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Resumo:
O a. tendo em mente os desafios que a realidade atual apresen-
ta a reflexdo teoldgica, apresenta alguns elementos que julga
importantes para um trabalho sélido e atualizado. Depois de
apresentar algumas caracteristicas do mundo contempordneo
e dos meios académicos — globalizagdo e interdisciplinariedade
— e de apresentar como exemplo da evolucdo a reflexdo
eclesioldgica, o a. delimita os sinais da agonia de um modelo
de como pensar a teologia. Diante disto, julga conveniente que
a teologia esteja, hoje, preparada para didlogos urgentes espe-
cialmente com as ciéncias e as culturas. Traz ainda, como su-
gestao a importancia do conhecimento da cultura popular e da
histéria. Finaliza, chamando a atencdo para a necessidade de
uma solida motivagdo para os estudos da teologia sugerindo
um plano de estudos envolvente.
Chave:
Teologia: desafios; globalizagdo, teologia: realidade; teologia:
estudos.

PARTE I: DIANTE DA PERPLEXIDADE QUE RONDA
O FAZER TEOLOGICO

Responder a pergunta onde estou? ou onde estamos?, é de
fundamental importancia, uma vez que possibilita a formula-
¢do de uma segunda pergunta: para onde vamos?

Nao se pode negar um certa perplexidade no fazer teolégi-
co atual, certa inseguranca diante de outros saberes, que se
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reflete na prépria linguagem teoldgica, a ponto de muitos afir-
marem ter a teologia tomado linguagens de empréstimo.
Nossa intenc¢ao é subsidiar um debate mais amplo sobre o
estudo da teologia. Para isto, num primeiro momento apresen-
taremos alguns temas norteadores que possibilitam uma ubi-
cacao no contexto académico. Em seguida, apontar-se-ao al-
guns desafios, alguns destes urgentes, que precisam ser olha-
dos com carinho por todos que empreendem a viagem teol6-
gica. Terminamos com um convite a renovacdo de nossas mo-

tivagdes para o estudo teoldgico, que deve ser cada vez mais
dialogal.

1. A sociedade cosmopolita global

Para o historiador Eric Hobsbawn, uma das evolugdes mais
significativas do século XX ocorreu nos meios de comunicacio.
A difus@o global das informacdes contribuiu de maneira incisi-
va na mudanga das relagoes sociais, embora poucos a desfru-
tem. Vive-se hoje numa sociedade da inovacdo permanente.
Familia, nacao, trabalho, tradicdo, natureza, ndo continuam
como eram. Estd em gestacdo no mundo uma sociedade cos-
mopolita global

As conseqiiéncias desse processo sdao ambiguas. De um
lado, as conquistas avassaladoras da ciéncia acolhem o desafio
de atender as necessidades e os desejos humanos, que néo sao
poucos. De outro, aumentaram os riscos resultantes da prépria
utilizacdo da razdo, razdo experimental, pratica, instrumental.

Para alguns analistas sociais, esta sociedade do conheci-
mento € uma sociedade de risco, na expressdo de Anthony
Giddens', uma sociedade marcada pela incerteza fabricada. Um
dos tracos marcantes dessa sociedade do risco é o da democra-
tizacdo do medo.

Somos convidados a ver a globalizacdo ndo apenas como
um arranjo recente do capitalismo, como se nada houvesse
mudado substancialmente nas relagdes sociais, mas a perceber
a dimensdo revoluciondria da globalizagdao, uma vez que ela
interferiu no conjunto das institui¢des sociais, influenciando
na politica, na economia e na vida intima.

A globalizacdo, como todo o processo histérico, é dinami-
ca. Entende-se assim o fato, percebido por poucos, de sua cres-
cente descentralizacdo. Em outras palavras, nenhuma empresa
ou nacao tem controle sobre seu dinamismo e suas conseqii-
éncias. Por exemplo, as institui¢des atualmente existentes nao
sdo capazes de monitorar e interferir decisivamente sobre as
mudancas tecnoldgicas. A arregimentagdo de forcas para a
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1 Cf. A. GIDDENS, Mundo em
Descontrole: o que a globalizacdo
estd fazendo de nés. Rio de Ja-
neiro, Record, 2000. Nesse pri-
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seguiremos de perto as idéias
desenvolvidas por Giddens no
livro citado.



2 Cf. L. C. FRIDMAN, “Globa-
lizagdo e cosmopolitismo”. Em
JORNAL DO BRASIL/IDEIAS, 6
de janeiro de 2001, p. 3.

3 Cf. C. ROSSI, “ONGs roubam
a cena em Davos 2001”. Em FO-
LHA DE SAO PAULQO, 31 de ja-
neiro de 2001, Caderno A. p. 10.

4 Cf. A. GIDDENS, o. cit.

5 Cf. R. RORTY, Para realizar a
América— O Pensamento de Es-
querda no Século 20 na Améri-
ca. Rio de Janeiro, DP&A, 2000.
O livro foi lan¢ado no Brasil 11
anos depois de sua publica¢ao
nos EUA. O livro é de circuns-
tancia, com menos vigor, por
exemplo, que outra obra de Ror-
ty, A Filosofia e o Espelho da
Natureza, mas ainda assim um
texto inteligente e com o qual
temos algo a aprender.

6 Cf. A. GIDDENS, o. cit., p. 58.

consolidagdo do projeto neoliberal define um campo de forgas,
mas a Historia é mais do que isso.?

A 312 edicao do Forum Econémico Mundial realizado em
Davos, Suica, em janeiro de 2001, revelou a importancia cres-
cente do envolvimento da sociedade civil nas questdes politi-
cas e econdmicas mundiais. Nunca antes, nos 30 anos de en-
contros anuais, se falou tanto de ONGs. Nem se buscou com
tanto empenho inclui-las entre os interlocutores de Davos,
relembra Clovis Rossi. O mesmo Rossi cita as palavras de
Smadja, diretor-gerente do Féorum Econdmico: As ONGs sdo as
portavozes do mal-estar e das incertezas causadas pela globa-
lizagao e pela revolugdo na tecnologia da informacéo.?

A questao emergente é: como submeter a globalizac¢do aos
designios da cidadania? Uma primeira resposta indicativa é pelo
aprofundamento da democracia. Aqui utilizamos a palavra no
seu sentido forte. '

O mundo cosmopolita, possibilita as pessoas um contato
crescente com outras, que pensam de maneira diferente. Expe-
riéncia fecunda e inquietante que com freqiiéncia contribuiu
para a erosdo da tradi¢do e das referéncias que forneciam os
marcos do senso de identidade para os individuos. Fenémeno
caracterizado por Giddens como desmantelamento dos contex-
tos tradicionais de confianca.*

Reage-se a este processo gerador de uma crescente insegu-
ranca criando imagens de comunidades ultra protetoras de uma
vida integrada, isto é, com sentido dado por uma solidariedade
virtual que deitaria raizes num passado idealizado. As conse-
qiiéncias nefastas desse processo de sublimacdo ou fuga sio
indmeras. Real¢o uma de interesse para o estudo de teologia:
o fundamentalismo.

Entre as caracteristicas do fundamentalismo pode-se indi-
car a sua visceral incapacidade para o didlogo, didlogo cosmo-
polita universal na expressao de Richard Rorty.’ Os fundamen-
talistas reclamam um retorno aos textos e escrituras bdsicos, a
serem lidos de maneira literal, e propdem que as doutrinas deri-
vadas de tal leitura sejam aplicadas a vida social, econémica,
politica e religiosa.

Temos assistido, nas tltimas décadas, um recrudecimento
da violéncia no campo das religides, proveniente de visdes fun-
damentalistas do mundo. Um dos temas da agenda do século
21 serd o da tensdo gerada pela oposi¢ao entre fundamenta-
lismo e tolerancia.

O cosmopolitismo, é uma revolugdo no modo como pensa-

mos sobre nds mesmos e no modo como formamos lagos e

ligagcdes com os outros. Resultou em uma democracia de

emocgoes, pois, o senso de individualidade e de identidade

i?J
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passou a se robustecer através da abertura para o outro e do

didlogo que rompe com os padroes de conviver e de amar

referidos as instituicoes tradicionais.”

Esta democracia de emogdes tem provocado alteragbes pro-
fundas na esfera da intimidade humana e na vida familiar.

O dinamismo interno da sociedade contemporanea tem for-
¢as potenciais capazes de aprofundar a democracia nos diver-
sos planos da vida social local e global. Tudo isso nao se fara
sem lutas e pressoes.

2. O didlogo interdisciplinar

Gradualmente, o0 mundo cosmopolita convidou todos a
olharem com atencdo a complexidade dos processos biolégi-
cos, histéricos, sociais, politicos e religiosos da humanidade.

A percepgao desta complexidade trouxe consigo, no cam-
po da pesquisa e dos estudos nas mais diversas 4reas, a neces-
sidade do didlogo interdisciplinar, capaz de proporcionar um
enriquecimento do ser humano e do sentido da vida.?

O didlogo interdisciplinar ndo acontece por geracio espon-
tanea, ha pré-requisitos, exigéncias minimas para que ele se
realize. Na expressao de Libanio, o pré-requisito bésico episte-
moldgico € a passagem de uma hermenéutica especular para
uma hermenéutica critica.

Para a hermenéutica especular (do latim speculum, espe-
1ho) o conhecimento reproduz, é uma cépia exata da realidade.
Esta visdo de conhecimento esquece a dimensio histérica e
ideoldgica do mesmo. Em outras palavras, para esta concep-
¢ao, o conhecimento goza de uma neutralidade reflexiva que
veta a discussdo sobre a natureza mesma do ato de refletir, de
conhecer.

No caso da leitura e interpretacdo de um texto, por exem-
plo, esta hermenéutica reduzia a influéncia do sujeito e de to-
das as suas determinagdes, na pretensio de encontrar um sen-
tido literal que era transmitido a seguir por via de um ensino
dogmitico.’

A hermeneéutica critica nasceu e cresceu sob o signo da
suspeita filoséfica, psicolégica e ideolégica. Um dos tracos
marcantes da modernidade é a emergéncia da subjetividade
humana. O sujeito ao interpretar a realidade nao se despoja de
tudo o que ele €, ao contrario, traz consigo sua condicio étnica,
ética, cultural, de género, de tempo e espago(pré-compreensio).

Com o desenvolvimento da psicologia, a hermenéutica cri-
tica ganhou mais um aliado de peso, ao constatar que camadas
mais profundas do ser humano — id e superego —, influen-
ciam no processo cognitivo e nas opc¢oes humanas.
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7 Cf. L. C. FRIDAMN, o. cit., p. 3.

8 A reflexdo sobre o didlogo
interdisciplinar deve muito as
idéias apresentadas por Joao
Batista Libanio em seus livros e
conferéncias.

9 Na modernidade, as ciéncias
empiricas reivindicaram para si
a objetividade especular. A cién-
cia julgava oferecer uma cosmo-
visdo rigorosa, exata e cientifica.



10 Cf. J. B. LIBANIO, Teologia e
interdisciplinariedade. Belo Ho-
rizonte, 1999, p. 2. Texto mimeo-
grafado.

11Idem, p. 3.

12 Cf. J. PELIKAN, A imagem de
Jesus, ao longo dos séculos. Sao
Paulo, Cosac & Naify, 2000 e
Maria através dos séculos. Seu
papel na histéria da cultura. Sao
Paulo, Companhia das Letras,
2000.

A sociologia do conhecimento — que explicita as condi-
coes sociais do conhecimento —, amplia a suspeita ao apontar
para as visdes ideoldgicas presentes no processo de conheci-
mento. A neutralidade axiolégica, a objetividade cientifica es-
condem jogos de poder e interesses os mais diversos.

A tomada de consciéncia de que o modo humano de conhe-

cer e interpretar e de que na interpretagdo jogam intimeros

elementos das mais diversas origens leva necessariamente a

uma dupla atitude bdsica no didlogo interdisciplinar. Em

relagdo a sua prépria ciéncia, uma vigildncia epistemoldgica
procurando denotar o mais possivel as conotagdes que se
imiscuem no objeto do conhecimento. Em relagdo as outras

[ciéncias], manter uma perspicuidade critica.'

Mais do que antigamente, temos consciéncia dos interes-
ses corporativos que pesam sobre os procedimentos tedricos e
deixam marcas nas suas conclusdes. Fato que pode ser consta-
tado na teologia onde a hegemonia clerical e masculina no cam-
po da producao teolégica é uma realidade que sé lentamente
comeca a mudar.

Breve,

sem a acuidade filoséfica de perceber a presenca do sujeito

em todo conhecimento, sem a andlise psicologica de desven-

dar as razoes inconscientes, sem a critica ideoldgica de todo

o saber, numa palavra, sem uma percep¢do ampla do jogo

interpretativo de todo o conhecimento, ndo existe didlogo

interdisciplinar liicido. Portanto, no didlogo interdisciplinar
jogam-se a prioris de outra natureza que o puro conhecer
objetivo."!

O fundamentalismo, lembrado anteriormente, baseia-se na
seguranca sectdria de possuir a verdade. Seguranga que tem
sua matriz no fenémeno da ortodoxia — posse inebriante da
verdade que se torna intransigente diante da verdade do outro.

Quero exemplificar a presenca destas hermenéuticas em
dois livros do historiador e teélogo norte-americano Jaroslav
Pelikan, A Imagem de Jesus ao longo dos séculos e Maria através
dos séculos. Seu papel na histéria da cultura, editados recente-
mente no Brasil.”? Livros que receberam um tratamento editoral
impecavel, pois reproduzem um belissimo catalogo iconografico
com imagens de Cristo e da Virgem em todas as épocas.

No primeiro, o autor reconstitui, numa perspectiva acentua-
damente critica, a busca de homens e mulheres da verdadeira
representacdo do divino, obtendo muitas vezes um reflexo do
momento histérico em que se encontra. Pelikan refere-se ao
rico e diversificado caleidoscopio ideoldgico que a humanidade
criou em torno da figura do filho de Deus.
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Diante da tela, A crucificagio Amarela pintada por Marc
Chagal em 1943, na qual Jesus aparece com o pergaminho e
usando os filactélios e as tiras de oragdes judaicas se pergunta:

Teria havido tanto anti-semitismo, tantos pogroms, Ausch-

witz, se todas as igrejas cristds e todo lar cristdo houvessem

focalizado a devogdo pelas imagens de Maria, néo sé na
qualidade de Mae de Deus e Rainha dos Céus, mas também
na moga judia e Nova Miriam, e reverenciado os icones de

Cristo ndo s6 como o Cristo Césmico, mas também como o

Rabi Jesus de Nazaré, o Filho de Davi, que veio redimir um

Israel cativo e uma humanidade cativa??

No segundo livro, o autor ndo mantém, pelo menos com a
mesma intensidade, a hermenéutica critica e sua anélise ganha
contorno especular.

Estuda Maria, a Mae de Deus, o maior icone religioso femi-
nino de todos os tempos. Um personagem que, a despeito das
breves passagens em que é mencionado na Biblia, ganhou um
status religioso e mistico que vai muito além da devocao, mes-
mo para pessoas de diferentes religides. Mas,

ao descrever rituais e prdticas religiosas, que, como todos os

rituais, sao polissémicos e nos falam de mensagens conec-

tadas com o sobrenatural, o autor néo tem qualquer preo-
cupagdo em relaciond-los com o social, o lidico, a identida-
de ou o sistema cultural **

3. A mudanca de paradigmas

A problematica relacionada com o didlogo interdisciplinar
traz no seu bojo uma questao bem especifica: a da mudanca
dos paradigmas. Sem esta mudanca em muitos casos o didlogo
serd inviabilizado.

No ambito teolégico, a questdo gera e gerard muito discus-
sdo em razdo de sua complexidade. No Brasil, em 1996, 0 Con-
gresso anual da SOTER, Teologia aberta ao Futuro, tratou exaus-
tivamente do tema, mostrando a pertinéncia dos problemas e
apontando a perplexidade vivida pelos te6logos/as diante dos
deslocamentos teéricos em todas as 4reas das Ciéncias.'s

Utiliza-se, hoje, o termo paradigma sem precisar muito o
que significa e, essa polissemia gera muita confusdo. Dai, a
necessidade de apresentar o que se entende aqui por paradig-
ma. Utilizaremos um conceito operacional, inspirado em Tho-
mas Kuhn. Paradigma é: toda a constelagdo de crencas, valores,
técnicas, etc., partilhadas pelos membros de uma comunidade
determinada utilizados para solucionar problemas.'®

O exame cuidadoso da definicdo kuhniana revela duas di-
mensoes: uma epistemoldgica, isto é, as regras internas de co-

&
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13 Cf. M. HIRSZMAN, “Livro
analisa como cada época ideali-
zou Jesus”. Em O ESTADO DE
SAO PAULO/CADERNO 2/CUL-
TURA, 24 de setembro de 2000,
p. 10.

14 Cf. M. DEL PRIORE, “Tantas
Marias”. Em FOLHA DE SAO
PAULO/JORNAL DE RESENHAS,
14 de outubro de 2000, p. 4.

15 Para maiores informacoes
veja-se, M. F. DOS ANJOS, (Org.)
Teologia aberta ao Futuro. Sdo
Paulo, Edi¢des Loyola/Soter,
1997.

16 Cf. T. KUHN, A estrutura das
revolugdes cientificas. Sao Paulo,
Editora Perspectiva, 1994, p. 218.



17 Cf. A. MOSER, “Mudancas de
paradigmas e crises na teologia”.
Em M. F. DOS ANJOS, (Org.), o.
cit., p. 208.

18 Cf. A. G. RUBIO, “Pratica da
Teologia em novos paradigmas”.
Em M. F. DOS ANJOS, (Org.), o.
cit.,, p. 227.

19 Cf. J. B. LIBANIO, Novo Para-
digma da Teologia. Belo Hori-
zonte, 1998, p. 1. Texto mimeo-
grafado.

nhecimento, e a outra s6cio-politica, a saber, o consenso da
comunidade.

Uma mudanca de paradigma para ser bem compreendida
deve levar em conta essas duas dimensdes bésicas. Além disso,
outros fatores interferem no processo: a existéncia de uma cién-
cia normal, que num determinado momento comeca a ratear,
isto é, ndo dé conta das novas questdes e dos novos desafios.

Entre esses outros fatores, ndo se pode esquecer os de or-
dem ndo cientifica que interferem no processo. As categorias
fundamentais para a correta percepcao desses deslocamentos
epistemoldgicos sdo continuidade e descontinuidade.

A superposicdo dos paradigmas e a emergéncia de um novo

nos ddo a certeza de que nenhum deles é capaz de responder

a todas as questoes suscitadas em determinado momento

historico."”

Com, estas primeiras informacdes podemos olhar a ciéncia
teoldgica e perguntar: como descrever um paradigma teolégico?

[E Jo modelo ou quadro referencial no qual as pessoas per-

cebem, pensam e vivem as suas relagées com Deus, com 0s

outros seres humanos, com o meio ambiente e com 0 pro-
prio ser interior.'®

Olhando para o campo teolégico pode-se dizer que ha hoje
uma ciéncia normal, que € a teologia moderna assumida e trans-
mitida pelo Concilio Vaticano II e recebida e trabalhada no
continente Latino-Americano num viés libertador.

Isto significa que esta ciéncia normal conseguiu estabelecer

um consenso na comunidade de teélogos/as. Esse consenso

se dd em torno de alguns pontos, a titulo de exemplo: a

categoria da histéria da salvacdo, uma eclesiologia parti-

cipativa e aberta ao mundo e as outras Igrejas, a racio-
nalidade moderna critica aplicada a Escritura e ao dogma,

a valorizagdo da subjetividade existencial, a importancia

da celebracdo da liturgia para a fé da comunidade, uma

moral personalista, a liberdade religiosa, a dimensdo mis-
siondria e a dimensdo libertadora.”

Vive-se, hoje, uma situacdo que a primeira vista parece
inusitada, mas na verdade vem se repetindo ao longo da histé-
ria: a contemporaneidade de paradigmas. Um exemplo, retira-
do da Histoéria da Igreja da América Latina, ilustra bem a tema-
tica desta contemporaneidade.

A andlise da Cristandade latino-americana permite identi-
ficar trés projetos pastorais no Continente: o projeto de restaura-
¢do da Cristandade Colonial, o da instaura¢do de um nova Cris-

tandade e o projeto Libertador.
47
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Restauracdo da Cristandade Colonial

O primeiro modelo tem sua origem remota na alianca re-
alizada entre Trono e Altar, no Congresso de Viena (1814) e
passou a ser operacionalizado na América Latina a partir do
Primeiro Concilio Plendrio Latino-americano, realizado em
Roma, no ano de 1899, com a presenca dos bispos do Conti-
nente.?

O Concilio Plendrio chama a atengao para o estado de fra-
queza da Cristandade latino-americana. Ameacada por dentro
pela ignorancia religiosa do povo e pela escassez de préticas
devocionais e culturais; ameagada por fora pelo inimigos da fé,
isto €, pelas elites separadas do povo e da Igreja.

Néo contando com povo nem com a elite, a instituicdo
eclesidstica através do clero, ser4 o sujeito histérico deste pro-
jeto. Catequizar, reavivar o culto, instruir a juventude, criar
institui¢bes confessionais, criacio de semindrios e formacao
do clero dentro da mentalidade restauradora sio alguns dos
objetivos concretos que tém como ideal a cristandade e como
inimigo o mundo moderno.

A Cristandade latino-americana é restaurada. Na década
de 1950, o processo atinge o seu auge e tem inicio a sua fase
descendente. Por um lado, a Conferéncia do Episcopado Lati-
no Americano realizada no Rio de Janeiro, em 1955, e a criacdo
do Conselho Episcopal Latino-americano (CELAM) manifestam
0 grau de organicidade alcangado. Por outro lado, a constatacéo
feita pela mesma assembléia do problemas de fundo de 1899:
falta de clero local, o povo ignorante, os fiéis indefesos diante
das ameagas sdo indicios do exaurimento do projeto de Res-
tauracao da Cristandade.

Implantagdo da Nova Cristandade

As idéias de Ledo XIII — Rerum Novarum — de Luigi Sturzo,
de Jacques Maritain e do catolicismo francés; as universidades
de Louvain — Escola de Sociologia Religiosa — e a Gregoriana;
o centro Lebret e a A¢ao Catdlica estdo na origem desse novo
projeto.

Gestado lentamente na cidade, no seio da Acio Catélica e
no interior dos colégios catélicos, esse projeto pastoral tem
como sujeito o leigo adulto e como objetivo preservar o huma-
no na sua integridade.

O leigo catélico sujeito desse projeto, estd capacitado pelo
batismo para empreender a missdo de consagrar o mundo sem
contudo comprometer a institui¢do eclesidstica agindo como
cristao e ndo enquanto cristdo, na expressao de Jacques Maritain.
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Na década desenvolvimentista, o projeto se manifesta com
muita vitalidade na sociedade latino-americana, tanto que a
reunidao extraordindria do CELAM em Mar del Plata, em 1966,
o assume. Algumas vozes proféticas se fazem ouvir entre elas a
de Dom Helder Camara que na reuniao de Mar del Plata afir-
mava que nao era desejavel, nem possivel integrar pessoas nesta
sociedade injusta, era necessdrio rejeitd-la e transformd-la ra-
dicalmente.

A tremenda dificuldade de desmobilizacao dos imensos
recursos de pessoas, obras e energia e o engajamento respon-
savel dos cristdos no projeto acabaram retardando a acolhida
dessas vozes proféticas. Medellin as acolherd, dois anos mais
tarde.

O projeto libertador

Os cristaos latino-americanos compreenderam, ao longo do
caminho que os levou do projeto de Nova Cristandade ao da
Libertagdo integral, que a situacdo de subdesenvolvimento é o
resultado de um processo, subproduto histérico do desenvolvi-
mento de outros paises. Perceberam ainda a urgéncia de se
encontrar o caminho da libertagdo integral para o Continente.

O desejo de participar no processo de desenvolvimento do
povo levou os cristdos a uma inser¢ao nos meios populares. A
preocupacido primeira era do testemunho e a insercdo se deu
na maioria das vezes, pela participacdo nos processos edu-
cativos (MEB).

Gradualmente, comecam a sentir de modo palpéavel as di-
ferencas de classe, que os pobres sdo empobrecidos — classes
oprimidas, culturas dominadas, nacdes discriminadas — e que
o amor tem de se expressar a partir de uma parcialidade. O
salto qualitativo comega a ser dado. Nao se trata apenas de
viver com, mas de relacionar-se organicamente com os pobres.
O testemunho nao é apenas fisico e afetivo mas se realiza
mesmo, quando relagdes sociais transformadoras sdo estabe-
lecidas. Tudo isto despertard uma acao libertadora e uma nova
maneira de ser Igreja, passa-se de uma Igreja comprometida
com o status quo a uma Igreja dos pobres.

O povo comeca a ser convocado a assumir a sua historia:

Alentar e favorecer todos os esforcos do povo para criar e

desenvolver suas proprias organizacoes de base, pela reivin-

dicagdo e consolidacdo de seus direitos e busca de uma ver-

dadeira justica (DM. Paz, 27)

Nesse projeto de libertacdo integral, o sujeito evangelizador
é o povo evangelizado. A instituicdo eclesidstica ocupa um lu-
gar importante mas secunddrio no processo. O destinatério
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direto € o povo oprimido, a quem se anuncia que Deus estd
comprometido com sua libertacio. Em Medellin, os projetos
da Nova Cristandade e o Libertador estio presentes, mas o
desgaste do primeiro é visivel.?

Hoje, a situacao se repete. O projeto Libertador é questio-
nado pelos que querem uma volta ao passado, como pelos que
desejam coloca-lo num horizonte mais amplo. O novo para-
digma emergente trard, certamente, no seu bojo as linhas de
for¢a do paradigma do Vaticano 1I e da Libertacdo como a
valorizagdo da liberdade, da participacdo, das dimensées ecu-
ménicas, biblica, histérica e politica.

Os pressupostos do novo modelo sdo dados da filosofia
moderna, da democracia moderna, da critica moderna da reli-
gido, dados das ciéncias humanas e sociais e dados da exegese
e histéria modernas e as experiéncias vividas dos movimentos
de libertacao.

O novo paradigma implica — conforme os principios que
ja enunciamos — também na descontinuidade que se faz pre-
sente na nova compreensao da racionalidade, na consciéncia
ecolégica, no papel da mulher e na compreensao do Cristianis-
mo na sua relacdo com as grandes tradicoes religiosas. Dos
fatores de descontinuidade, escolho para comentar e finalizar
esta parte, a compreensao do Cristianismo.?

4. Agonia de um modelo

Esta escolha é motivada por uma questdo urgente: que
responsabilidades as religides terdo no milénio que se inicia?

Uma figura histérica do Cristianismo est4 se esgotando, o
que nos coloca diante de uma situacio inédita, pois o Cristia-
nismo conviveu dezesseis séculos com a cultura ocidental numa
impressionante simbiose. Por figura histérica entendemos o
conjunto da visibilidade social do cristianismo.

Na esteira do surto religioso que envolveu a chegada do
milénio e fragmentou o horizonte religioso, as Igrejas cristas
tentam a todo o custo preservar esta figura histérica. Nao é
preciso uma andlise muito profunda para perceber que as Igre-
jas, principalmente, as Igrejas histéricas estavam e estio des-
preparadas para gerir esses movimentos.?

Gradualmente, tomou-se consciéncia da particularidade
desta experiéncia do cristianismo e implicitamente reconhe-
ceu-se o direito de outras culturas viverem as suas experiéncias
de fé. A cada cultura deveria ser facultado retrabalhar as ex-
pressoes de sua fé?
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21 Cf. E.J. da Costa BRITO, “Me-
dellin: fato histérico e teologi-
co”. Em ESPACOS 6 (1998) pp.
155-158.

22 Cf. M. F. DOS ANJOS, (Org.),
Teologia e novos paradigmas.
Séo Paulo, Loyola/Soter, 1996. O
livro examina sob vdrios aspec-
tos a mudanca de paradigmas
na teologia latino-americana.

23 Cf. E.]. da Costa BRITO, “Re-
ligido. Novos cendrios”. Em
ANGULO, 75 (1998) p. 6.

24 Cf. M. C. AZEVEDO, Moder-
nidade e Cristianismo. O desa-
fio da Inculturagdo. Sdo Paulo,
Loyola, 1981, p. 47.



25 Idem, p. 45.

26 Idem, p. 45.

27 Cf. L. BOFF, Nova Era: civili-
zacdo planetdria. Desafios a so-
ciedade e ao cristianismo. Sdo
Paulo, Atica, 1994, pp. 48-60.

Abre-se, pois, a possibilidade do cristianismo ser vivido
pelas culturas particulares. O Cristianismo nédo s6 pode mas
deve ser vivido de maneira diferente. Nao se estd negando a fé
cristd, mas tomando consciéncia de que o Cristianismo € mais
do que esta forma de inculturacao (ocidental).

Pode-se descrever a inculturacao

como a relacao dinamica entre a mensagem crista e uma

cultura ou culturas; como a inserc¢do da vida cristd em uma

cultura®

A mensagem cristd em si mesma e no que tem de funda-
mental é potencialmente universal, isto é, em principio, ela
deve poder ser acessivel a todas as culturas. Ideal que nunca
foi atingido como nos mostram a saciedade os fatos histéricos.
Na verdade,

houve uma identificagio substancial e diuturna da Igreja,
como instituicdo, com os postulados culturais da civilizagdo
ocidental e com intimeros pormenores de sua expressao. As
estruturas de comunicagdo da mensagem cristd foram plas-
madas pois, sempre mais fortemente, de acordo com os sis-
temas simbdlicos ocidentais e em consondncia com 0s pa-
droes intelectuais do Ocidente.®

O Cristianismo se ocidentalizou na sua formulacao teolégi-
ca, expressoes littrgicas e organizacdo institucional. Ndo se
pode negar que houve avancos e que, desde o Vaticano II, as
Igrejas histéricas comecaram a peregrinar pelos caminhos da
inculturacao.

As chances da experiéncia cristd

Uma primeira conseqiiéncia do que acabamos de afirmar
é que ndo se pode impor mais uma figura histérica do cristia-
nismo, mas aceitar um comeco novo da experiéncia crista. S6
um cristianismo que realizou uma autocritica e se refontalizou
serd capaz de empreender um comec¢o novo e colaborar na
construcao de uma nova civilizacao.

Este processo exige um discernimento perpassado de amor
e verdade, um grau elevado de liberdade interior em relacao ao
desenvolvimento histérico do Cristianismo. O Cristianismo é
essencialmente utépico — Alianca, Reino de Deus — € porta-
dor de um elemento de esperanca (a ressurreicio de toda a
carne). Traz nas suas entranhas algumas perspectivas revolucio-
ndrias: a nova alianga, a l6gica da inclusao e a forca dos fracos.

Nosso Deus ndo s6 assumiu, mas fez uma alianca definiti-
va com o diferente. Nossa tarefa é de transformé-la numa ati-
tude politica em favor dos culturalmente diferentes de nos.*”
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Um fato maior, para usar uma expressio de Hugo Assmann,
desafia a humanidade e o sentido do cristianismo: dois tercos
da humanidade sdo constituidos por povos literalmente cruci-
ficados, marginalizados. Ou, na expressdo de Bautista Vidal, a
globalizacédo criou um mercado que atende 1 bilhdo de pesso-
as, num mundo que acaba de atingir o indice demografico de
6 bilhdes de pessoas.2

Este fato confirma claramente que mais do que nunca : A
opgdo pelos pobres e marginalizados constitui hoje o critério de
universalidade e credibilidade do cristianismo.??

Fato que sublinha a responsabilidade do ser humano, o
unico ser ético da criacdo, com a missio de re-ligacao de todas
as coisas. Fato que relembra para os cristdos que ndo podem
abrir mao do principio de defesa das vitimas, ou, nas belas

palavras de Dom Paulo Evaristo Arns, de defender aqueles que
nao tém defesa.

PARTE II: DIALOGOS INADIAVEIS

Nesta segunda parte, quase esquematica apresento apenas
alguns desafios que os te6logos/as e os estudantes de teologia
sdo convidados a assumirem nos seus estudos. Desafios que
tém na palavra didlogo o seu eixo estruturador.

1. O didlogo no “reino das ciéncias”

O tedlogo e cientista da religido Eduardo Cruz resume com
muita acuidade a situacdo atual no ambito das ciéncias natu-
rais. Diz ele:

Por mais que o magistério contemporaneo ( ver, por exem-
plo, Fides et Ratio) preocupe-se em condenar os ismos que
assolam o pensamento contempordneo, o fato é que aqueles
mais diretamente ligados as ciéncias naturais ( por exem-
plo, o naturalismo, o evolucionismo, o reducionismo, etc.)
conhecem uma abrangéncia cada vez maior, no que tange a
explicagdo e interpretacdo dos fendmenos da natureza. Isto
significa que cada vez mais o ser humano é inserido na
cadeia de explicagbes naturalistas, dissolvendo-se as fron-
teiras entre natureza infra-humana e o que diz respeito es-
pecificamente ao humano, por exemplo, os impulsos, as
emogoes, os sentimentos religiosos, a mente, as virtudes e os
vicios.®

Nos diversos campos cientificos nota-se um esforco racio-
nal para abrir-se ao didlogo interdisciplinar. A fisica quantica
tem se mostrado a mais audaciosa. No entanto, este processo
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29 Cf. L. BOFF, o. cit., p. 74.
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31 Cf. JOSAPHAT, “Originalida-
de evangélica da teologia e seu
didlogo interdisciplinar com a fi-
losofia e as ciéncias”. Em ESPA-
COS, 4 (1996) p. 16.

32 Cf. E. CRUZ. o. cit., p. 7.

33 Cf. F. CARDOSO — R. VAIN-
FAS, Dominios da Historia: En-
saios de Teoria e Metodologia.
Rio de Janeiro, Campus, 1997.

34 Cf. E. T. SALIBA, “Sem medo
da histéria”. Em FOLHA DE SAO
PAULOI/JORNAL DE RESENHAS,
12 de julho de 1997, p. 2.

35 CEHILA, “Producao historio-
grafica no Brasil,1985-1994". Em
BOLETIM CEHILA 51-52 (1995-
1996). O trabalho pioneiro da
CEHILA tem sido admirdvel.

envolve também as ciéncias humanas, como a biologia, a psi-
cologia e a sociologia que:

procuram langar ou consolidar os quadros de uma ciéncia

fundamental, que possibilite explicar o fendomeno humano,

em perspectivas universais, a que nao faltam ambigdes prd-
ticas de cardter terapéutico, pedagogico ou politico.*!

A teologia nao pode ausentar-se desse didlogo com a cién-
cia no contexto académico de producao de conhecimento, isto
¢, ndo pode delegar a um ou outro te6logo(a) a responsabilida-
de de atualizar-se no campo cientifico mas deve estar atenta a
emergéncia de um novo campo cientifico, espago de trabalho
de teblogos e cientistas numa abordagem multidiciplinar.

O esforco conjunto de pesquisa, envolvendo cientistas, filo-
sofos e tedlogos, poderd estabelecer bases mais seguras para
que estes tiltimos (os tedlogos) desenvolvam uma teologia,
por exemplo, da Criagdo, sem que nesta tarefa sejam subju-
gados pela perplexidade diante dos novos dados que nos sdo
fornecidos pela ciéncias.*

2. Teologia e histéria

Os estudos histéricos tém avancado muito no Brasil nos
altimos anos, seja sob o aspecto tedrico como da pesquisa
empirica. O texto organizado por Ciro Flamarion Cardoso e
Ronaldo Vainfas, Dominios da Historia: Ensaios de Teoria e Me-
todologia® traca um amplo e atualizado painel dos vérios cam-
pos de investigacao histérica, lancando olhares criticos tanto
sobre territérios mais tradicionais — como a histéria econdmi-
ca e a histéria social — quanto sobre dreas mais recentes como
a histéria cultural e a renovada histéria politica.®

Apresento de forma embriondria alguns dados que podem
auxiliar no diagnéstico das relacdes entre Teologia e Historia,
relagdes que tém tudo para serem fecundas e criativas.

1. As Universidades e Faculdades Cat6licas tém produzido
muito pouco no campo da Histéria da Igreja. Basta examinar o
sugestivo encarte sobre a Producdo Historica no Brasil. 1985-
1994, organizado pela CEHILA.*®* O encarte relaciona disserta-
coes e teses sobre temas relativos a histéria da Igreja no Brasil,
na América Latina e no Caribe.

2. E notoria a falta de historiadores(as) nos Institutos Te-
olégicos. Uma geracdo pioneira estd se aposentando e nao se
vé, a curto prazo, a geracdo substituta. Nao se nota nos Insti-
tutos uma preocupacao com a formacao de historiadores(as),
dai a falta de uma politica especifica para a criacdo de novos
quadros. O exame da grade curricular dos Institutos € revelador

ﬂ
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do pouco peso dado ao estudo da Histéria. Carga hordria é
minima.

3. No geral, falta renovacao didatica e metodolégica no
estudo e ensino da Histéria. Isto reflete na pouca vitalidade
dos Departamentos de Histéria e no ensino de uma histéria
fatual ou quase fatual. Existem, felizmente, excegoes

4. Os cursos de Graduacido de Teologia ressentem-se da
falta de pesquisa tanto da parte dos alunos(as) como dos pro-
fessores(as). E urgente introduzir os alunos(as) na pesquisa
histérica ja a nivel de Graduacdo. As formas sdo muitas, o que
falta € uma vontade académica séria e criativa.

5. Constata-se entre os estudantes de teologia, uma falta de
sensibilidade histérica acompanhada de um desconhecimento
histérico. Quando trazem algum é de cunho marcadamente
fatual. Da Histéria do Brasil ndo se tem uma visio orgénica; da
Histéria da América Latina o desconhecimento é quase total.
Isto reflete na recep¢do dos textos histéricos, que sao homo-
geneizados. Lé-se da mesma maneira Capistrano de Abreu e
Eduardo Hoonaert.%

Estou cada dia mais convencido de que sem uma boa base
histérica nao se faz uma teologia séria. Como elaborar teologia
sem as mediages historicas?” Se esta tese é vélida, e acredito
que sim, os Institutos Teolégicos tém de se perguntar:

1. Como resgatar ou melhor como despertar o gosto pelo
conhecimento e leitura histéricas? Como ampliar o inte-
resse pela pesquisa histérica?

2. Como criar o habito de ir as fontes? Como usa-las bem?

Para isto, faz-se necessdrio compreender a estrutura da
documentacao, suas possibilidades e riqueza.

Atitulo de ilustracdo poderfamos indicar duas fontes hist6-
ricas : os relatos dos viajantes e as fontes eclesiasticas. Os rela-
tos dos viajantes da primeira metade do séc. XIX, como Debret,
Jean Baptiste, Denis, Ferdinand, Koster, Henry, Rugendas,
Johann Moritz

sdo escritos plenos de sentidos aos quais se deve prestar aten-

¢ao. Racistas, freqiientemente incapazes de compreender (e

aceitar muito menos) uma imagem que néo fosse um refle-

xo da iluminada Europa...%®

Dai a pergunta, como tratar este tipo de fonte? O impor-
tante, na analise de seus escritos é saber bem discernir onde se
encontram os julgamentos morais e os preconceitos culturais
de que eram portadores, e onde se pode encontrar aspectos
significativos de realidades passadas.*

Poder-se-ia, ainda, perguntar, j4 num ambito teoldgico: (1)
Como inculturar-se, como evangelizar a partir do projeto do
outro se desconhecemos a sua histéria e a sua cultura? (2) Como
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40 Cf. E, J. da Costa BRITO, “Bra-
sil 500 anos: Memoria, Teologia
e Estudos Afro-brasileiros”. Em
ESPACOS, 7 (1999) pp. 154-155.

41 A Civilizagdo Brasileira esta
lancando a tradugéo dos Cader-
nos do Cdrcere. O primeiro volu-
me ja estd esgotado, o segundo
estd com a tiragem praticamen-
te esgotada. Ver o sugestivo arti-
go de J. J. QUEIROZ, “Religido e
Religioes. Um enfoque em cha-
ve gramsciana”. Em TRAVESSIA,
maio/ agosto, 1991, pp. 28-31.
42 “Nao se pode esquecer que
Gramsci nao é um teérico de ga-
binete. O que escreveu traz a
marca de seu objetivo maior, a
organizacao das classes subalter-
nas para a transformacao da so-
ciedade. Gramsci optou, decidi-
damente, pela identificacdo com
a perspectiva dos de baixo. Para
ele, o importante é contribuir pa-
ra a formacdo e o fortalecimento
de uma vontade coletiva nacio-
nal-popular”. Cf. L. KONDER, “O
mistério de Gramsci”. Em JOR-
NAL DO BRASIL/ IDEIAS/LIVROS,
6 de janeiro de 2001, p. 1.

43 Cf. M. A. SILVEIRA, O univer-
so do indistinto. Estado e Socie-
dade nas Minas setecentistas (
1735-1808). Sao Paulo, Hucitec,
1997, p. 21.

44 Cf. C. GEERTZ, A interpreta-
¢a@o da cultura. Rio de Janeiro,

estar aberto para a possibilidade de alteridade? Grandes proje-
tos pastorais muitas vezes nao tém forca transformadora, nao
chegam as populacdes por estarem distantes da histéria e da
cultura destas mesmas populagdes.(3) Como perceber a apro-
priacdo da palavra religiosa e dos rituais catélicos pelo povo
simples?

Estas primeiras questoes tém uma inten¢do definida, a de
apontar para as complexas relacdes entre a histéria e a teolo-
gia. Os desafios estdo ai. Felizmente comec¢am a ser enfrenta-
dos pelos Institutos Teolégicos do Brasil.*

3. Teologia e cultura popular:
Para uma andlise do universo popular

Dialogar com o universo simbélico popular ndo é nada sim-
ples, faz-se necessdrio perceber seus processos histéricos, suas
idiossincrasias e sua légica propria. Devemos a Antonio Gramsci
(1891-1937), entre outros, um olhar mais aprofundado sobre a
cultura popular. Gramsci aponta para a sua complexidade e
contradicoes.”

Complexidade por ser ela heterogénea, é fragmentada e
assistemadtica. Para Gramsci, a cultura popular com sua sensi-
bilidade materialista estd sempre colada no concreto mas, de-
vido a sua heterogeneidade atua de maneira desorganizada sob
o0 aspecto politico.** Gramsci ndo percebeu que € gracas a sua
fragmentaridade que a cultura popular impede sua homoge-
neizacao pela cultura hegemonica.

A percepcao das contradi¢des, das ambigiiidades, dos limi-
tes presentes na cultura popular — diga-se de passagem que
contradicoes, ambigiiidades e limites estdo presentes em todas
as culturas —, aponta, por exemplo, para elementos de sub-
missdo e de resisténcia que nao devem ser vistas como polari-
dades excludentes. Pois, s6 assim, serd possivel captar a sua
logica interna, isto é, seu dinamismo proprio.

Faz-se necessario olhar a cultura na bela expressao de Carlo
Ginsburg, como uma jaula flexivel. Esse dinamismo resulta de
permanentes reconstrucoes efetivadas no cotidiano pelos agen-
tes culturais.

Na vida cotidiana, nas acdes e pensamentos dos agentes,

reside a possibilidade de se manter ou transformar o mundo

construido.*

Para nos aproximarmos das idiossincrasias culturais, dos
dilemas culturais, o ponto de partida deve ser os referenciais
da proépria cultura, como tdo bem mostrou Geertz nos seus
estudos.* Assim, quando nao se tem presente este dado, corre-

se o risco de:
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avaliar a cultura do outro sem respeitar o modo particular

como vivia os seus limites, pode levar a idéia de inferiorida-

de; pode mesmo conduzir-nos a pré-conceituosa dicotomia
entre civilizacdo e barbarie.®

Ap6s relembrar o dinamismo da cultura popular queremos
colocar trés questdes no ambito especifico da religiosidade
popular:

1* — A questdo da simplificacdo das caracteristicas dos
sistemas religiosos menos complexos (tendéncia muito comum
em muitos pesquisadores(as). Esta simplificacao tem um efeito
nefasto, pois esconde a racionalidade e coeréncia relativa aos
simbolos e categorias rituais da religiosidade popular. O cato-
licismo popular, por exemplo, ndo é percebido como um siste-
ma, perdendo assim, sua dimensao sécio-politica.

2% — A questao da linguagem religiosa popular merece ser
olhada com mais atencio:

apesar de nela ndo se encontrarem discursos religiosos siste-

maticos, esse fato nao sinaliza para a auséncia de idéias

sobre Deus [sobre Jesus], sobre a vida e sobre a sociedade.*

No entanto, faz-se necessério perseguir a légica interna da
linguagem e das manifestagdes populares para se perceber a
outra légica que também se faz presente na figura popular de
Deus e de Jesus Cristo.

32 — A dltima questdo coloca um tema te6logico nada sim-
ples: como entender a religizo popular como expressdo cultu-
ral do sensus fidelium, como portadora auténtica do sensus
fidelium?

Se os tedlogos(as) acolherem esta questdo terdo a chance
de tomar consciéncia dos preconceitos e limitacdes dos suas
proprias estruturas epistemolégicas (instrumentos).

Na teologia contemporanea hd evidente reticéncia na acei-

tagdo da religido popular como campo vidlido de estudo e de

reflexdo teolégica sobre a tradicdo. Talvez outras razées néo
teologicas muitas vezes ocultas na linguagem religiosa este-

Jjam na raiz dessa reticéncia.*®

O desafio especifico que a religiosidade popular coloca para
0 mundo teol6gico nao € sua pobreza e simplicidade mas a sua
alteridade. Dai, o cuidado de formar tedlogos(as) atentos a vida
e a expressdo do povo. Sem uma empatia, 0 mundo popular
permanecerd sempre distante. O historiador Evandro Cabral
de Mello relé este principio hermenéutico de um modo muito
bonito, diz ele: para ser bom pesquisador(a) é preciso calcar os
sapatos alheios.
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49 Cf. O. ESPIN, A fé do povo.
Reflexdes sobre o catolicismo
popular. Sao Paulo, Edicées
Paulinas, 2000, p. 144.



50 Esse termo vem sendo usado
para designar uma nova forma
de sociedade pos-capitalista, na
qual o recurso econdmico bési-
co deixou de ser o capital, as
matérias-primas e até mesmo a
mao de obra. Nessa sociedade o
que vale para conseguir empre-
go € o capital intelectual.

PARTE III: O ESTUDO TEOLOGICO: MOTIVACOES

Minha esperanga € que os dois primeiros pontos desse tex-
to tenham levantado questdes no ambito teoldgico e desper-
tado nossas motivacoes para um estudo mais cuidadoso da
teologia.

O projeto de estudos

Uma primeira pergunta pode tornar-se o fio condutor des-
ta breve terceira parte que quer olhar para nosso estudo de
teologia. Como transformar o tempo dos estudos teolégicos em
tempo dinamico, pessoal, social e criativo.

Esta transformagdo pede uma visita as nossas motivacoes
pessoais e as motivacdes (projetos) das Institui¢des. Pode pa-
recer estranho falar de motivagdes das Instituicdes, mas as
institui¢des como as pessoas podem se constituir em media-
¢oes culturais, isto é, agir como mediadores culturais.

As brevissimas consideragdes que apresento, tém o intuito
de ajudar a reforgar as intimeras razdes que temos para o estu-
do, a docéncia e a pesquisa no campo teolégico.

Um primeiro desafio, desafio sempre renovado ao longo
dos anos: como inserir os estudos na vida, em outras palavras
como relacionar teoria e pratica (no sentido amplo)?

A separac@o do estudo da vida esteriliza o primeiro e torna
o segundo insuportdvel. Dai a importancia de se pensar os
estudos em termos de projeto, projeto construido durante o
tempo de formag@do que deve ter um prolongamento ao longa
da vida. Projeto que poderd despertar o habito de estudo, ha-
bito por sinal cada vez mais raro no mundo eclesidstico e no
entanto cada vez mais necessédrio numa sociedade do conheci-
mento™, a qual nos referimos na primeira parte. Nesta socieda-
de, conta muito a capacidade do individuo de continuar a
aprender sozinho.

Um desdobramento desse processo de integracio se faz
presente nas relacoes entre estudo e pastoral. Relacdes cada
dia mais dificeis, hoje, néo € raro encontrar teélogos cursando
0 terceiro ano com responsabilidades de parocos ou ent#o res-
ponsaveis por toda a pastoral vocacional da diocese ou provin-
cia religiosal

O estudo deve ser olhado como um servigo, tomo a palavra
servico no seu sentido forte de diaconia. Servico a si mesmo,
aos outros, a Igreja e a sociedade. Uma boa teologia possibilita
uma visdo mais organica e criativa da pastoral. Ressentimos,
ainda, de estudos mais aprofundados das relacdes entre teolo-
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gia e cidadania. Estudos que trardo no seu bojo problemas
relacionados com a profissionalizacdo dos telogos e te6logas.!

Estudar teologia é um ato de resisténcia. Os modismos es-
tao por toda a parte, também no ambito teolégico. Assiste-se,
hoje, a uma verdadeira avalanche de livros reoldgicos que mais
parecem de auto-ajuda. Parafraseando uma expressio muito
forte do filosofo Olavo de Carvalho poder-se-ia dizer que ha
uma veloz ascensdo da estupidez teolégica.>

Nao se pode abandonar uma reflexdo critica e rigorosa sobre
a natureza e a func¢ao da teologia, sabedoria verificadora dos
dados da fé em confronto com os recursos e interrogacoes da
cultura. Numa situagao de cosmopolitismo global, de inovacgdo
e de pluralismo cultural a falta de uma teologia verificadora e
criadora gera crises cronicas na Igreja.’® A Igreja precisa do
sauddvel e renovador oxigénio da teologia. O que nos leva a
recolocar a questao: como fazer teologia, especialmente, neste
momento cultural, em que se multiplicam e se criticam os
paradigmas cientificos e teolégicos?

Fazer teologia supde um continuo esforco de desenvolvi-
mento de nossas sensibilidades historica, social e pastoral e
ainda uma ampliagao de nossas estruturas metodolégicas.

CONCLUSAO

Para concluir retomo uma breve passagem do tltimo Bole-
tim da SOTER por ilustrar concretamente a expressao teologia
verificadora e comunicativa que somos convidados a elaborar.

Teologia como todo pensamento é ciéncia, é um ato segun-

do (G. Gutierrez), é uma forma de pensar feridas — de sofri-

mentos e de amores, e por isso é um pensamento jubiloso ou
doloroso, como dor de parto. A teologia é cristd quando
ganha a forma da Pdscoa: uma ruptura epistemoldgica (Jon

Sobrino) como uma cruz, e uma iluminagéo esperancosa

como a amanha da Pdscoa, sol que se levanta e faz cami-

nhar. A Teologia primeira parafraseando Lévinas a respeito
da Filosofia, é a ética. Teologia é sabedoria do amor e néo
simplesmente amor a sabedoria.>*

Neste inicio de milénio, somos todos convidados a renun-
ciar ao Deus metafisico, distante e patriarcal e peregrinarmos
em direcdo a um Deus humilde, em kénosis, encarnado que
habita o mais profundo de nés mesmos. Caminhar na direciao
de um Deus maternal, gerador de vida. Este sim poder4 livrar-
nos da violéncia fratricida e reavivar nossa fraternidade e soro-
ridade adormecida pelo rotina do dia-a-dia.*>®
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51 A SOTER tem tomado timi-
das iniciativas para colocar esse
tema na agenda teoldgica brasi-
leira.

52 A expressdo de Olavo de Car-
valho ¢ veloz ascensdo da estu-
pidez nacional.

53 Na expressao de Carlos Josa-
phat, A teologia é portanto origi-
nariamente, sabedoria divina
que se enraiza na graga da re-
velagdo e no dom do Espirito, e
passa a se realizar propriamente
no plano da razao humana. Ela
serd entdo um saber que verifica
e comunica o que foi verificado,
em vista de instaurar um proces-
so de continua verificagao, por
parte da comunidade de tedlogos.
Cf. C. JOSAPHAT, o. cit., p. 6.

54 SOTER. “A realidade dd o que
pensar teologicamente”. Em BO-
LETIM/SOTER, 32 (1999) p. 1.

55 Cf. E. J. da Costa BRITO, “So-
mos convocados a uma visao de
conjunto”. Em W. TENORIO,
(Org.), O simbdlico e o diabdli-
co. Dramas e tramas. Sao Paulo,
EDUC, 1999, p. 90.



