa da idéia de Deus, do cosmos e do ser humano, ligados todos por sua vontade de totalidade e unicidade. Morte de Deus, diria Vattimo, “significa morte dos ídolos. Portanto, é somente com a morte do Deus metafísico, guardião das leis da natureza, fiador da matemática (e dos comércios que se fazem também à base do cálculo) que podemos nos transformar em religiosos, abrir um diálogo com Deus, seja lá o que Ele for, além da pura aceitação admirada da ordem do mundo. Deus é a desordem do mundo, é aquele que nos chama a não considerar como definitivo nada disto que já está aqui. Deus é projeto, e nós o encontramos, quando temos a força para projetar” (IHU olline 88ª) Com efeito, o ateísmo como germe do monoteísmo implica a superação permanente das representações do acontecer originário para voltar a este mesmo. Tal postura atéia afirma, de maneira radical, a autonomia do mundo e a emancipação do ser humano de qualquer tutela externa, chame-se religião, estado ou mercado.

Não se trata de uma negação da divindade enquanto mistério do real, senão de suas representações com pretensões de absoluto, tanto no âmbito da verdade como do sentido e da moral.

Neste contexto nihilista radical, o mundo da fé inaugura então um espaço possível de intersubjetividade aberta à alteridade, onde não é já pertinente buscar sentido, nem nomear a realidade como ato de possessão, senão que advém  dita fé como o lugar primigênio do clamor e da doação extrema. Impõe-se uma volta ás coisas mesmas em seu devir, que não pode ser apropriado.

2. O esgotamento da ontoteologia
A fenomenologia moderna da subjetividade passou da clara postulação da idéia de Deus como garante da intuição e da percepção em Husserl, para a designação de Deus como horizonte ético (Levinas) e de sentido (Ricoeur) no território da imanência assumida como modo de vida e compreensão  onde irrompe o infinito em nós.

Derrida, Vattimo y Nancy levaram a cabo a desconstrução de todos os sistemas referenciais de sentido, para mostrar sua impossibilidade inata de designar a transcendência. Por isso, estes autores pós-modernos propõem uma ontologia hermenêutica que permita dirimir a difícil questão da ontoteologia e suas derivações secularizantes, de modo que possa emergir das profundidades do ser o ente em seu devir mesmo: pré-moral, ateísta e pré-lingüístico. Como parte deste desmonte das pretensões da significação e do valor surgiu, em dito estádio da racionalidade moderna, a crítica, tanto à totalidade como ao totalitarismo de qualquer natureza: ideológico ou político, religioso ou sexista, de classe ou étnico.

Como superação do ateísmo derivado do monoteísmo —descrito com clareza por Nietzsche enquanto morte cultural do sujeito metafísico— a razão pós-moderna possibilita uma nova figura da transcendência, desta vez em chave fenomenológica, com a designação de absenteísmo. Trata-se, com efeito, de afirmar a realidade divina enquanto origem sem origem do ser, quer dizer, enquanto Dasein
. Não um deus ex machina enquanto motor imóvel, ao fim e ao cabo um ente, mas sim ausência ontológica como ser em devir. Daí a tese do absenteísmo proposta por Nancy
 como resultado da declosão do cristianismo. Em seu significado teórico, tal postura implica a afirmação de uma ausência de Deus enquanto ator imediato na criação como causa, mas tolera em si mesma a afirmação dessa realidade última como horizonte hermenêutico no qual “flutua o ser”, cada ser, no seu devir imanente, não transcendente. Neste sentido fenomenológico, não há lugar para as categorias doutrinais nem morais vinculadas imediatamente ao horizonte divino, mas apenas plena consciência da fragilidade ontológica da criação e assunção da imanência como único âmbito da inteligência e da liberdade humanas. E sem o mais além da representação, a consciência se retrai no mais aqui da subjetividade exposta, vulnerável, finita, precária e ambígua, onde a aposta pela responsabilidade se torna ainda mais  uma questão urgente e inevitável.

Trata-se, em suma, de um absenteísmo como negação do deus intervencionista, a partir de uma idéia de providência divina carente do talante metafísico clássico. Esse absenteísmo afirma de maneira apofática a impossibilidade de consolação para o sujeito desnudo, aferrado a imagens transcendentes de Deus ou da finalidade da criação. Nesse absentismo aparece somente o âmbito da finitude e a vulnerabilidade da condição criada.

3. O pensamento fraco e a morte da metafísica objetivante

Nesta crítica a modernidade, iniciada a partir da racionalidade de Jerusalém, não se trata de pensar o ser em chave de totalidade, senão de infinito que advém como ser-que-envelhece-e-morre, diria Levinas. Por sua parte, a fenomenologia pós-hegeliana renunciou a totalidade e com isso ao pensamento duro, sendo assim pioneira nesse trânsito para a pós-modernidade que alguns como Vattimo denominaram instauração do “pensamento débil”. Não se trata de avançar pela via da apologia da incapacidade do sujeito, senão de afirmar, na lógica da morte da metafísica objetivante, a vulnerabilidade como modo de estar no mundo. Seja en chave de falibilidade e labilidade na filosofia da vontade ricoeuriana; seja sob o signo do desejo mimético assumido no pensamento de Girard e Alison; ou na hermenêutica da libertação, a partir dos pobres e excluídos, como propõe a TdL. Três vias de acesso a esse mais aqui da subjetividade  exposta, desnuda de toda representação alienante, ob-ligada ao acontecer da intersubjetividade em relação, ancorada no devir do ser finito.

Por este motivo eminentemente teórico podemos dar razão da práxis transformadora dos sujeitos pós--modernos que fizeram de sua exclusão uma palavra de interpelação aos sistemas de dominação. Todos eles são testemunhos históricos de um processo de rememoração que conduz a justiça e ao esquecimento, nome da razão absuelta —e somente nesse sentido ético originário: ‘absoluta’— por e graças a memória das vítimas.

Porque as vítimas são as únicas que têm direito a perdoar e, a partir de sua vulnerabilidade extrema, são princípio de um espaço público mais inclusivo, a desconstrução da história é a contraparte práxica do que a fenomenologia da subjetividade havia também explorado no campo teórico. Não se trata, assim, de postular um anarquismo ético ou religioso por si mesmo autodestrutivo da convivência humana, como caricaturizam com freqüência os críticos da pós-modernidade, mas sim do desmascaramento dos sistemas de totalidade, desdobrando-se num engendramento da existência no poder do não poder que procede da finitude assumida.
4. A superação do messianismo  

Da pós-modernidade emerge o dilema da justificação da ordem política num fundamento transcendente. Em outras palavras, temos que explicar se o bem comum é definido pelo consenso social unicamente, ou se é ainda necessário postular um fundamento religioso para os direitos humanos.

No marco das religiões monoteístas, as religiões abrahámicas afirmaram efetivamente a intervenção de Deus na história, por meio de sinais prodigiosos e de iluminação profética. A carga de totalidade que tal confissão implica — em sua primeira versão universalista descrita numa racionalidade hierárquica e patriarcal— não é necessariamente a única versão legítima de sua originalidade. O cristianismo tem sido, entre elas, a religião que mais levou a cabo o processo de desmantelamento do sagrado violento, para afirmar assim o ultrapassar de si mesmo como sistema religioso naquilo que se denominou nas primeiras gerações cristãs como eskatón: tempo pleno mais além-aqui da temporalidade mesma.

Neste sentido, tanto o judaísmo como cristianismo construíram a categoria de messianismo para expressar a intervenção divina na história mundana. Fizeram-no através de duas versões distintas: uma corporativa conforme os profetas pós-exílicos de Israel, outra personalizada em Jesus de Nazaré conforme dois judeus universalistas: Paulo de Tarso e o autor do evangelho de João.

O messias idealizado pelos cristãos primitivos comporta a morte ignominiosa de seu mestre, denotando aí uma fissura no sistema judeu de totalidade. Com efeito, a pregação galiléia de Jesus, assim como seu enfrentamento com os poderes religiosos de sua época (saduceos y fariseos), e ainda mais, seu julgamento como bode expiatório e sua morte de crucifixão, representam o desmantelamento do messianismo de poder e de suas correlativas leituras providencialistas na lógica mais estrita da retribuição divina.

Como bem mostraram Duquoc
 em cristologia crítica, Theyssen e Meier
 a a partir da Third Quest arqueológica, ou também Girard y Alison
 a partir do discurso antropológico do desejo mimético, o messianismo de Jesus é de outra índole. Mais próximo a João o Batista, Jesus postula a superação da religião do templo de Jerusalém e inicia uma visão utópica da salvação intra-histórica, no seio da imanência e seus conflitos de interpretação e de eleição de vida. Seu próprio processo de acusação e morte esclarece os mecanismos de exclusão próprios de todo sistema de totalidade.

Os sinais da ressurreição são o símbolo apofático dessa realidade outra que Jesus inaugurou e consumou. Realidade que faz emergir a fé em uma nova ordem chamada com expressões da época: ‘criação nova’, ‘dia final’ e ‘reconciliação universal’.

Neste sentido, tanto a tumba vazia como as aparições do crucificado-ressuscitado comportam, em sua estrutura semiótica mesma, esse ultrapassar da religião da retribuição e o anúncio da religação na graça. Vida oferecida, compartilhada, gozoza, vulnerável. Não há significado possível de vida eterna a não ser desconstruindo um corpo histórico. Não há sentido senão no sem sentido do morto-vivente. Não há messianismo senão a partir do rosto de um humano desfigurado….

Conclusão

Nesta perspectiva fenomenológica aparece então com maior radicalidade a possibilidade de uma teologia kenótica que dê conta da lógica do encontro humano-divino possibilitado graças a experiência de Jesus de Nazaré, em um complexo dinamismo constitutivo. Por um lado, desde a progressiva humanização de Jesus como processo de vulnerabilidade assumida, em e com os outros, como ser em devir de realização interperssoal. Por outro, na manifestação de sua divindade em chave de esvaziamento, como o interpreta o hino da carta aos Filipenses: “não quis ater-se a sua categoria de Deus”… esvaziamento de sua condição divina, na medida que assume a condição humana desnuda.

Tal processo kenótico se cumpre também em sua vida histórica como pregador itinerante, judeu marginal e vítima aniquilada por seus algozes. A condição de abaixamento é levada ao paroxismo com o anúncio da ressurreição dentre os mortos, aí mais que nunca em chave de desapego, do que temos narrações simbólicas. a saber: subo ao meu Pai, além me verão… Cada um destes relatos denota uma dimensão de absenteísmo que dá o quê pensar e que provoca um novo modo de estar-no-mundo. como o sugiro a seguir.

a. Noli me tangere… ( Não me toque....). Junto com o sinal do túmulo vazio os relatos das aparições do crucificado-ressuscitado introduzem o leitor crente em uma dimensão de ausência-presença que será o horizonte de vida e compreensão em que adquire força o dinamismo da fé cristã. Com efeito, o cumprimento das promessas de Deus para seus eleitos vai inclusive mais além da lógica da retribuição que anunciou a mãe dos jovens macabeus como primeira expressão explícita da fé na ressurreição por parte do povo hebreu
. Nos evangelhos cristãos se trata, sem sombra de dúvida, de uma promessa que permanece no claro/escuro da existência aberta, desconstruda no mais para cá de toda representação objetivante. Especialmente ol relato do encontro no jardim entre Jesus ressuscitado Maria de Madalena, comporta em sua estrutura dramática no mínimo quatro elementos constitutivos: o chamado, o estranhamento, ol reconhecimento e a diferença. A tensão dramática da narração está toda ela dirigida a diferença indicada pela extraordinária frase: Noli me tangere… com a qual o Crucificado-ressuscitado instaura essa ordem nova de existência que chamamos “ressurreição dentre os mortos”.

b. Subo para meu Pai. Tanto no relato do encontro de Jesus ressuscitado com a Madalena como com os discípulos no cenáculo, esta expressão designa a tensão escatológica instaurada pelo acontecimento pascal. A diferença se acentua ademais pela distinção expressa que faz Jesus entre a relação filial com ‘seu Pai’ e a que anuncia aos discípulos com a Expressão ‘vosso Pai’. Trata-se de uma fissura no mundo da totalidade que podemos vislumbrar no relato, acompanhada de um envio que tem sua própria lógica de gratuidade de mundo novo.

c. Além me verão. Tanto o envio de Maria aos discípulos, contado pelo evangelho de João como o outro envio contado pelo relato de Marcos, ambos concluem a tensão dramática com um envio, exodal de uma história que seguirá por escrever-se, seja no encontro da comunidade amedrontada que supera a angústia da perda, seja na rememoração de todo o acontecido em Galiléia, símbolo de uma intinerância profética e de pré-gustação de um mundo por receber-se e construir-se no discipulado, no compartilhar o pão, na prática das bem-aventuranças e dos conselhos evangélicos que recriarão a ética dos profetas de Israel. Um futuro incerto em suas formas específicas, porém lançado ao devir de fraternidade universal compreendida como gratuidade, dom, oferenda, reconciliação. Eutopía em construção, sempre inacabada, sinfonia diferida até a Parusia, como gosta de afirmar Duquoc
. Ou ambigüidade da história enquanto conflito de identidades e interpretações como indicam Geffré e Tracy
.  Finalmente, precariedade das instituições, na experiência da existência vivida na intempérie, na lógica da gratuidade.

Se a era da globalização está dominada principalmente pelo poder avassalador da monovalência do mercado potenciada pela sociedade tele-dirigida e pelo absolutismo da civilização tecnológica, então o papel profético e anamnético do pensamento judaico-cristão não pode entender-se senão na chave de desconstrução da totalidade fechada. Não será pela regressão a práticas performativas da religião próprias dos sistemas patriarcais, agrários e autoritários que o cristianismo e a teologia contribuirão para o bem do mundo. Jesus de Nazaré não prescreve para seus discípulos(as) o lugar de guardiões e juízes de sistemas ortodoxos de ordem religiosa ou sócio-política, ou seja de uma cosmovisão. Num mundo pluralista, a relevância e legitimidade do cristianismo e de suas teologias se expressarão no serviço profético, denunciando toda e qualquer violência objetiva, de qualquer ordem,  como companheiros na aventura da liberdade responsável compreendida na diversidade de identidades e línguas, animadas pelo Espírito, ressuscitadas pela memória das vítimas e nos relatos dos sobreviventes, únicos sinais-promessa de um futuro escondido em Deus para sua criação. Companheiros, portanto, na caminhada exodal do humano aberto ao advento.
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� SEGUNDO, J. L. Libertação da Teologia, p. 41. Essa prioridade da ortopráxis sobre a ortodoxia implica assumir uma parcialidade no processo de aproximação com a palavra de Deus. Para Segundo, essa parcialidade é justificada na medida que se deve encontrar e chamar palavra de Deus a parte da revelação que seja mais útil para a libertação na situação concreta atual. Isso não significa, porém, uma relativização arbitrária das outras partes da revelação. Para superar uma eventual imagem de relativização de partes da revelação evocada pela proposição de Segundo, deve- se ter em conta o caráter processual e educativo/pedagógico da proposição de Segundo para uma aproximação aos dados revelados. Dentro deste entendimento, as outras partes da mesma revelação, quer dizer, aquelas que não entraram na nossa aproximação parcial da palavra de Deus, complementarão e corrigirão no amanhã o caminho seguido hoje em direção à liberdade.





� Comparável analogamente ao conceito grego de agénetos, construído na teologia trinitária dos Capadócios para explicar a fontalidade do amor divino.
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