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Resumo

Santos, Victor Siqueira; Bingemer, Maria Clara Lucchetti. O ser humano e
Deus: o giro antropoldgico moderno em “O ser e Deus” de Paul Tillich.
Rio de Janeiro, 2017. 212p. Dissertacdo de Mestrado — Departamento de
Teologia, Pontificia Universidade Cat6lica do Rio de Janeiro.

O avanco da modernidade € um marco na historia da teologia. Pois, com ele,
também se acentua o carater antropocéntrico moderno. O ser humano, com suas
criagdes e descobertas, caminha para tomar o lugar de Deus e da cosmovisao
crista classica, caracterizando um giro antropolégico moderno. Naturalmente, esta
situagdo de dualismo moderno envolvendo o ser humano e Deus acaba por exigir
alguma reacdo por parte das teologias cristds. Algumas acham a saida para tal
problema na propria figura humana, fazendo dela um “novo” caminho através do
qual é possivel falar de Deus. Tal atitude caracteriza um giro antropolégico, na
teologia. Nessa dissertacdo, serdo apontadas as atitudes bésicas de uma teologia
que se prop0e a realizar tal giro antropoldgica, cujo teoérico principal é o tedlogo
jesuita Karl Rahner, enfatizando alguns de seus desdobramentos acerca da questao
de Deus. Este caminho serd feito para que, ao fim, seja possivel expor a
construcdo teoldgica de Paul Tillich acerca da questdo de Deus em sua Teologia
Sistematica, levantando a hipotese de que, nela, ele realiza o giro antropoldgico
necessario a toda teologia que pretende reagir ao antropocentrismo moderno. Isto
mostra que a possibilidade de Deus ndo recai, necessariamente, no desprezo ao ser

humano e seus avancgos.

Palavras-chave
Paul Tillich; Karl Rahner; ser humano; Deus; giro antropoldgico;

modernidade; antropocentrismo; filosofia; teologia; teologia sistematica
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Abstract

Santos, Victor Siqueira; Bingemer, Maria Clara Lucchetti (advisor). The
human being and God: the anthropological twist on modernity in
“being and God” by Paul Tillich Rio de Janeiro, 2017. 212p. Dissertacao
de Mestrado — Departamento de Teologia, Pontificia Universidade Catdlica
do Rio de Janeiro.

The modernity advance is a mark in the history of Theology. And because
of this progress, the anthropocentric character of modernity is also accentuated.
The human being, with his creations and discoveries, walks to take the place of
God and the classical Christian worldview, which characterizes a modern
anthropological twist. Naturally, this situation of modern dualism involving
human being and God asks for some reaction of the Christian theologies. Some of
them find the solution for this problem at the human figure itself, making of it a
“new” way through what is possible to talk about god. Such attitude characterizes
an anthropological twist in the theology. This dissertation will show the basic
attitudes of a theology that propose itself on realizing such anthropological twist,
whose the main theorist is the Jesuit theologian Karl Rahner, emphasizing some
of its developments about the question of God. This way will be done in order to
make the exposition of Paul Tillich’s theological construction about the question
of God on his Systematic Theology possible, raising the hypothesis that he
realizes the anthropological twist in his work, which is necessary to any theology
that aims to react to the modern anthropocentrism. Thus, it shows that the
possibility of God does not necessarily end in contempt for human being and his

advances.

Keywords
Paul Tillich; Karl Rahner; human being; God; anthropological twist;

modernity; anthropocentrism; philosophy; theology; systematic theology
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Qual grande navio, a massa humana s6 gradualmente modifica a sua rota.
Teilhard de Chardin
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1
Introducao

Desde que a época nomeada como modernidade teve inicio, um vento de
coisas novas comegou a soprar e, até hoje, ndo parou. E, € inevitavel que a
chegada de coisas novas traga um novo olhar sobre as coisas ja estabelecidas, ou
até mesmo as destitua dos lugares que ocupam. Quando certas mudancgas se fazem
leves e corolérias, a recepcao a estas € mais natural e promove menos reacdes. J4,
guando as mudancas mexem em questdes basilares e profundas, € comum que
ocorram reacdes mais enérgicas e de forte resisténcia. Ndo ha questdo mais basilar
para a humanidade que a questdo de Deus. Alias, qualquer pretensdao de mudanca
ou questionamento que envolva o mundo religioso em geral - a cosmoviséao, a
moral, os escritos sagrados, as leis divinamente estabelecidas, os objetos sagrados,
os lugares sagrados — promove grandes rupturas, estremecimentos e até guerras.
Quando o ponto em xeque € a base sustentadora de todo o mundo religioso, ou
seja, a questdo de Deus, o impacto torna-se mais amplo e ainda mais incomodo.

O primeiro capitulo do presente trabalho se dedicara a expor os principais
impactos da modernidade sobre a questdo teoldgica de Deus, focalizando no forte
viés antropocéntrico de um tempo no qual a centralidade de todas as intencdes e
interesses estava passando de Deus para o ser humano. Os ventos da modernidade
chegaram a Deus. Na era moderna, Deus ndo é visto com os mesmos olhos que
havia sido na Idade Média. Novos elementos da modernidade chegam para ocupar
0 lugar que antes pertencia a Deus. Com destaque ao que chamaremos de
“trindade moderna”, composta por “razdo”, “autonomia” e “ciéncia”. Através da
“descoberta” do potencial da razao na configuracdo da realidade, o ser humano se
percebe como sujeito. Ele pensa, logo, existe. Existe como sujeito. A razéo ja nao
€ mais instrumento do espirito, da alma, ou de qualquer forca transcendente, mas,
sim, constituicdo do sujeito humano que instrumentaliza e transforma tudo que
estd ao seu alcance. Desta forma, o ser humano se percebe como autbnomo, nao
mais submetido as leis divinas e cada vez menos submisso as leis naturais, visto
que a razdo o torna capaz de controla-las através da ciéncia. Os avancos das
ciéncias naturais e filosoficas, na modernidade, vao se expandindo, influenciando

cada vez mais no crescimento e nas intengdes politico-econémicas das sociedades
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ocidentais. Sempre com o bussolar da figura humana a apontar para as novas
direcdes.

Em meio a todas estas mudancas de rota, a questdo de Deus era cada vez
mais afetada, e, consequentemente, era exigido cada vez mais esfor¢co dos que
ainda desejavam manter a possibilidade dela. Até meados do século XIX, apesar
da ja ter ocorrido a Revolugdo Francesa cujo um dos lemas era: “que o ultimo rei
seja enforcado nas tripas do ultimo padre”, a repulsa era muito maior em relagao
as estruturas religiosas que a possibilidade de Deus mesma. Por isso, por mais que
as instituicdes eclesiasticas estivessem caindo em descrédito, algumas correntes
teoldgicas surgiam a fim de que tentassem dar conta do novo paradigma
antropocéntrico. Dessas tentativas, se destacam as linhas teoldgicas deistas e
teistas. Transpassando as correntes teoldgicas, pensadores como Kant e Hegel
colaboraram muito com a teologia. Pois, mesmo imersos no paradigma moderno,
ainda mantinham acesa a chama da possibilidade de Deus. Mesmo que o fizessem
a sua maneira filosofica, que, por vezes, se mostrava melhor estruturada que as
teoldgicas classicas, deistas e teistas, as quais os dois fildsofos refutavam
veementemente. Nestes dois pensadores, a comecar por Kant, ja estava presente
forte orientagdo de uma filosofia antropocéntrica.

Todavia, a caminhada antropocéntrica ja havia sido iniciada antes de Kant.
Para que se compreenda o fendmeno do antropocentrismo da modernidade, é
necessario, pelo menos, tracar um caminho que se inicie na filosofia de René
Descartes, o qual ja havia percebido o protagonismo do ser humano no
entendimento e na concepcdo do real, passando pelas principais correntes
filosoficas que se dedicaram a conhecer este que se tornava o centro de toda
realidade: o ser humano. Diversas correntes exprimiram suas impressdes acerca
do ser humano ao longo da modernidade. No rastro da visdo cartesiana, 0
positivismo e o iluminismo acentuaram a frieza calculista do ser humano. Estas
correntes tiveram como base rigida um ser humano que é dotado de razéo e que
através dela deve dominar ndo somente a natureza como também seus proprios
sentimentos e instintos. Como reacédo a esta frieza humana, surge um movimento
que busca a valorizacdo das emocdes e da interioridade humana, e que tem raizes,
sobretudo, mas ndo somente, em Rousseau. Se trata do Romantismo, movimento

que realca a filosofia da participacdo do ser humano na natureza, atraves de suas
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paix0es, e 0 poder criativo do ser humano atraves da cultura. Diante de tantas
novas elaboracBes filosoficas acerca do ser humano, a necessidade de uma
consideracdo mais sistematizada e que levasse em conta tanto os avancos do
iluminismo quanto as ponderagdes do Romantismo foi percebida e posta em
pratica pelo Idealismo alemdo. Cabia ao Idealismo criar uma nova metafisica que
considerasse a centralidade humana, e que ndo usasse de supranaturalismos.
Coube a Wilhelm Friedrich Hegel o destaque teorico-filoséfico do Idealismo, e foi
a partir de uma ruptura hermenéutica sobre sua filosofia que, mais adiante,
nasceria a linha filosofica ateista liderada teoricamente por Ludwig Feuerbach.
Nesta linha filosofica, o giro antropoldgico completa seu movimento.

A centralizacdo do ser humano na modernidade se torna um fundamento
solido e irrevogével. Ja ndo havia como nenhuma instancia se livrar de tal avango.

Teilhard de Chardin parecia estar certo quando disse:

O que, no espaco de quatro ou cinco geracbes, nos fez diga-se o que se disser, tdo
diferente dos nossos antepassados — tdo ambiciosos — e também tdo ansiosos, ndo
foi com certeza unicamente o facto de termos descoberto e domado outras forcas
na Natureza. Bem no fundo, foi, sendo erro, o facto de termos tomado consciéncia
do movimento que nos arrasta — e por isso mesmo, de termos apercebido os
problemas medonhos que nos pde o exercicio reflexivo do esforco humano.

Ao movimento que centraliza o ser humano, ser consciente de si e de sua
complexidade, como locus hermenéutico da realidade, se d& o nome de giro
antropologico — também “reviravolta antropologica”, “giro antropocéntrico”, ou
“giro copernicano”. E, se a teologia cristd quisesse ainda obter de alguma
validade, deveria considerar este movimento e seus frutos. A maioria das
teologias reagiu negativamente ao giro antropocéntrico da modernidade, contudo
foram significantes os esforcos feitos por algumas poucas teologias para que se
pudesse recepcionar esta tendéncia. A estas ultimas restava a coragem de tomar
trés atitudes basicas diante da situacdo moderna: 1- Afirmar o lugar do ser
humano como sujeito capaz de tomar todas as coisas por objeto, no processo de
conhecimento, mesmo em se tratando do conhecimento de Deus; 2- Considerar 0s

conhecimentos obtidos pelo ser humano ao longo da modernidade, sobretudo os

1 P. CHARDIN. O fenémeno humano. Porto: Livraria Tavares Martins, 1970, pp. 230-
231.
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conhecimentos acerca dele mesmo (ciéncias humanas); 3- Reler todo o conteudo
teoldgico cldssico a partir da experiéncia do real. Dentre as teologias que
encararam o desafio antropologico da modernidade, destaca-se 0 nome do padre
jesuita Karl Rahner, como o0 que executou e levantou a bandeira do giro
antropoldgico na teologia.

Por ser um explicito defensor de uma teologia antropoldgica, o nome do
tedlogo Karl Rahnner esta diretamente ligado ao movimento do giro
antropoldgico na teologia. Por isso, a necessidade de trazé-lo no presente
trabalho, dedicando a ele o segundo capitulo. A teologia de Karl Rahner se
confunde com a propria teoria do que seria uma teologia antropoldgica. Ele é tido
por muitos e muitas como o primeiro catolico moderno, por ter considerado a
experiéncia humana do real como uma possivel experiéncia da graca de Deus.

O segundo capitulo, entdo, se dedicard a teologia transcendental de Karl
Rahner, e ao giro antropoldgico realizado a partir dela. Contudo, para melhor
entendimento de tal teologia, é necessario partir do apontamento de importantes
bases e influéncias do pensamento rahneriano, para, dai, expor a estrutura da
teologia rahneriana. O caminho feito por Rahner é tanto académico como
espiritual. Na base de sua teologia esté a espiritualidade patristica, sobretudo nos
exercicios espirituais de Inacio de Loyola, como também a teologia mistica,
sobretudo em Boaventura. Estes dois sdo, para Rahner, exemplos da possibilidade
de uma experiéncia de Deus dada na experiéncia finita. O pensamento rahneriano
tem bases espirituais, porém também possui grande esforco filoséfico. A
referéncia para sua base filoséfica se encontra sobretudo no tedlogo belga Joseph
Maréchal. Em Maréchal, de quem foi aluno, Rahner apreende uma nova leitura da
metafisica de Toméas de Aquino. Leitura que aproxima a metafisica de Tomas a
Filosofia Transcendental de Kant. Nesta releitura de Tomas, através da Filosofia
Transcendental kantiana, estd o embasamento tedrico da valorizacdo da
subjetividade humana feita na teologia rahneriana. Rahner deve esta aproximacao
moderna da metafisica de Tomas de Aquino a seu professor Maréchal. Mas,
necessario, também, é apontar a influéncia que Rahner sofreu de Martin
Heidegger , de quem também foi aluno, durante seu doutorado em filosofia. De

Heidegger, Rahner herda, sobretudo, sua ontologia existencial, que traz o
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protagonismo do ser humano como aquele capaz de perguntar pelo ser dos entes
no encontro com a realidade.

A partir, basicamente, dessas influéncias Rahner constroi sua Teologia
Transcendental, na qual concebe o ser humano como alguém que €
constitucionalmente um ouvinte da Palavra, por possuir, inevitavelmente, em seu
ser uma abertura transcendental que aponta para Deus. Esta transcendentalidade
humana é percebida através da pré-apreensdo (Vorgriff) que este pode ter do
horizonte infinito, mesmo se encontrando em estado de finitude. Contudo, tal
possibilidade de pré-apreensdo nao é obtida por ele mesmo, mas lhe é dada como
“graca” divina, pois o ser humano ndo ¢ um ser Absoluto e, por isso, ndo poderia
se dar tal possibilidade. Esta é a causa de Rahner ter Deus como a fonte (Donde)
desta graca, assim como também considera-lo como o fim para o qual o horizonte
infinito pré-apreendido aponta (Aonde). A partir destes pressupostos, a teologia
rahneriana pretende alcancar seu intuito espiritual, sem deixar de ser
intelectualmente honesta, acdo que a abre para a modernidade. Tentando superar
as dogmaticas cristds classicas que, fechadas no ambito eclesial, ndo faziam
sentido para a mente moderna.

Todo caminho percorrido ao longo do trabalho culmina no terceiro capitulo.
Nele, serdo retratados tanto o tedlogo alvo como o texto de sua autoria em
questdo. O pensamento transdisciplinicar e complexo do teélogo e filésofo teuto-
americano Paul Tillich se faz presente em seu escrito “O ser e Deus”, que ¢ parte
do primeiro volume de sua Teologia Sistematica®. Neste escrito, Tillich visa trazer
uma nova abordagem da questdo de Deus, na qual, necessariamente, 0 ser humano
se faz envolvido. Contudo, para que o esforco tillichiano seja melhor
compreendido, sera necessaria uma contextualizacdo vivencial do autor bem como
algumas pontuacdes acerca das pretensbes teol6gicas e pressupostos
metodoldgicos de seu pensamento.

Tanto a vida quanto a carreira de Tillich estdo estreitamente ligadas ao seu
pensamento. Os conflitos vividos em sua estrutura familiar luterana e em suas
carreiras escolar, pastoral, militar, politica e académica transparecem a situacédo de

alguém que, simbolicamente, estava a todo tempo na fronteira. Fronteiras nas

2 Originalmente, a Teologia Sistematica de Tillich foi publicada em trés volumes separados.
Contudo, a edi¢do brasileira que usaremos aqui foi publicada em um volume Gnico. Mesmo assim,
ela mantém, as divisdes internas de cada volume, inclusive com seus prefacios e introducdes.
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quais se davam: conflitos culturais entre seus pais; tensdes epistemologicas
geradas pelo contato com filosofias e teologias divergentes, durante sua
juventude; choques de realidade, quando da convivéncia com condic¢des sociais
desiguais na acdo pastoral; crises existenciais conflitantes; embates entre posi¢oes
politicas inimigas; contraste cultural, ao se ver tendo que fazer uma emigracéo
forgada para outro pais. Esta Gltima experiéncia de fronteira foi experimentada
quando, em 1933, durante o regime nazista, é obrigado a deixar a Alemanha para
se exilar nos Estados Unidos. A vida de Tillich é cercada de conflitos fronteirigos
e, também, de pluralidades e aprofundamentos académicos. O que torna sua
carreira académica transdisciplinar, complexa, e muito frutifera.

O fruto mais maduro da carreira teoldgica de Tillich é sua Teologia
Sistemética, na qual se dedicou a “apresentar o método e a estrutura de um
sistema teoldgico escrito a partir de um ponto de vista apologético e levado a cabo
em correlagdo continua com a filosofia.”® Por isso, nesta obra, é possivel
encontrar uma introducdo na qual o proprio Tillich traca os pressupostos e as
bases de sua teologia, ou seja, o lugar de onde ela parte e o horizonte que ela
vislumbra. Este posicionamento feito pelo autor é de grande importancia para o
objetivo desta dissertacdo, que usara algumas das pontuacGes feitas por Tillich
para dar melhor compreensdo ao texto em questdo, a saber, “O Ser e Deus”, que
também se encontra em sua Teologia Sistematica.

A teologia tillichiana parte de um ponto de vista apologético, ou seja, seu
intuito é dar respostas para as perguntas de seu tempo. Para cumprir este intuito,
Tillich acha necessario sempre relacionar a mensagem crista a situacdo a qual a
primeira deve responder. Especificamente falando, a teologia tillichiana é a
tentativa de uma resposta crista a situacdo antropocéntrica moderna. Na opinido
do autor, este objetivo ndo pode ser cumprido sem as participacdes
interdependentes da filosofia e da teologia. Tillich defende que a filosofia,
representada pela ontologia, que € a filosofia primeira, é a responsavel por
levantar os questionamentos da realidade finita humana aos quais a teologia deve
responder. Filosofia e teologia andam juntas e estdo interlagadas no pensamento
tillichiano. Elas funcionam em interdependéncia. Pois, apesar de serem areas

independentes do saber, estdo inevitavelmente relacionadas. Isto ocorre porque se

$P. TILLICH. Teologia Sistematica. Sdo Leopoldo: Sinodal, 2014.
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uma filosofia é feita sem paixdo ou uma teologia é construida sem analise critica
da realidade, ambas se empobrecem. E necesséario que no pensamento teoldgico
exista uma correlacéo entre filosofia e teologia. O método de correlacdo ¢é usado
por Tillich ao longo de todo seu trabalho sistematico. Ele consiste em que a
filosofia, através da ontologia, levanta as perguntas existenciais, enquanto a
teologia as responde. Este método impde a teologia a necessidade de atualizacdo
continua, visto que, a todo o momento, o ser humano estd se fazendo novas
perguntas. Postos, entdo, 0s pressupostos, propositos e o método teoldgico
tillichianos, é possivel discorrer sobre seu texto concernente a questdo de Deus:
“O Ser e Deus”.

Como ja esta antevisto no titulo de seu texto, Tillich o divide em duas
partes. Na primeira, ele trata da questdo ontoldgica do ser, para, entdo, na
segunda, trabalhar a resposta teoldgica a questao de Deus. Antes de entrar em seu
desenvolvimento ontoldgico, Tillich esclarece o que pretende com o termo
ontologia, nome que substitui o termo metafisica, em funcdo do desgaste deste
ultimo. Por ontologia Tillich ndo se refere a descri¢cdo de um mundo sobrenatural
gue esta acima do mundo em gue vivemos, mas, sim, a ciéncia que pergunta sobre
as bases da realidade na qual vivemos. Ou seja, a ontologia tillichiana €
fenomenoldgico-existencial. Ela parte da intencdo de levantar perguntas
pertinentes aos fendmenos e estruturas experimentados pelo ser humano em sua
existéncia.

A partir da busca ontoldgica humana pelo ser que fundamenta a realidade e
se faz presente em todas as experiéncias que se dao nela, a saber, o0 ser-em-si, 0
ser humano chegou a conceitos ontoldgicos que, a0 menos, enquanto se fazem
atuais, estdo presentes como a priori de toda a experiéncia humana da finitude.
Tillich divide os conceitos ontologicos em quatro niveis. Eles sdo: 1- A estrutura
ontologica basica “eu-mundo”; 2- Os elementos ontoldgicos; 3- As caracteristicas
do ser; 4- As categorias do ser e do conhecimento.

No primeiro nivel se encontra a estrutura ontologica basica “eu-mundo”.
Nesta estrutura basica, Tillich pressupde a relacdo sujeito-objeto para todas as
aproximacdes do ser humano com a realidade. Afirmando, também, que todos os

conceitos ontologicos participam desta estrutura basica.
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Num segundo nivel, Tillich pde o que chama de elementos ontologicos.
Estes elementos surgem ao ser humano como polos em tenséo (individualidade-
participacdo; dinamica-forma; liberdade-destino). Estes elementos vivem em uma
tensdo correlata e compdem a estrutura ontoldgica bésica, estando presentes, de
forma plena, somente no ser do ser humano.

O terceiro nivel dos conceitos ontoldgicos é formado pelas caracteristicas
do ser. Tillich os estabelece, também, na forma de trés bindbmios (ser e ndo-ser;
finito e infinito; esséncia e existéncia). Esses bindmios surgem de uma analise da
percepcdo humana de sua propria finitude. O ser humano se percebe finito ao
saber que pertence ao ser, mas é, constantemente ameacado pela possibilidade de
ndo-ser; ele também sabe que é capaz de vislumbrar um horizonte infinito, porém,
a impossibilidade de alcangar plenamente tal infinitude acaba por evidenciar sua
situacdo de ser finito; toda essa situacdo de finitude se deve ao fato de que o ser
humano estd em seu estado existencial, o que significa que ele esta afastado de
sua natureza, que € o seu ser essencial.

O quarto e altimo nivel de conceitos ontoldgicos tillichianos € formado
pelas categorias do ser e do conhecimento. Tillich aponta quatro categorias
(tempo, espaco, causalidade e substancia), dizendo que elas sdo formas com as
quais a realidade é apreendida e configurada pela mente humana. Com o0s quatros
niveis de conceitos ontoldgicos, Tilich forma, ndo um sistema, mas uma
construcdo ontolodgica suficiente, a partir da qual, pode tratar da questdo de Deus
em sua teologia, que € sempre orientada pelo método de correlagéo.

Na segunda parte de “O ser e Deus”, Tillich parte para o levantamento da
questdo de Deus propriamente dita. Este € o cume da presente dissertacdo, pois, €
neste estagio que se mostra, sistematica e explicitamente, a visdo tillichiana acerca
da relacéo entre o ser humano e Deus. Para falar da questdo de Deus, Tillich lanca
méo do que chama de argumento ontoldgico, cuja pretensdo ndo é, de forma,
alguma chegar a uma prova da existéncia de Deus, mas, sim, de chegar a
possibilidade da questdo através das perguntas geradas pela ontologia. Desta
forma, Tillich traz os conceitos ontologicos trabalhados na primeira parte para
defender quatro possiveis referimentos que a teologia pode fazer a Deus. Séo eles:

Deus como ser; Deus como vivente; Deus como criador; Deus como relagéo.
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O primeiro modo de se referir a Deus € como 0 ser-em-si. Esta €, para
Tillich, a unica forma ndo-simbodlica de se referir a Deus. Todas as demais s6 s&o
possiveis se levarmos em conta seu simbolismo. A visao tillichiana do simbolo é
importante para sua teologia acerca da questdo teoldgica basica. Ela estara
constantemente presente quando o autor apontar a Deus como vivente, que esta
vivo e é o fundamento de toda vida; como criador, que em si mesmo €
criatividade que da origem, mantém e dirige sua criacdo; e como relacdo, que
mesmo em sua santidade se faz presente como fonte de toda coragem de ser, que
vence a angustia existencial.

Apesar do constante uso de conceitos filosoficos na primeira parte de “O ser
e Deus”, a abordagem tillichiana mesma da questdo de Deus ¢ estritamente
teoldgica. Tillich considera as perguntas levantadas pelas asser¢fes ontologicas
para, a partir delas, propor respostas teoldgicas. Assim como nao foi o proposito
tillichiano, esta dissertagcdo ndao propde uma doutrina ou dogmatizacdo da questao
de Deus, ou mesmo, trazer uma visdo ampla desta questdo na teologia de Paul
Tillich, visto que o autor possui vasta bibliografia. O nosso propdsito € defender a
hipbtese de que o desenvolvimento da questdo de Deus feito por Paul Tillich em
seu texto “O ser e Deus”, encontrado na segunda parte do primeiro volume de sua
Teologia Sistematica, caracteriza o chamado giro antropoldgico da teologia.
Movimento que, tendo Karl Rahner como te6logo-modelo, realca a importancia e
a imprescindibilidade das perguntas e experiéncias da finitude humana para toda

construcdo teoldgica, sem que, para isso, tenha que negar a centralidade divina.
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Um “novo” caminho para Deus

Com os desenvolvimentos e novos alcances da modernidade, a questéo de
Deus viu surgir diante e dentro de si questionamentos, até entdo, ocultos e quica
inexistentes. Um novo mundo se “revela” ao ser humano, de tal maneira que este
Ve ser chacoalhada toda sua concepcdo de si, suas formas vivenciais, sua presenca
neste mundo, e mesmo sua visdo cosmologica e bioldgica do proprio mundo em
si. Dada transformacéo faz com que o ser humano vislumbre e avance para novos
enfoques em relacdo a tudo aquilo que perpassa de alguma forma por sua
consciéncia, ou seja, tudo que lhe € inteligivel. Com a modernidade, sobretudo os
cientistas e grandes pensadores sdo tomados quase que atmosfericamente por uma
coragem que os leva a se desvencilhar dos dogmas e ameacas religiosas que
limitavam, fisica ou epistemologicamente, a evolucgdo cientifica. Em dado tempo
de avanco moderno, esta sede de liberdade da tutela tradicional e institucional
religiosa ja ndo se limitava mais ao ambito cientifico e do conhecimento, também
se estendia aos proprios moldes culturais e epistemolégicos das civilizacbes, e,
indo mais além, alcanca também o proprio pensar teoldgico.

A questdo de Deus ndo vé os desafios emergirem somente diante de seus
olhos, mas também de dentro de si mesma. Do interior da prépria questdo de
Deus, se erigem questionamentos que, mesmo que ja houvessem se manifestado
em outras épocas, desta vez, estdo estruturalmente moldados pela nova epistéme
moderna. Por isso, tais questionamentos se apresentam como novos desafios,
porque, ainda que ndo sejam tdo novos assim, estdo temporal e culturalmente
locados em um novo tempo, em uma “nova modernidade”, ou como diria Vaz: em

. 4
uma “modernidade moderna”

. A tensdo entre a questdo de Deus e 0 pensamento
moderno é aprofundada a partir da segunda metade do século XVIII, sobretudo
por conta do surgimento do iluminismo. Tendo como simbolo maior,
posteriormente, a célebre “morte de Deus” decretada por Nietzsche, no século

XIX.

* VAZ citado por M.C. BINGEMER. O mistério e 0 mundo: paixdo por Deus em tempos
de descrenga. Rio de Janeiro: Rocco, 2013, p. 101.
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A questdo de Deus, a partir da segunda metade do seculo XIX, é colocada
em Xeque por crises internas e externas. A modernidade de entdo tendia a
descartar todo e qualquer discurso do sobrenatural e até mesmo do metafisico,
menosprezando-0s como discursos pré-modernos e imaturos. Deus havia perdido
espaco em um ocidente moderno que construia sociedades secularizadas em
peregrinacdo a um mundo ndo mais governado por Deus, mas, sim, comandado
pelo proprio humano. Acontece em todas as esferas humanas um “deslocamento
axial da questdo do Sagrado, do Divino, de Deus mesmo e de uma concepcao de
mundo teocéntrica para uma concep¢do de mundo antropocéntrica, que propde o

5 O mundo ocidental se vé diante de

ser humano como medida de todas as coisas.
um giro antropoldgico onde toda reflexdo cientifica e filosofica, bem como toda
percepcao da realidade, tem como ponto de partida o proprio ser humano e nao
mais uma informacao herdada por revelacao divina.

Diante dada situacédo, a teologia e o discurso religioso ja ndo podiam mais
insistir em falar de Deus da mesma forma com que faziam antes. Desandando a
dar descrigdes e objetivacGes sobre um Deus que é imutavel e se encontra em um
alto e sublime trono a vigiar e controlar tudo o que ocorre na Terra. Era necessario
levar em consideracdo as questdes levantadas pela modernidade, sobretudo
através do movimento iluminista. Pois, como afirma Queiruga: “podem ndo ser
validas as solugcbes (dadas pelo iluminismo), porém o sdo muitas de suas
proposicdes e a maioria de suas perguntas.”® Foram alguns os métodos teoldgicos
que tentaram levar em consideracéo a critica moderna. Alguns métodos ganharam
destaque, sobretudo no inicio do século XX, por escolher como lugar de reflexéao
teoldgica exatamente este carater antropolégico destacado pela modernidade. Tais
métodos incutiram-se, e deixaram-se incutir, no giro antropolégico moderno, na
tentativa de fazer com que a mensagem teoldgica continuasse fazendo sentido em
um mundo que se mostrava, cada vez mais, indiferente as questdes acerca de
Deus, e, no qual, tudo que era relativo ao sagrado estava se tornando a cada dia
mais desinteressante.

O giro antropoldgico na teologia ndo deixou de provocar expressivas

mudancas nas mais diversas areas da teologia. Desde a questdo da revelacdo até a

> BINGEMER, O mistério e o mundo: paixdo por Deus em tempos de descrenca, p. 100.
® A. QUEIRUGA. A revelacdo de Deus na realizacdo humana. S&o Paulo: Paulus, 1995,
p. 77.
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moral social, tudo ¢ profundamente tocado pelo “novo” olhar teoldgico. O efeito
desse novo ponto de partida da reflexdo ndo se restringiu somente as areas
especulativas, mas também teve fortes desdobramentos nas teologias pratico-
pastorais. Sem duvidas, o giro antropoldgico propiciou muitos avangos nas
elaboracdes teoldgicas. Chegando, inclusive a uma sélida base tedrica na teologia
do padre jesuita alemdo Karl Rahner, principal nome quando se trata do giro
antropoldgico na teologia. Todavia, tal aspecto positivo da antropologizacéo
teoldgica, ndo impede que seja possivel, também, detectar seus exageros e as

possiveis consequéncias dele.

2.1

A modernidade e a questéo de Deus

Toda tentativa de definir em poucas palavras o que foi, e tem sido, o
processo de modernizacdo corre grande risco de cair em reducionismo e
simplificacdo — 0 que ndo impede e nem deslegitima o esforgo de tentar criar
definicdes e sistematizacBes sobre ele. O que chamamos de modernidade é plural
e amplo. Quase sempre é definida como o periodo histérico que tem inicio no
século XVI e que, para uns, perdura até hoje, e para outros, ja teve fim ou certa
reconfiguracdo. Estes ultimos defendem que, aos dias hodiernos, é possivel dar o
nome de “pos-modernidade”, “hipermodernidade” ou mesmo “modernidade
tardia”. Tudo isso mostra a complexidade de tentar enquadrar a modernidade em
um periodo histérico cronologicamente definido. Assim como também existe a
dificuldade de defini-la como presente, de fato, em escala global, devido a
variabilidade de suas areas de atuacdo, efeitos e alcances geograficos. Como bem
disse Queiruga: “a Modernidade ndo ¢ um bloco monolitico, sendo um processo
por demais complexo em que intervém muitos elementos.”’ E possivel perceber
em paises considerados modernos, tracos de pré-modernidade, bem como é
possivel encontrar em sociedades “ndo-modernas”, principios modernos. Nem
tudo que ¢ contemporaneo ¢ moderno. “A modernidade ndo € propriamente um

conceito socioldgico, nem politico, nem histérico (...). Define-se muito mais em

" A. QUEIRUGA. Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte.
Séo Paulo: Paulus, 2003, pp. 21-22.
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oposicdo a tradicdo. Moderno ndo se contrapde tanto a antigo quanto a
tradicional®.

Mesmo com a impossibilidade de afirmar que 0 mundo é moderno em sua
totalidade geografica (apesar de sé-lo hegemonicamente) e em todas as dimensoes
culturais e de conhecimento, ndo ¢ dificil perceber “sinais” da modernidade
quando esta se faz presente, pois, onde a modernidade esta, suas fortes marcas
transparecem. Visto que a modernidade, hoje, esta presente em quase todos 0s
ambitos e habitos ocidentais, € impossivel desanexar o mundo moderno ao mundo
ocidental. O ocidente estd imerso na modernidade, assim como a propria
modernidade se confunde com a formacéo do ocidente.

Com o processo expansivo da soberania dos principios modernos, 0 mundo
se vé diante de um novo paradigma capaz de formar uma nova consciéncia no ser
humano, “essa nova consciéncia determina o fundo de ‘crencas’ que articulam
nosso substrato cultural. E o determina como aquisi¢do positiva e irreversivel, de
sorte que, diante de qualquer configuracdo humana, deverd medir com ela sua
plausibilidade e sua propria verdade.”® Ditos como estes, trazem a ideia de que o
processo da modernidade é, certamente, formado por atitudes humanas. O ser
humano produz a modernidade. Contudo, parece que o resultado desses esforgos
construtores da modernidade forma um conjunto de principios que retroagem a
propria consciéncia humana moderna, tornando-se o paradigma norteador da
mesma. Ou seja, a0 passo que o ser humano se lanca as novas descobertas
cientificas e & expanséo do pensamento filoséfico, sua consciéncia moderna cresce
e é solidificada.

Talvez, a melhor forma de compreender o que foi/é a modernidade seja
elencar e discorrer sobre alguns dos principios que a constitui. Estes principios
formam o fundamento da estrutura cultural moderna, que se expressa nas diversas
dimensGes onde o espirito humano se manifesta. Filtraremos aqui, 0s principios

modernos que mais incidiram no mundo religioso e na questao de Deus.

8 J. B. LIBANIO. Teologia da revelacdo a partir da modernidade. Sdo Paulo: Loyola,
2000, p. 113.

% QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.
21.
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2.1.1

A trindade moderna: razdo, autonomia e ciéncia

Dar importéncia a razdo humana e fazer valer seu potencial ndo € privilégio
da modernidade. Na era pré-socratica, os sofistas ja se valiam da razéo para tirar
das maos dos deuses seus destinos. Ao longo de toda construgdo do pensamento
ocidental cristdo, desde a patristica (Tertuliano, Origenes, Agostinho) até a idade
média (Anselmo, Tomés de Aquino), passando pelas tradicdes misticas (Teresa
d’Avila, Bernardo de Claraval, Jodo da Cruz), € notdria a valorizagdo da razao na
busca do entendimento da experiéncia da fé. Contudo, a razdo, nas épocas
supracitadas, ndo se apresentava com 0 mesmo protagonismo com o qual se
apresenta na modernidade. “A modernidade ¢, antes de tudo, o triunfo da razdo.”1°
No novo paradigma moderno, a razdo se erige como substancia condutora de toda
criacdo do humano, trabalhando como verificadora da veracidade do que se é
afirmado. Essa era a principal bandeira do iluminismo, movimento, a principio,
filosofico, que via na soberania da razdo o clardo que dissiparia as trevas que eram

representadas pelas supersticGes religiosas e pelo autoritarismo da monarquia.

O lluminismo volta-se assim contra toda autoridade que ndo esteja submetida a
razdo e a experiéncia, que ndo possa justificar-se racionalmente, que recorra ao
medo, a supersti¢do, a forca, a submissdo. O pensamento deve ser autbnomo, ndo
tutelado. S6 assim o homem poder4 atingir o que Kant chama de “maioridade”, ou
seja, a possibilidade de pensar por si mesmo, de modo independente.*

No espirito moderno iluminista, a racionalidade humana é a funcéo
paradigmatica através da qual este enxerga 0 mundo a sua volta. Todas as
verdades até entdo impostas pelo lider politico, ou pelo clero ha de passar pelo
crivo da razdo para ser legitimada. O ser humano vislumbra, na racionalidade, o
caminho rumo a sua emancipacdo em relacdo as autoridades monarquicas e
religiosas, como também o instrumento que o libertara de todas as “verdades”

impostas que emanavam destas autoridades pelo viés politico, econdmico, social,

9 IBANIO, Teologia da revelagdo na pés-modernidade, p. 117.
1D, MARCONDES. Iniciagdo & histéria da filosofia: dos pré-socréaticos a Wittgenstein.
Rio de Janeiro: Zahar, 2008, p.208.
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religioso e cientifico. Por isso, Bingemer afirma como uma das principais

caracteristicas da modernidade,

a passagem de uma concepcdo de mundo onde a fé em Deus e na Igreja
como instituicdo estavam no centro de tudo, de todos os campos do saber e
da vida para uma concepg¢ao onde a razao humana estd no centro. “Penso,
logo existo” — 0 axioma cartesiano — é o lema da modernidade. O ser
humano como ser pensante é o centro da modernidade moderna e
secularizada."?

Conforme a modernidade avancava, o proprio conceito de “razdo” se
radicalizava. Nos idos do século XVII, nomes como Descartes, Espinoza e
Leibniz tinham, em suas elaboragdes metafisicas, a razdo como “0 territorio das
‘verdades eternas’, daquelas verdades que sdo comuns ao espirito humano e ao
espirito divino.”™® Ou seja, “Aquilo que conhecemos e intuimos gracas & razo, o
intuimos diretamente ‘em Deus’: cada ato da razdo nos confirma a participacdo na
esséncia divina e nos descerra o reino do inteligivel e do supra-sensivel.”** J& no
iluminismo, o protagonismo da racionalidade cresce, se apresentando de forma
mais rigida e fria que no racionalismo cartesiano, tomando um carater cada vez

mais empirico.

Em suma, os iluministas tém confianca na razdo — e, nisso, sdo herdeiros de
Descartes, Spinoza ou Leibniz -, mas, diversamente das concepgdes desses
filésofos, a razéo dos iluministas é aquela do empirista Locke, que analisa as
idéias e as reduz todas a experiéncia. Trata-se portanto de uma razdo limitada:
limitada a experiéncia e fiscalizada pela experiéncia. A razdo dos iluministas é a
razdo que encontra seu paradigma na fisica de Newton, que ndo aponta para as
esséncias, ndo se perguntando, por exemplo, qual é a causa ou esséncia da
gravidade, ndo formulando hipdteses nem se perdendo em conjecturas sobre a
natureza Ultima das coisas, mas sim, partindo da experiéncia e em continuo contato
com a experiéncia, procura as leis do seu funcionamento e as submete 4 prova.”

A radicalizagdo da razdo iluminista deixara ainda menos espaco para o

religioso e o sagrado. Conforme se ia adentrando pelos séculos XVIII e XIX, esse

2 BINGEMER, O mistério e o mundo: paixdo por Deus em tempos de descrenca, p. 102.

'3 CASSIRER citado por G. REALE; D. ANTISERI. Historia da filosofia: Do humanismo
a Kant, v. 2. Séo Paulo: Paulus, 1990, p. 671.

1 CASSIRER citado por REALE; ANTISERI, Histéria da filosofia: Do humanismo a
Kant, v. 2, p. 671.

> REALE; ANTISERI, Histéria da filosofia: Do humanismo a Kant, v. 2, p. 672.
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racionalismo avancava ainda mais em seu combate a religido e a questdo de Deus,
de forma que ele ja ndo lutava mais somente contra a religido institucionalizada e
a fuga de sua tutela, mas, pouco a pouco ia se distanciando de qualquer discusséao
metafisica e de tudo aquilo que ndo se podia provar empiricamente. O longo
periodo da infincia humana havia passado, no qual “as concep¢des teologico-
metafisicas satisfizeram as suas necessidades mentais, permitiram-na sistematizar
a sociedade, unicamente porque era entdo a fonte exclusiva de certa harmonia
mental.”*® Mas, no avango da modernidade “¢ o espirito positivo que cumpre tal
funcdo, desbancando definitivamente o pensamento religioso e metafisico™’.

Na modernidade iluminista hd uma nitida troca de “esteiras”. Apos longos
séculos de “corrida” sobre a “esteira® da cosmovisdo cristd, agora, é pretendido
que a humanidade salte para outra “esteira”, uma que tem a razao como sua fonte
de energia e que é tanto condutora da movimentacdo do ser humano que corre
sobre ela quanto também ¢é afetada por seus movimentos. E uma troca de
paradigmas cuja pretensdo é bem indicada por Immanuel Kant em sua definicao

do iluminismo, ou esclarecimento:

Esclarecimento [<<Aufklarung>>] é a saida do homem de sua menoridade, da
qual ele préprio é culpado. A menoridade € a incapacidade de fazer uso de seu
entendimento sem a direcdo de outro individuo. O homem é o proprio culpado
dessa menoridade se a causa dela ndo se encontra na falta de entendimento, mas na
falta de decisdo e coragem de servir-se de si mesmo sem a direcdo de outrem.
Sapere aude! Tem coragem de fazer uso de teu préprio entendimento, tal é o lema
do esclarecimento [<<Aufklarung>>].'®

De certo, eram mesmo necessarias decisdo e coragem para entender a troca
de paradigmas que estava ocorrendo e, mais ainda, para se lancar nela. Este
“servir-se de si mesmo sem direcdo de outrem” indicado por Kant como uma
atitude caracterizante do esclarecimento, remete a um segundo pilar da
modernidade: a autonomia, que é efeito causado pela atitude corajosa de usar a

razdo como norteadora do proprio espirito.

' LIBANIO, Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 118.

Y LIBANIO, Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 118.

8 A. BUZZY; L. BOFF (coords.). Immanuel Kant: textos seletos. Petrépolis: Vozes,
1974, p. 100.
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Autonomia - do grego autos (si mesmo) + nomia (lei) — significa,
literalmente, ser lei para si mesmo. Contudo, isso ndo quer dizer que o ser humano
deve fechar-se egoicamente em si mesmo sem deixar ser influenciado por nada
que lhe aparece como externo, como outro. Mas o conceito de autonomia quer,
sim, exprimir que ha, intrinsicamente, no ser humano, uma estrutura racional, e
esta deve participar de suas elaboragcdes cognitivas e préticas, ndo podendo ser
ignorada, coagida, censurada, ou sobrepujada por nenhuma autoridade. O termo
contrario a ‘“autonomia” ¢ ‘“heteronomia” — do grego heteros (estranho;
estrangeiro) + nomia (lei) — que quer dizer que uma outra autoridade é a lei sobre
si. A heteronomia € o ato de ignorar, voluntaria ou coercitivamente, a propria
racionalidade a fim de obedecer a uma autoridade que Ihe é externa.*® Quando sdo
postos os dois conceitos lado a lado, autonomia e heteronomia, é possivel
entender melhor o porqué de o primeiro ser uma das bases do processo moderno.

O processo autdnomo da modernidade ndo se restringiu somente ao ambito
pessoal e intelectual. Nas dimensdes politicas, sociais e religiosas também foi
possivel notar as manifestacdes de revolta geradas pelo principio da autonomia. O
espirito autdbnomo esta por tras de toda aversdo moderna ao autoritarismo, aversao
expressa de forma contundente e violenta nas revolugdes. Era, em grande parte,
em nome da liberdade autbnoma que algumas sociedades travaram muitas lutas
contra as autoridades heterdnomas da monarquia e dos cleros. Esta ultima tinha
em suas mdos as verdades da fé, que durante muitos séculos regeu para além da
vida religiosa de seus fieis, exercendo sua autoridade também sobre as pesquisas
cientificas e as consciéncias individuais. Esta relacdo era totalmente impeditiva e
contraria aos propdsitos modernos, ocasionando grandes atos de resisténcia contra
as autoridades religiosas. Conforme aumentava a resisténcia religiosa ao processo
autdbnomo, aumentava também, proporcionalmente, a sede por autonomia e
liberdade.

A indevida tutela da fé sobre a razdo, que se prolongou por um longo periodo
historico, gerando uma também indevida subordinacdo da razdo cientifica a fe,
desempenhou um papel importante na tomada de consciéncia da autonomia da
razdo e, quando esta se deu, conduziu a um conflito que significou a ruptura de
toda relacdo entre fé e razdo e a substituicdo da supremacia da fé pela supremacia

9P TILLICH. Perspectivas da teologia protestante nos séculos XIX e XX. Sdo Paulo:
ASTE, 2010, pp. 56-57.
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da razo autdnoma em um primeiro momento e da razdo cientifica mais tarde, para
degenerar posteriormente na raz&o instrumental .

Ou seja, a sobreposicdo da fé a razdo gerou, como reacdo energicamente
oposta, a sobreposicdo da razdo a fé. Agora, autbnoma, 0 caminho da razéo
estava, enfim, “livre” para que se desdobrasse em razao cientifica. A ciéncia se
emancipava progressivamente da tutela religiosa, “buscando seu proprio método e
caminho sem pedir licenca a religido institucional.”” Nessa mudanca de
paradigma, os diversos ambitos da realidade se apresentam como capazes de
serem explorados e explicados pelos seres humanos. A ideia de um Ser Superior
que esta em tudo, explica tudo e da forma a tudo, se ofusca, ao passo que, a
euforia de desvendar todos os “mistérios” de cada area da ciéncia e cada campo
filoséfico, bem como a sede de se desvencilhar de todos os dogmas e mitos
herdados, cresce de forma acelerada. Sobre essa tensdo e mudancga, Libanio
acentua: “como no Ocidente cristdo uma das for¢as que manteve mais pessoas sob
0 aguilhdo da continéncia foi o imaginario religioso social, é contra ele que se
volta o discurso da modernidade. Pretende demoli-lo a todo custo.”?® O objetivo
moderno, sobretudo a partir da segunda metade do século XVIII, é fazer com que
a maturidade descrita por Kant seja levada as Gltimas consequéncias, e esteja em
todo lugar, da filosofia a economia.

Altera-se, dessa forma, o fundamento das grandes areas do saber. Seus
pressupostos ja ndo sao mais 0s mesmos. As ciéncias exatas mostram, através das
pesquisas, sua propria “legalidade implicita?. Na fisica, por exemplo, com o
paradigma moderno, o ser humano chega a conclusdo que “nem os astros eram
movidos por inteligéncias superiores nem as enfermidades eram causadas por
demdnios, sendo que as realidades mundanas apareciam obedecendo as leis de sua
propria natureza.”® No campo social, econdmico e politico, se alcanca a
percepgao de que “ja nao ha pobres e ricos porque Deus assim o dispds, mas
porque nos distribuimos desigualmente as riqueza de todos; e o governo ndo mais

0 ¢ ‘pela graga de Deus’ (de forma que so a Ele tem de prestar contas), e sim pela

2 BINGEMER, O mistério e o mundo: paix&o por Deus em tempos de descrenca, pp. 124-
125.

2 BINGEMER, O mistério e 0 mundo: paixdo por Deus em tempos de descrenca, p. 101.

22 LIBANIO, Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 133.

* QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno, p. 20

** QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno, p. 20.
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livre decisdo dos cidaddos.”® Esses sdo alguns exemplos de como a ciéncia, seja
exata, seja humana, guiava a humanidade & sua emancipa¢do do comando
religioso, transformando, de forma direta, a vida dos cidaddos e cidadas
modernos.

O uso da linguagem religiosa para explicacbes cientificas € descartado, a
revelagdo divina ja ndo se entende como “legitimadora de nenhuma realidade fora
dela mesma.”® No radicalismo moderno, a religido ¢é “expulsa” de tudo aquilo

que pertencia ao &mbito publico.

A modernidade ndo aceita a interferéncia da religido, o poder das igrejas no mundo
politico, publico. E intoleravel para a mentalidade moderna a religido regular,
tutelar o conjunto das estruturas sociais. Os valores que regem a sociedade valem
por eles mesmos, sem necessitar de uma referéncia a religido, a Transcendéncia.
Nascem de acordo social, consensual. A religido é questdo pessoal, intima. Torna-
se objeto de livre adesdo, ja ndo sendo mais fato fundamental da natureza e da
convivéncia social. E um dos dogmas da modernidade a separacéo da Igreja e do
Estado.”’

Esse deslocamento ndo apenas cria uma ruptura entre as ciéncias e a
religido, mas também reconfigura a visdo monolitica sobre a ciéncia,
transformando-a em uma rede composta por varias areas, cada qual focada em sua
propria delimitacdo de especificidade e método. Formando, dessa forma, um
complexo cientifico gerador e reforcador de uma visdo pluralizada da realidade.
Logicamente, essa transformacdo também traz consequéncias para a teologia.
Sobretudo, por ser um saber diretamente ligado a religido. O saber teoldgico deixa
de ser o dono de todo conhecimento sobre o Divino, ao qual se subordinavam
todos os outros saberes, para ser “apenas mais um setor do saber, todo ele
compartimentado e organizado em especialidades estanques.”28 A teologia, antes
mée de, e superiora a, todos 0s saberes, agora se V€ apenas como irma das outras
areas do saber. Mais uma dentre muitas, todas autbnomas.

Enquanto a autoridade religiosa sobre a ciéncia perdia forcas, as pesquisas
cientificas, cada vez mais desimpedidas e autdbnomas, avancavam rumo a

exploracdo desse mundo novo que se apresentava diante da humanidade. Na

% QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno, p. 20.

% LIBANIO, Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 138.

2 LIBANIO, Teologia da revelagdo a partir da modernidade, p. 140.

8 BINGEMER, O mistério e o mundo: paixdo por Deus em tempos de descrenca, p. 102.
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esteira desse avanco também crescia a tensdo entre ciéncia e teologia, num jogo
cada vez mais acirrado de ataque contra defesa. “A teologia cristd assemelhava-se
a um exército em retirada diante do exército inimigo em avanco. Em face das
investidas do exército invasor que era, no caso, a ciéncia moderna, a teologia
procurava proteger a tradicdo cristd ainda intacta. E assim sucessivamente. Em
face de novas investidas, novas defesas.”? Os embates de Copérnico, no século
XVI, e Galileu, no século XVII, com as estruturas teoldgicas da Igreja Catdlica
eram sO 0 comeco da progressiva confrontacao cientifica as verdades da religido.

A partir do séeculo XIX, o positivismo cientifico, fortemente impulsionado
pela racionalidade iluminista, passou a crescer de forma acelerada, alcancando
forte protagonismo e sendo o principal fundamento e pedestal da ciéncia empirica.
Esta Ultima estd soberanamente presente no “materialismo” ou “naturalismo
mecanicista™®, que tem como propdsito aplicar os resultados tedricos
matematicos, fisicos, quimicos, em elaboracGes de utilidade pratica e de servico.
Com a inddstria, a imprensa, e 0s aparatos mecanicos, e, posteriormente, elétricos
e digitais, a sociedade moderna se vé cercada por inUmeros instrumentos que sao
frutos da técnica, que, por sua vez, € resultado da ciéncia empirica. A ciéncia
deixa de estar apenas num ambito mais restrito para estar presente de forma
cotidiana na vida da populacdo, no trabalho e, principalmente, na industria.

A natureza ja ndo se apresenta mais como lugar de criacdo e manifestacdo
da gloria divina. Agora, ela é lugar a ser explorado e dominado pelo ser humano,
e, também, fonte “inesgotavel” de matéria prima para a construcdo do progresso
do ser humano rumo ao seu triunfo, que legitimara a especialidade e superioridade
de seu ser. Nessa epistéme iluminista, existe a concep¢do da universalidade das
ciéncias, que quer dizer a existéncia de um funcionamento “mecanico” universal
da natureza. Portanto, cabe ao ser humano entender a “mecanicidade” do mundo,
para, entdo, domina-la e uséa-la para o bem estar da humanidade.®* Nessa dureza

., . . 2
cientifica ocorre o “casamento feliz entre o entendimento humano e a natureza.”

2 TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos XI1X e XX, p. 172.

%0 Termo usado por Paul Tillich em TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos
séculos X1X e XX, pp. 169-174.

1 M. SCIACCA. Histéria da filosofia I1: do humanismo a Kant. Sdo Paulo: Mestre Jou,
1968, p.149-150.

%2 BACON, citado por M. HORKHEIMER; T. ADORNO. Conceito de iluminismo, In: M.
HORKHEIMER; T. ADORNO. Textos escolhidos. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1991, pp. 3-30.
Aqui, p. 3.
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A razdo emancipada sela sua unido a natureza, e, no cerne dessa relacao, esta o
dominio e a instrumentalizacdo. H4, com o processo empirico-cientifico, a
transformacgdo da razdo autdbnoma em uma razao instrumental, “uma racionalidade
que dirige e anima o processo civilizatério ocidental. Ela reifica tudo que toca.
Faz parte do projeto essencial e universal de dominio do homem sobre a natureza.
A razéo pretende dominar toda a realidade.”®® Nesse tipo de racionalidade, s6 &
valorizado o que, de alguma forma, serve para algo. As atencGes estdo voltadas
para aquilo que é capaz de operar mudangas diretas sobre a realidade e contribuir
para o tdo almejado progresso.

A radicalidade da ciéncia através da técnica toma todas as dimensdes da
sociedade moderna. O que é cientifico faz parte da vida das pessoas que habitam
nos lugares atingidos pela modernidade. Dessa forma, é impossivel que esse
fendmeno nao retroaja nas consciéncias individuais e coletivas, transformando-as
e reconfigurando-as. As inumeras provas da exatiddo e da veracidade das
descobertas cientificas fazem com que a confianga em relacdo a veracidade de
qualquer acdo ou dito esteja diretamente ligada a possibilidade da prova cientifica.
Ou seja, sO € verdadeiro aquilo que se possa provar cientificamente. “A técnica
torna-se referéncia suprema da verdade, ja que ela funciona.”®*

H4 ai uma profunda mudanga no proprio conceito de “verdade”. O
pressuposto epistemoldgico moderno admite cada vez menos a ideia de uma
verdade absoluta ou universal que a tudo rege. A davida é um dos fundamentos do
pensamento moderno. Por isso, um dos imperativos do iluminismo era que “toda
verdade pode e deve ser posta a prova, logo, eventualmente modificada, corrigida
ou abandonada.”® O ideal iluminista em relagdo & verdade era de ser rigido a
ponto de duvidar até de si mesmo, de forma que toda afirmacdo deve ser
duramente submetida a criticas. Com base nessa premissa nasceram os métodos
cientificos, a fim de assegurarem a seriedade e a exatiddo do resultado que se é
afirmado. Por isso, Adorno define o movimento iluminista como “um pensar que

faz violéncia a si proprio.”® Isto é o ato de interrogar a tudo, inclusive a si

% LIBANIO, Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 123.

% LIBANIO, Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 123.

% N. ABBAGNANO. Dicionario de Filosofia. Si0 Paulo: Martins Fontes, 2007, p.510.

*® HORKHEIMER; ADORNO. Conceito de iluminismo, In: HORKHEIMER; ADORNO,
Textos escolhidos, p. 4.
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mesmo, deve ser levado as Ultimas consequéncias, espremendo e encurralando
tudo que se pretende verdadeiro, até que, a respeito do objeto em questdo, reste
somente afirmac6es sobre as quais ndo haja qualquer ddvida A consequéncia de
dito teor critico acaba por afunilar ainda mais a aceitacdo de toda verdade
transmitida por meio de tradi¢Bes e crencas. “A ciéncia tende a impor-Se COmMo
unico sistema de representacdo criticamente fundado, substituindo-se, de certa
maneira, aos antigos sistemas de justificacdo. Essa desestruturacdo dos universos
simbdlicos tradicionais dificulta ao homem moderno o acesso a fé, a religido, a
revelac;éo”37.

As evolugdes cientificas fizeram inflar a sensacdo de poder e de controle
experimentada pelo ser humano, na modernidade. Isso fez por enfraquecer ainda
mais a autoridade das religiGes institucionalizadas, de seus lideres, dogmas e
muitos de seus sistemas teoldgicos. O discurso religioso, sobretudo cristdo, era
cada vez menos a descricdo universal da concepgdo cosmoldgica e filoséfica
aceita pelo ser humano moderno. Contudo, a partir da criticidade cientifica, a
modernidade ganha um tensionamento ainda maior, indo além da critica a
tradicdo, aos mitos e as crendices. Com a intima relacdo entre verdade e prova, a
duvida moderna chega ao cerne da questdo religiosa: a questdo de Deus. Se s6 é
verdadeiro o que se pode ser empiricamente analisado e comprovado, situacdo na
qual Deus nédo se encontra, logo, Deus se torna uma questdo sobre a qual ndo é
possivel apontar veracidade ou falsidade no que tange sua existéncia. Se nao ha
como provar a existéncia de Deus, logo, esta é uma questdo sobre a qual
permanece a duvida. Deus é colocado em xeque diante de uma modernidade
racional, emancipada e cientifica. Além disso, se deve ter em consideracdo a
tensdo da época causada pelos inUmeros abusos das instituicdes religiosas, pela
resisténcia da religido a todo o processo moderno e, até mesmo, por certa sensacao
de engano ocasionada pela desconstrugdo cientifica dos mitos e tradi¢bes
religiosas. Isso tudo também contribuiu para que muitos homens e mulheres nédo
optassem sequer pela duvida, mas sim pela negacdo total de qualquer
possibilidade divina. De uma forma ou de outra, seja para negagdo, davida, ou

afirmacéo, a questdo sobre Deus estava posta.

" LIBANIO, Teologia da revelagdo a partir da modernidade, p. 126.
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2.1.2

A questéo de Deus na modernidade

A questdo sobre Deus é, talvez, a mais desafiadora e complexa da existéncia
humana. E, como se ndo bastasse somente ela em si, ela ndo se apresenta sozinha,
traz consigo muitas realidades que a evolvem e se imbricam a ela, tais como a
cultura, a historia, as religides, as espiritualidades, o ser humano, a sociedade. Da
mesma forma que a questdo é plural em sua provocacdo, também sdo plurais as
tentativas de resposta geradas em consequéncia dela. Teologias, filosofias,
ciéncias das religides e outras formas de conhecimento tentam dar conta de
entender, minimamente, a questdo do divino, do absoluto, do ser-em-si, do
inefavel. Uns se debrucam sobre a questdo e, ao final, chegam a conclusdo de que
ndo ha Deus. Outros, através do enfrentamento da questdo, encontram razdes para
afirmar que h&d um deus ou vérios deuses. Outros, ainda, sobretudo na chamada
pos-modernidade, tém apenas ignorado a questdo de Deus, ndo considerando nem
a possibilidade nem a impossibilidade de sua existéncia.

Contudo, o quadro da questdo de Deus na modernidade da segunda metade
do século XIX a primeira metade do século XX é de grande tensdo entre a
negacdo e a afirmacdo de Deus. Os espacos para a indiferenca ainda eram
insignificantes. Com o0s avanc¢os cientificos, a industria e as elaboracdes
filoséficas arreligiosas a todo vapor, por um lado, e a postura hegemonicamente
passiva e discreta por partes das institui¢Oes religiosas, por outro, Deus, em sua
forma tradicional cristd, estava morrendo.

Uma repulsa intensa as instituicdes religiosas, assim como a toda forma de
autoritarismo, integrava de forma basilar os ideais iluministas. Contudo, apesar de
todo confronto entre a ciéncia e as religiGes, que, sem duvidas fez estremecer, e
em muitos casos, ruir com a concepcao tradicional de Deus, a pergunta pelo
Sagrado, pelo Ser-em-si, pelo Uno, pelo Infinito, ainda continuava a inquietar até
mesmo 0S que carregavam a bandeira do iluminismo. Em meio a negacOes e
afirmacdes ferrenhas, a questdo de Deus na modernidade ndo se resumia em dois
lados extremamente opostos, dos quais poderia se dizer que em um polo estavam
os defensores da existéncia de um Deus imutavel e alheio as mudangas culturais

correntes e do outro estavam os que negavam de forma inexoravel a existéncia de
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qualquer dimensdo transcendente e divina. Concomitantemente as polarizacdes,
havia também quem se propunha a encarar esse grande “problema” da questdo de
Deus, sem ter que previamente negar ou afirmar a possibilidade de sua
“existéncia”. Eram pessoas que tinham a questio do infinito e transcendente como
lugar de reflexdo filosofica e teologica séria e que, as suas maneiras, contribuiram
para que a questao de Deus permanece valida e importante.

Mesmo em meio a um fluxo cientifico e filos6fico que rumava para o
ateismo, houve quem mantivesse a possibilidade do sagrado. Contudo, era
inviavel tratar sobre a questdo de Deus sem que se repensasse as concepgoes
tradicionais sobre ele. Seja como for, tratar da questdo de Deus foi, no auge da
modernidade, como ainda &, hoje, uma exposicao a inseguranca, dada a possivel
necessidade de abandono das concepgdes herdadas e do eminente risco de cair
num ateismo vazio. Todo periodo de mudanca é lugar de tensdes, que geram
polarizagdes, mas que, também, geralmente, geram avangos e esclarecimentos. Na
modernidade ndo foi diferente. Na teologia cristd, “especialmente na teologia
protestante do século X1X, a questdo de Deus foi novamente tratada — como tinha
sido feito na escolastica -, partindo de ou reagindo contra uma determinada
filosofia.”®. Assim como o periodo escolastico foi de construcdo das bases
teoldgicas do pensamento cristdo, a modernidade também exigia uma re-
construcdo, ou mesmo, uma revisdo do que ja estava construido.

A modernidade, assim como foi lugar de grande negacdo de Deus, também
se mostrou como lugar de transformacdo das ideias que se tinha dele. Nela, tudo é
chamado a mudanca, tocado, chacoalhado, convocado a sair da inércia. Como

aponta Queiruga:

Com a ilustragdo como ponto culminante, se produz uma mutagdo — a mais
decisiva “crise da consciéncia europeia” — que muda toda a configuracdo do
mundo: desde o dominio da ciéncia aos ambitos da histéria, a sociedade e a
filosofia, se replantam desde a raiz todas as questdes fundamentais e, naturalmente,
também a de Deus. Ha verdadeiramente uma mudanca radical de episteme.*®

% W. VAN DE POL. O fim do cristianismo convencional. Sdo Paulo: Herder, 1969, p.
173.

%9 “Con la ilustracién como punto culminante, se produce una mutacion —la més decisiva
‘crisis de la consciéncia europea’- que cambia la entera configuracion del mundo: desde el
dominio de la ciencia a los ambitos de la historia, la sociedade y la filosofia, se replantean de raiz
todas las cuestiones fundamentales y, naturalmente, también la de Dios. Hay verdadeiramente un
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Assim como provocou ao ser humano uma nova ideia sobre si e sobre toda a
realidade que o cercava, assim, também, a modernidade agiu sobre a ideia humana
de Deus. Afinal, a ideia de Deus nunca é desvinculada da ideia que se tem de ser
humano e de mundo. Esses trés elementos formam, na linguagem de Hans
Blumenberg, um “tridngulo metafisico” constituido por Deus, homem e mundo.
Um elemento esta sempre ligado aos outros dois, de forma que qualquer mudanca
de concepcdo em relagdo a algum deles gerara consequéncias nos demais.*’ Por
isso, é logico, e consequente, que toda mudanca gerada pela modernidade nédo
somente iria entrar em conflito com as ideias de Deus, da época, como, também,
exercer influéncias diretas sobre a discusséo do tema.

Nessa sintese, entre a questdo de Deus e o espirito iluminista, muitas ideias
do segundo se ressignificaram no ambito do primeiro. Nao somente a ideia de
Deus, mas também alguns modos concretos de religido absorveram conceitos
modernos como “individualidade™, “racionalidade” e “interioridade”. Estes
conceitos se fizeram presentes em diversas tentativas teologicas e filosoficas de
mostrar que a possibilidade de Deus ndo era absurda, mas, sim, razodvel. Estas
tentativas, ao passo que aderiam as principais reivindicagdes modernas, também
rejeitavam a visdo classica de um Deus totalmente sobrenatural, adorado em sua
gldria, alheio e distante da realidade humana. Pois, foi caminhando contra essa
ideia de Deus, e as tradicionais tentativas de provar sua existéncia, que muitos
pensadores se inclinaram para as tendéncias modernas, buscando, numa espécie
de sintese entre o tradicional e o moderno, uma reconstrucdo do discurso

teoldgico.

2121

Discursos modernos de Deus

N&o eram apenas ateus que lutavam contra um dogmatismo teoldgico.
Muitos pensadores de fé cristd se esforcaram para levar adiante as novas

contribui¢cdes que emergiam da modernidade. “Parecia que os fiéis ndo tinham

cambio radical de episteme.” A. QUEIRUGA. El problema de Dios en la modernidade. Estella:
Verbo Divino, 2000, p. 24. Todas as citagdes desta obra sdo de tradugdo nossa e terdo seu texto
original presente em nota de rodapé.

“ QUEIRUGA, El problema de Dios en la modernidad, pp. 32-33.
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opcao: ou rejeitavam o mundo moderno e se refugiavam na fé (...), ou, entdo,
tinham que entrar em didlogo com o pensamento iluminista, aceitando, em suas
apologias, as mesmas formas de pensamento modernas ou um grau maior de
tolerancia.”*! Esse didlogo gerou teologias e expressdes religiosas que traziam em
si a valorizacdo da racionalidade. Ndo aceitando as formas intervencionistas da
acdo de Deus no mundo nem acatando a justificacdo dos contetdos da fé por
imposicdo de autoridades ou sobrenaturalismo, ressaltando a importancia de esses
conteudos passarem pelo crivo da razdo. Nesse diapasdo, “a auténtica fé religiosa
tera, entdo, de ser uma fé racional contraposta a fé supersticiosa. A razdo é
encarada como o instrumento para a op¢ao da fe.”%2

Uma das formas religiosas modernas mais influentes foi o deismo, vertente
cristd que acreditava chegar a existéncia de um Deus por meio da razdo e da

consciéncia. Como destaca Castifieira:

Kant foi, provavelmente, quem melhor definiu a posicéo deista. Os deistas — disse
— admitem que podemos conhecer a existéncia de um ser originario exclusivamente
mediante a razdo. Afirmam, entretanto, que nosso conceito de tal ser é somente
transcendental, isto é, o conceito de um ser que possui toda a realidade, embora
sem que o possamos determinar de nenhuma maneira mais especifica. Desse modo,
0 defsta representa este ser meramente como causa do mundo.*

Ou seja, por meio da razdo e do contato cientifico com a natureza é possivel
afirmar um Deus que esta por tras de toda a criacdo, sem que ele tenha influéncia
direta nos acontecimentos intramundanos. O deismo representa bem a tentativa
religiosa de usar de categorias e concepcOes iluministas para justificar a fé sem
fazer com que a ideia de Deus delimite a liberdade humana de agir no mundo.
Mantém-se, dessa forma, a autonomia humana, sem que suas atitudes sejam
respaldadas por um imperativo explicitamente divino.

Em discordancia as posicOes deistas, surge Immanuel Kant. A figura de
Kant foi de grande relevancia no sentido de trazer uma nova abordagem sobre a
relacdo do ser humano com Deus. Kant refutou as ditas provas ontoldgicas,

cosmoldgicas e teoldgicas da existéncia de Deus, partindo do pressuposto da

* A, CASTINEIRA. A experiéncia de Deus na p6s-modernidade. Petrépolis: Vozes,
1997, p. 25.

2 CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 30.

* CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 33.
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impossibilidade de se fundamentar a ideia de Deus a partir de conceitos finitos.
Com isso, queria dizer que ndo se podia pressupor, a partir das experiéncias
vivenciadas na realidade humana, a existéncia de um ser pertencente a outra
realidade. * “Kant contesta que, a partir do mundo do contingente e condicionado,
possamos chegar ao do incondicional absoluto”®®. A via da racionalidade, entio,
para Kant, ndo era capaz de fundamentar a existéncia de Deus.

Ao passo que Kant refuta a possibilidade de uma ideia de Deus pelas vias
racionais, abre uma outra possibilidade de discussdo do assunto. Para o fil6sofo

alemao,

0 Unico caminho (...), para se chegar a fé em Deus, comega com a consciéncia. O
“imperativo categdrico” o “tu tens de...” ditado pela consciéncia moral é uma
experiéncia humana geral. A consciéncia é uma caracteristica tdo inalienavel , tdo
“existencial”, como se diria atualmente, do ser humano, quanto a faculdade
racional ou volitiva. Um homem completamente desprovido de consciéncia nao
seria mais humano, da mesma forma que um homem completamente sem
raciocinio ou um homem completamente destituido de vontade. Ndo se pode negar,
naturalmente, que o homem ndo seja outra coisa sendo ser humano, e que esse

carater de ser humano cai ou esta ligado a uma determinada, ou “dada” maneira de

ser.*®

Com isso Kant quer dizer que ha no ser humano um imperativo moral que é
fundamentacdo de sua vontade de liberdade. Se trata de uma ordem natural que o
constitui e a qual deve obedecer para lutar por sua autonomia. “Kant tenta superar
a heteronomia tanto na dependéncia de leis externas como em sua fundamentagédo
na vontade divina. (...) A razdo ndo reconhece um mandato como vinculante por
ser divino, mas que, ao contrario, descobre Deus desde o proprio fato da
obrigatoriedade.”’ A filosofia kantiana gera uma antropologizagéo teoldgica sem
precedentes, na qual cada ser humano ja ndo é mais apenas um ser que compde a
natureza, dotado de racionalidade, mas sim um ser cuja capacidade e postura ética

tém parte no mistério divino.

* VAN DE POL, O fim do cristianismo convencional, p. 177.

* J. A. ESTRADA. Deus nas tradicdes filoséficas: da morte de Deus & crise do sujeito,
v.2. S8o Paulo: Paulus, 2003, p.99.

“® VAN DE POL, O fim do cristianismo convencional, p. 179.

*" ESTRADA, Deus nas tradicdes filosoficas: da morte de Deus a crise do sujeito, p.110.
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Kant fechava o caminho tradicional que afirmava o conhecimento racional da
existéncia de Deus, ainda que, a0 mesmo tempo, abrisse um novo caminho, aquele
da experiéncia moral da consciéncia. Deus era a condi¢do de possibilidade do
esforgo ético humano e a auténtica religiosidade consistia na auto-realizagdo ética
do homem. O horizonte antropocéntrico da modernidade irrompia assim na
teologia. Afinal, o servir a Deus ndo era outra coisa a realizagdo da moralidade. A
aplicacdo do espirito iluminista a religido permitia assim passar de uma religido
revelada a uma religido moral.*®

A fundamentagdo em torno da questdo de Deus, como tratada por Kant, é
deslocada da natureza para o ser humano, do mundo externo para 0 mundo
interno. O que abriria caminho, mais tarde, para as abordagens existencialistas
acerca do problema de Deus.*® Na filosofia kantiana esta presente o principio
moderno da autonomia, assegurando a liberdade e o valor do individuo como tal,
ao passo que também este individuo é posto como responsavel por sua postura
ética dentro da sociedade da qual € parte.

Na modernidade iluminista a questio de Deus sofreu muitos
desdobramentos, mas ndo deixou de ser alvo de reflexdo de muitos pensadores.
De modo que a aversdo as coisas divinas se dava muito mais em relacdo a suas
articulacdes a niveis institucionais, dogmaticos e de autoridade. Este fendmeno

levou Castifeira a afirmar:

Né&o existia, entdo, no espirito iluminista uma vontade majoritaria de negar Deus.
Havia mais um espirito critico-racional que exige filtrar toda prescrigdo ou
afirmacdo — inclusive as afirmacOes religiosas — que pretenda impor uma
obediéncia cega aos individuos ou que pretenda justificar-se mediante argumentos
inconsistentes.”

Os assuntos religiosos continuaram a fazer parte da sociedade moderna
iluminada, ainda que com outras perspectivas e abordagens. Um desses assuntos
foi o campo da moral que ainda sustentava em pensamentos iluministas, sobretudo
a partir de Kant, um carater religioso, no sentido amplo do termo. A religido ainda
se fazia transparente em certa moral iluminista, sobretudo como ultimo recurso

para dar sentido & incoeréncia que é ver a desgraca dos bons e a felicidade dos

*8 CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, pp. 36-37.
** VAN DE POL, O fim do cristianismo convencional, p. 178.
0 CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 35.
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maus. De forma que a Unica forma de se manter o sentido de agir eticamente era a
afirmacéo da existéncia de Deus.”*

A elevacdo da subjetividade humana a uma adequacdo com o objeto, feita
por Kant, serdq avancada por Fichte e Hegel, posteriormente. Hegel identifica a
esséncia divina a esséncia humana. Para ele, “a esséncia absoluta é também
produto humano, uma vez que, ‘sem o mundo, Deus ndo ¢ Deus’. ‘Se a esséncia
divina ndo fosse a esséncia do homem e da natureza, entdo efetivamente seria uma
esséncia que nada seria’.®® Contudo essa linha hegeliana de exaltacdo da
subjetividade e da consciéncia sofrera fortes criticas por pensadores como
Nietzsche, Freud, Marx e Feuerbach. Essa identificacdo do ser humano com Deus,
feita por Hegel, serd a via pela qual vira a critica de Feuerbach. Este Gltimo, de
certa forma, inverterd o caminho feito por Hegel, tratando a ideia de Deus, ndo
como fundamento da subjetividade humana, mas como projecdo da subjetividade

humana.

Dai a identificacdo da filosofia moderna como primeiro passo para 0 ateismo,
porque o homem ocuparia (indevidamente) o lugar de Deus, ao confundir o
conhecimento das coisas com sua criacdo, e porque este Deus serd o simples
resultado de ter atribuido existéncia real ao que sé tem evidéncia ideal em nds,
como produto de nosso pensar (Feuerbach).”®

Grande parte dos pensadores que formavam a chamada “esquerda
hegeliana” verteram as propostas de Hegel em modalidades ateistas (Strauss,
Feuerbach, Stiner, Marx, Engels, Bauer). Apesar de estar presente em Varios
outros pensadores e pensadoras modernas, o ateismo moderno acaba por ter como
simbolo Feuerbach e os chamados “mestres da suspeita” Marx, Freud e Nietzsche.
A representatividade de seus pensamentos levou Paul Ricouer a afirmar que uma
critica da religido que se alimenta desses quatro pensadores “faz parte da fé
madura do homem moderno”.>*

Todo desdobramento ateista da modernidade tem como simbolo maior a

frase nietzschiana “Deus estd morto”. Com todo o contorno enfrentado pela

questdo de Deus na modernidade, desde o cogito cartesiano ao crescimento e

5L CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 35.
52 CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 51.
>3 CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 44.
> CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 66.
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legitimacdo filosofica do ateismo, fica clara a impossibilidade de se manter as
mesmas concepgdes medievais acerca de Deus, ao menos sem que se leve em
conta toda a critica moderna. Para a teologia, ha uma dupla possibilidade na
aceitacdo das criticas ateias. Pois, ao passo que ha por vezes um direcionamento
para a soliddo e para o nada, ha também uma tomada de consciéncia de que

algumas mortes de Deus se fazem necessarias.

2.1.2.2

As necessarias mortes de Deus

Antes de tudo, € necessario pontuar que o contexto da chamada “morte de
Deus” é o ocidente moderno, nos séculos X1X e XX, onde ja estava correndo toda
critica religiosa e politica ja tratada aqui. N&do cabe cair em um
“modernocentrismo”, absolutizando ¢ universalizando tal situagdo. Muitas
culturas ndo experimentaram, ainda hoje, essa problematizacdo em torno da
questdo de Deus. Nestes lugares a cultura segue sendo lugar no qual Deus
continua sendo presenca inquestionavel e envolvente.>

N&o obstante, a origem mesma dessa cultura ocidental de negacdo da
realidade divina estd ao longo de todo caminho moderno. Desde a “descoberta” da
racionalidade a centralizacdo da figura humana. Contudo, o pensamento cristao
também participa desse periodo da histéria. E, nem sempre, em oposi¢cdo a suas
reinvindicacbes. Tendo isso como pressuposto, é possivel concluir que esse
processo da “morte de Deus” nao ¢ de todo alheio a tradi¢@o religiosa crista, visto
que parte da histéria do pensamento cristdo esta totalmente relacionada com as
origens da modernidade e o processo de emancipacdo do ser humano. Ao passo
que, paradoxalmente, parte do pensamento cristdo também é responsavel pela
rejeicdo acentuada do universo religioso, e de Deus mesmo, demonstrada por
muitos e muitas. O cristianismo tem sua parcela de contribui¢do ao ateismo, pois
sua maioria esmagadora posicionou-se em resisténcia ndo-dialogante aos novos
avancos modernos, pondo-se em reclusdo dentro de seus proprios dogmas e

tradigdes. Como disse Estrada:

> QUEIRUGA, El problema de Dios en la modernidad, p. 262.
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As mudancas religiosas tém sua grande importancia como preparagdo para a
prépria modernidade que toma distancia e finalmente rompe com o religioso.

A teologia filoséfica medieval comega a colocar-se em questdo no século XIV,
sobretudo com Ockham e com Nicolau de Cusa, que comegam a criticar 0 conceito
racional do teismo grego escolastico, ao que contrapde Deus como vontade
absoluta e livre.*®

E, mais a frente, o mesmo Estrada pontua: “J4 sabemos que a Reforma
Protestante, com seu interiorismo, sua critica a ‘pura razdo’ e sua dindmica
emancipadora, passando da fé medieval na autoridade para a autoridade da fé,
contribui também para este processo.”’ Portanto, o que depois culminou na morte
de Deus, teve, também contribuicdo da prépria dimenséo religiosa.

Da forma como estava desmoronando a antiga cosmovisdo e a no¢ao que o
ser humano tinha de si préprio, era impossivel que a visdo de Deus que se tinha
até entdo ficasse intacta. Com o aprofundamento das leis naturais pela ciéncia e a
insurgéncia da consciéncia humana livre e autdbnoma, o “deus” do antigo
paradigma se fazia indtil, visto que era imagem de um regime de heteronomia e
atraso cientifico.”® Por, isso, era necessaria a morte de uma relativa forma de
como Deus era abordado e pensado, para que fosse possivel a possibilidade da fé
em Deus, através de um novo paradigma moderno.

Ja ndo era mais viavel a imagem de um deus intervencionista legitimador da
ordem mundana, de forma que nele se justificasse toda a estrutura sécio-politica,
situacBes climaticas, adversidades agropecuarias, doencas e destinos. Era
necessaria a morte de um deus que estivesse condicionado e reduzido as
causalidades humanas, de forma que fosse apenas uma engrenagem principal que,
de forma mecanicista, fizesse funcionar um todo sistema mecénico maior.

Portanto, com o processo moderno,

h4, antes de tudo, uma inevitavel e necessaria morte de Deus enquanto Deus j& ndo
pode ser legitimador ou justificador dos feitos mundanos, como acontece nas
religibes naturalistas. Deus ndo tem que suprir 0 espago da ciéncia nem a
construgdo de uma imagem do mundo baseada em nossa experiéncia sensivel,

% ESTRADA, Deus nas tradigdes filosoficas: da morte de Deus a crise do sujeito, p.71
> ESTRADA, Deus nas tradicdes filoséficas: da morte de Deus & crise do sujeito, p.73.
*¥ QUEIRUGA, El problema de Dios en la modernidad, p. 264.
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logicamente consistente e plenamente susceptivel de explicacdo a partir do estudo
dos fendmenos naturais.”

Se Deus continuasse reduzido & causa de acontecimentos intramundanos,
sua morte seria naturalmente consequente, visto que 0s avancos modernos
estavam a dissolver os “mistérios” do mundo, dia ap6s dia, através das ciéncias
naturais e humanas.

Com a pesada critica religiosa da esquerda hegeliana e dos mestres da
suspeita, somada ao fenémeno da secularizacao, ao enfraquecimento da validez do
pensamento cristdo e, no inicio do século XX, ao pessimismo antropoldgico
gerado pela Primeira Guerra, a teologia cristd se viu forcada a renovar-se. No
inicio do século XX, a “morte de Deus” ja se tornava realidade em muitos lugares
da Europa. O mundo ja era capaz de “funcionar” sem Deus, o ser humano rumava
para o alcance de sua tdo sonhada “maioridade”. Diante desse quadro, alguns
tedlogos foram capazes de encarar essa realidade na qual estavam inseridos,

buscando fazer uma teologia

gue partisse da acepcdo de um mundo onde a hipétese de Deus ndo fosse
necessaria; uma teologia que nao pretenda frear o processo de maturacdo do
mundo, introduzindo, as escondidas, Deus num falso espago de necessidade num
recanto suburbano-limite da existéncia humana - o dos problemas insolUveis ou das
fraquezas humanas -, mas que pretende afirmar Deus como centro da existéncia
humana, a partir da afirmacéo do homem.%

Pensadores como Dietrich Bonhoeffer, Adolf Von Harnack, Edward
Schillebeeckx, Yves Congar, Johann Baptist Metz, e, em destaque, Paul Tillich e
Karl Rahner, se esforcaram para fazer atual o conteido teoldgico cristdo. Nesses
dois Gltimos, o papel do ser humano (como este se pensa modernamente) ganha
grande centralidade, de forma que o mesmo ser humano acaba por ser tratado
como um “novo” caminho através do qual a questdo de Deus pode ser re-pensada.
Muitos tém por certo que Deus, como concebido pela tradicdo, estd morto. Porém,

alguns percebem que, através do ser humano, ainda é possivel sentir seu pulsar.

* CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pos-modernidade, pp. 56-57.
% CASTINEIRA, A experiéncia de Deus na pés-modernidade, p. 57.
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2.2

Desenvolvimentos de um giro antropolégico moderno

A relacdo entre o ser humano e a questdo de Deus ndo é privilégio da
modernidade. Ao longo da historia, 0 modo como o ser humano pensa a si mesmo
sempre teve influéncia direta sobre sua concep¢do do divino. As diversas
mitologias antropomorfistas, tanto dentro do cristianismo como fora dele,
demonstram de forma clara que a ideia que o ser humano tem de si é referéncia
crucial para seu vislumbre e suas criacdes culturais concernentes ao mistério
divino. Por isso mesmo, é de suma importancia, para entender as construcoes
teolégicas modernas acerca de Deus, que se saiba, minimamente, das
transformacbes antropolégicas profundas que ocorreram ao longo da
modernidade, as quais foram decorrentes das diversas tentativas humanas de
compreender a si mesmo. No caminho moderno, além das mudangas sociais,
cientificas e religiosas, esteve presente um novo e irreversivel olhar antropoldgico
que a tudo guiava.

Como jé foi dito, se hd mudancas no olhar do ser humano sobre si mesmo,
naturalmente essa mudanca se reflete em sua concepgdo do divino. A ideia desta

relacdo matua é bem expressa na fala de Calvino, quando diz:

A soma de todo conhecimento, daquele conhecimento verdadeiro e sélido, consta
de duas partes: o conhecimento de Deus e o conhecimento de ndés mesmos. Como
estes conhecimentos se entrelagam com muitos elos, ndo é facil discernir qual o
conhecimento vem primeiro. (...) 0 conhecimento de Deus leva ao conhecimento
do homem (...) o conhecimento do homem leva ao conhecimento de Deus.®

Por esta razdo, é de suma importancia para a teologia o forte ressurgimento
da pergunta o que € o ser humano?, em sua forma moderna. Como disse Cassirer
no inicio de seu Ensaio sobre 0 homem: “que o conhecimento de si mesmo ¢é a
mais alta meta da indagacdo filosofica parece ser geralmente reconhecido. Em

todos os conflitos entre as diferentes escolas filosoficas, esse objetivo permaneceu

81 CALVINO citado por C. A. FERNANDES. Um rosto refletido no espelho, In: E. F.
ALMEIDA; L. NETO (Orgs). Teologia para qué?. Rio de Janeiro: Mauad X; Instituto
Mysterium, 2007. pp. 9-14. Aqui, p. 10.
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invariavel e inabalado™®®. Todavia, a pergunta filoséfica que ja era constante se
potencializou como nunca ao longo da era moderna. Os sucessivos e frequentes
encontros com 0 novo, ja nos arredores do seculo XV, (descobertas cientificas e
astrondbmicas, 0s novos encontros através das grandes navegacOes...), que
caracterizou a modernidade, também fez com que o ser humano se enxergasse de
outras formas, gerando inUumeras reflex6es filosofico-antropolégicas como
tentativas de dar conta da pergunta basica da filosofia: o que é o ser humano?

As diversas tentativas de resposta a essa pergunta foi fruto, e, a0 mesmo
tempo, contribuiu para o giro antropologico da modernidade - ou ‘“giro
copernicano”, uma alusdo a teoria revolucionaria de Nicolau Copérnico de que a
Terra € que girava em torno do sol e ndo o contrario, como era tido
hegemonicamente. Kant usa o termo “giro copernicano” tanto para caracterizar o
modo como achava que se devia fazer filosofia como a forma de, ele mesmo,
formular a sua prépria. Com isso, queria destacar a influéncia da posicdo do
sujeito na analise do objeto, logo, a importancia e a incidéncia do ser humano
sobre aquilo que estava diante dele a fim de se fazer conhecido.

No entanto, para que se chegasse a essa Visdo kantiana, e, para que ela,
posteriormente, fosse transformada, um longo caminho foi percorrido. Muitas
correntes filosoficas decorreram da curiosidade do ser humano sobre si mesmo.
Muitos pensadores, ao longo da modernidade, contribuiram para a construcao de
uma base moderna da concepc¢do do ser humano de si. Dada a amplitude e
complexidade das inumeras teorias filosoficas geradas na era modernas,
buscaremos, aqui, trazer um itinerdrio minimo das orientacdes filosoficas que
ajudaram na construcdo dessa autoconcep¢do humana, na modernidade, bem
como destacar seus principais pensadores.

Ou seja, a pergunta moderna do ser humano por sua prépria identidade é
raiz de um desenvolvimento filoséfico longo, complexo e importante. Os
desdobramentos de tais filosofias antropoldgicas levardo o ser humano a uma
mudanca total da relacdo que tem consigo, com o proximo e com tudo que, de

alguma forma, estd em contato com seu espirito. E, por fim, toda essa

%2 E. CASSIRER, Ensaio sobre o homem: introducdo a uma filosofia da cultura humana.
S&o Paulo: Martins Fontes, 1994, p. 9.
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reestruturacdo sera de cabal importancia para a compreensdo do que foi, como se

deu, e quais foram as consequéncias desse giro antropoldgico na teologia.

221

O ser humano racionalista

Ter a razdo como faculdade inata do ser humano, bem como reconhecer sua
imensa importancia na concepc¢do filoséfica deste Gltimo ndo é de todo uma
novidade moderna. Ja para Heréclito e Parménides a razdo era a forca que
libertava 0 ser humano do mito, do preconceito, fazendo-o capaz de ir contra a
opinido da maioria, que estivesse presa a um conteddo ja enraizado. Com
Aristételes e Platdo, a razdo tinha o poder de dirigir as atividades humanas de
forma constante e uniforme, ao passo que também era funcao que diferenciava o
humano do animal e os libertava das crengas infundadas. Com os estoicos, a razdo
ja tem grande protagonismo, sendo concebida como guia mais perfeito da
natureza humana, enquanto que o instinto tinha funcdo simétrica nos animais. O
protagonismo dado a razdo era tanto, que, Séneca, modelo de pensador estoico,
chega a ter a razdo como uma parte do espirito divino que é incutida no corpo
humano. No neoplatonismo, a razdo perde um pouco de seu protagonismo, por ser
considerada subordinada ao intelecto, que tem seu carater intuitivo como superior
ao carater discursivo da razdo. Esse conceito é herdado pela escolastica medieval,
e a razdo s6 volta a ter protagonismo no pensamento moderno de René
Descartes.®®

Na época renascentista e no ambiente da corrente humanista, o racionalismo
da seus primeiros passos. “E com R. Descartes (1596-1650) que a antropologia
racionalista encontrard sua expressao paradigmatica, de sorte a se poder falar do
homem racionalista como do homem cartesiano.”®* O racionalismo de Descartes é
a reificacio da razdo. E ter o cogito como fonte da moral, do julgamento, do
discernimento e do controle sobre as sensacOes e emocdes. Descartes eleva a
razdo a superioridade através de seu dualismo, que divide a constituicdo humana

em res cogitans e res extensa. A primeira é o lugar no qual o espirito humano se

% ABBAGNANO, Razdo. In: ABBAGNANO, Dicionério de filosofia, pp. 824-825.
®H. C. VAZ. Antropologia filosofica I. Sdo Paulo: Loyola, 1991, p. 82.
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evidencia e o traco pelo qual o ser humano é originalmente caracterizado. A
segunda € o ser humano em seu sua parte fisica, ou seja, seu corpo. O dualismo
cartesiano se apresenta diferente do dualismo platdnico ou platonizante. “Aqui 0
espirito como res cogitans separa-se do corpo como res extensa, nao para elevar-
se a contemplacdo do mundo das Ideias (como no Fédon platdnico), mas para
melhor conhecer e dominar o mundo”®.

No dualismo cartesiano, ha separacéao radical entre a matéria e o espirito, ao
passo que também h& uma necesséria relagdo entre eles. Pois, 0 cogito precisa do
referencial material para se afirmar como tal. O espirito humano percebe sua
natureza como res cogitans ao, destacadamente, objetificar o corpo como res

extensa. Como bem definiu Taylor:

A primeira vista, ha algo paradoxal aqui. De um lado, o dualismo cartesiano parece
mais austero e rigoroso que o de Platdo, pois ndo mais admite que o corporal possa
ser um tipo de meio pelo qual o espiritual pode manifestar-se. (...) Entretanto, de
outro lado, o dualismo cartesiano precisa do corporal, ao passo que o de Platéo,
ndo. Nao que Descartes ndo conceba nossa entrada num estado desencarnado
depois da morte, mas sim que, em nossa situagéo atual, a forma de perceber nossa
esséncia imaterial é a adocdo de certa postura em relacdo ao corpo. Se a alma
platdnica percebe sua natureza eterna deixando-se absorver pelo supersensivel, a
cartesiana descobre e afirma sua natureza imaterial objetificando o corpo.®

A superioridade do espirito e a mecanicidade da matéria no dualismo
cartesiano abre um horizonte na teoria do conhecimento humano, sem
precedentes. Com tais pressupostos, é potencializada tanto a forma humanista de
enxergar o papel do ser humano no mundo, como a forma cientifica deste humano
perceber e lidar com a natureza. Aqui, j& se inicia uma mudanca na consideracao
do que é priméario e secundario no processo de conhecimento. O sujeito ganha
prioridade sobre o objeto. Para que algo se torne conhecido, had de passar
primeiramente pelo raciocinio. H4, na estrutura do pensamento de Descartes, uma
internalizacdo da realidade. O conhecimento da verdade ndo vem de fora para
dentro, mas, agora, € construido pelo préprio sujeito pensante ao se deparar com o

objeto a ser conhecido. Essa mudanca de direcdo se caracteriza, entdo, por um

% VAZ, Antropologia filosofica I, pp. 82-83.
% C. TAYLOR. As fontes do self: a construgdo da identidade moderna. Sao Paulo: Loyola,
1997, p. 193.
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subjetivismo, no qual a subjetividade tem o primado no processo do
conhecimento.®’

Sobre a relacdo com a natureza, Descartes se opde totalmente a metafisica
aristotélica das formas substanciais, que compreende os fenbmenos naturais como
possuidores de esséncia qualitativa. Na construcdo filosofica cartesiana, 0s
fendmenos naturais ndo sdo tratados como se possuissem valores essenciais
intrinsecos, mas sdo traduzidos e reduzidos a fendmenos matematicamente
relacionados. Dessa forma, é possivel transformar acontecimentos em valores
matematicos. Sendo possivel descrever a especificidade de um fenémeno
racionalmente e matematicamente Isso possibilita um movimento de
particularizacdo, que permite diferenciar objetos e fenémenos por suas peculiares
propriedades. Essa transformacdo é grande, pois é a passagem de uma Visao
essencial geral para uma analise da natureza em sua multiplicidade e
particularidade matemética. O estudo da natureza, para Descartes, “é¢ a
compreensdo da esséncia dos fendmenos, da realidade em seus mudltiplos
movimentos, e ndo a explicacdo das leis que regem 0s conjuntos de fendmenos
independentemente da especificidade de cada um.”®® Ou seja, inicia-se o processo
a partir do micro, para, entdo, partir para o macro. O individuo, em sua
experiéncia particular, analisa o fendmeno e, a partir de sua razdo, processa,
metodologicamente, o conhecimento sobre ele.

Portanto, dois pontos sdo fundamentais na estrutura cartesiana de
conhecimento: o sujeito e 0 método. Ao se deparar com o0 objeto, o sujeito ndo
aceita, aprioristicamente, todo o conteudo que se sabe dele através da tradicéo.
Mas, pde em suspenso todo juizo de valor, para que, partindo da ddvida, avalie
racionalmente os contetdos do objeto, fazendo-os passar por um método préprio,
racionalmente tracado, para que, entdo, em resistindo a tal método, a realidade
desses contetidos possa estar assegurada.®®

O processo cartesiano de conhecimento traz consigo profunda internalizacéo
racional da realidade. Porque, ao reduzir a matéria todo e qualquer objeto,
incluindo o corpo, se recusa toda visdo de valor transcendental radical que este

possa ter. Por isso,

¢ F. SILVA. Descartes: a metafisica da modernidade. Sao Paulo: Moderna, 1993, pp. 7-8.
%8 SILVA, Descartes: a metafisica da modernidade, pp. 46.
% SILVA, Descartes: a metafisica da modernidade, pp. 8.
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Descartes rejeitou totalmente essa forma teleoldgica de pensamento e abandonou
por completo a teoria do logos éntico. O universo devia ser compreendido
mecanicamente, pelo método resolutivo/combinatério criado por Galileu. Essa
mudanca na teoria cientifica, como a chamariamos hoje, envolveu também uma
transformacéo radical na antropologia.”

Sem duvida, a visdo cientifica de Descartes estd entrelagada com sua
maneira de posicionar o ser humano num papel central de conhecedor da
realidade. Ao negar poder transcendental a natureza, e a matéria em geral,
Descartes joga todo protagonismo hermenéutico para a capacidade racional
humana. E no cogito, capacidade humana que o determina como tal, que esta
situado seu poder de compreensao e criacdo. A racionalidade cartesiana é aquela
capaz de “construir ordens que satisfaca, os padrdes exigidos pelo conhecimento,
ou compreensdo, ou certeza. (...) Se seguirmos essa linha de raciocinio, entdo o
autodominio da razdo deve agora consistir em que essa capacidade seja o
elemento controlador de nossa vida, € ndo os sentidos” n

Tal dominio da razdo se estende também ao &mbito moral. Com Descartes,
ocorre uma internalizacdo das fontes morais. Ja que tanto as paix@es como o corpo
passam a ser vistos como objetos de controle racional, ou seja, sdo reduzidos a
instrumentos da razdo, as fontes da moral ja ndo podem mais ser localizadas
“fora” de nods, como na visio tradicional.”? O ser humano ndo estd mais limitado a
um cosmos fechado e com regras predeterminadas, mas a partir do encontro com a
realidade ele mesmo cria suas regras para que, a partir dela, o real seja afirmado
como tal. Esse também € 0 movimento que ocorre no ambito da moral. Ha um
desprendimento do ja estabelecido para que se construa uma nova ordem das

coisas, regidas pela razdo metddica.

Assim como o entendimento correto ndo vem mais de nos abrirmos para a ordem
das ideias (Onticas), mas de construirmos uma ordem de ideias (intramentais)
segundo os canones da évidence, também quando a hegemonia da razdo se torna
controle racional ndo é mais compreendida pelo fato de estarmos sintonizados com
a ordem das coisas que encontramos no cosmo, e sim por nossa vida ser moldada
pelas ordens que construimos de acordo com as exigéncias do dominio da raz&o.”

" TAYLOR, As fontes do self: a construgio da identidade moderna, p. 191.
"L TAYLOR, As fontes do self: a construcéo da identidade moderna, p. 194.
"2 TAYLOR, As fontes do self: a construcéo da identidade moderna, p. 200.
" TAYLOR, As fontes do self: a construcéo da identidade moderna, p. 205.
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A mudanca radical causada pelo pensamento de Descartes estd presente,
ainda hoje, na base do nosso pensamento moderno. Contudo o pensamento de
Descartes ainda havia de ser radicalizado e criticado pelos seus posteriores. Na era
pré-iluminista, e, principalmente, no cerne do iluminismo, o racionalismo
cartesiano foi desenvolvido e intensificado por John Locke e, posteriormente, por
outros pensadores que estruturaram e desenvolveram o pensamento iluminista.

No iluminismo, a materializacdo cartesiana da realidade se desdobra em
sede de conhecimento. O ser humano iluminista é tomado pelo impeto de
aprofundamento do conhecimento, para que, através dele, tenha em suas méos o
controle e a instrumentalizacdo de seu objeto de estudo. E no periodo iluminista
que a neutralidade e a frieza da ciéncia tém seu ponto alto. Vaz chega a uma boa
defini¢do quando diz: “experiéncia ¢ analise: eis os dois termos-chave da
linguagem filosofico-cientifica da Ilustragdo.””* Através do conhecimento
racional, os iluministas buscavam a harmonia econdmico-social e o desvelar de
tudo aquilo que se apresentava como misterioso, sobretudo o contetdo religioso.
A forga do movimento estava na eminente possibilidade de transformar o mundo
pelas proprias maos, visto que, para atingir esse objetivo, tinha as descobertas da
ciéncia como grande garantia.

Toda essa articulacdo era movida pelo vislumbrar ansioso e ambicioso de
um horizonte de progresso, cuja realizacdo sO6 dependia da acdo do sujeito
humano. Assim, todo almejar iluminista esta permeabilizado pelo protagonismo
do sujeito levado as ultimas consequéncias. Nao se deve admitir nenhum tipo de
autoridade heterénoma que sobrepuje a autonomia do sujeito, reduzindo-o a leis
socio-politicas ou religiosas. Deve-se lutar contra tudo o que se levanta como
oposicdo a liberdade do sujeito e impedimento ao progresso. A imagem do ser
humano moderno iluminista ¢ a do individuo livre e participante de uma
civilizagdo justa, ndo mais sob o julgo opressor da monarquia e da estrutura
religiosa, fosse essa estrutura cosmica ou institucional.

Apesar de nem todos os pensadores iluministas apontarem para uma
negacdo total de qualquer transcendéncia, tal negacdo se fazia forte, e,
posteriormente, nos séculos XVIII e XIX, essa tendéncia ateista ndo deixou de

estar profundamente presente.

" VAZ, Antropologia filosofica I, p. 92.
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Certos pensadores do fim do século XVII, como Curdworth e Leibniz, cada qual a
sua maneira, adotaram 0 mecaniciSmo ao mesmo tempo em que procuravam
preservar ou reconstruir uma visdo teleolégica do sujeito. O passo seguinte no
processo de desprender-se do self envolveu uma rejeicdo de todas essas tentativas.
Foi impulsionado por uma rejeicdo radical da teleologia, das defini¢cdes do sujeito
em termos de alguma tendéncia inerente para a verdade ou para o bem, que poderia
justificar uma exploragéo envolvida das verdadeiras tendéncias de nossa natureza.”

Paradoxalmente, um dos grandes conceitos iluministas, acerca da religido, é
0 conceito de tolerancia, de Locke. Em uma época onde a Europa sofria com as
guerras religiosas, o liberalismo inglés de Locke representava certo alivio quanto
as intimeras mortes geradas por ela. Como diz, Tillich: “Uma das principais
razdes da tolerancia é que se a intolerancia tivesse continuado a existir, toda a
Europa teria sido destruida pelas guerras da religido. Sé foi salva pela existéncia
de um estado de tolerancia indiferente em face dos varios grupos confessionais em
luta.”® Ou seja, foi de grande valia certo indiferentismo religioso dada a
especificidade do momento histérico, mesmo que tal indiferenca viesse a ser a raiz
do ateismo radical e do laicismo.

Por outro lado, o aspecto, por demais, duro do pensamento iluminista,
sobretudo por parte da linhagem lockiana, ndo deixou de gerar criticas filoséficas
e teoldgicas mesmo de quem aderia boa parte de seus ideais. Dentre as criticas e
propostas paralelas ao iluminismo, destaca-se o caminho aberto por Jean-Jacques
Rousseau e Immanuel Kant, que serd, logo em seguida, trilhado pelo

Romantismao.

222

O ser humano consciente e participante

Toda frieza e técnica do racionalismo cartesiano e iluminista foram de
grande importancia para todo desenrolar moderno que se sucedeu. A criacao
formal das ciéncias humanas, a evolucdo cientifica e 0 combate a intolerancia
religiosa sdo frutos dessa mentalidade moderna de supervalorizagdo e

funcionalismo da razdo, que por sua vez, punha a figura humana em um pedestal e

> VAZ, Antropologia filosofica I, p. 92.
P, TILLICH. Historia do pensamento cristdo. Sdo Paulo: ASTE, 2007, p. 286.
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possibilitava toda vontade humana de dominio da natureza e controle de suas
construgdes culturais. Todavia, tal sensagdo entediante de controle total sobre os
préprios desejos, impulsos e também sobre a natureza ndo combina com o que de
fato é o ser humano, em seu carater inquieto e imprevisivel.

N&o demorou muito para que, paralela a tendéncia radical iluminista,
surgissem pensadores e movimentos que se opusessem a essa concepgdo de um
ser humano frio e calculista. Essa oposicao veio de forma acentuada e sistematica
pelo movimento Romantico do século X1X. Porém, mesmo antes, ainda no século
XVIII, ja se avistava pensamentos que tentavam acrescentar a concepgao
antropologica iluminista um viés mais “humanista”, visceral, natural. Dentre 0s
quais, se destaca a ja mencionada valorizacdo da consciéncia e da moralidade de
Immanuel Kant.

As ideias iluministas estdo, claramente, inscritas na base epistemolégica de
Kant. Tanto que, a ele, é atribuida a mais classica definicdo do que foi o
lluminismo, na qual se percebe seu tom favordvel ao principio basico do
movimento: liberdade e autonomia. No entanto, também ja é possivel notar em
escritos kantianos um conteudo abarcador tanto da racionalidade iluminista como
de uma sensibilidade para com as paixdes humanas e a natureza das coisas. Vaz
capta bem esta dupla presenca (do iluminismo e de um preambulo romantico)

quando diz:

Considerada do ponto de vista da evolugdo das ideias no século XVIII, a obra de
Kant, aparece como um estuario das grandes correntes da llustracdo, mas,
considerada do ponto de vista da evolugdo posterior da cultura ocidental, nela ja se
descobrem os prendncios de uma nova época que sera dominada pelo Romantismo,
do qual o idealismo alemao sera a vertente filosofica. Assim, conquanto se mostre
profundamente sensivel ao espirito da llustragéo, a obra de Kant recebe igualmente
os ecos daquele que G. Gusdorf denominou o “outro século XVIII”. Esse fato se
revela particularmente na sua concepcdo do homem, onde a tradicdo racionalista e
“ilustrada” deve compor-se com a heranca pietista e com a poderosa atragdo do
pensamento de J. -J. Rousseau.”’

Como denominador comum entre a antropologia iluminista e 0 pensamento
kantiano, sem duvida, estd a consideracdo da autonomia como constituicdo e

direito humano. Nesse ponto, Kant é racionalista. Pois, esta de acordo com a ideia

"VAZ, Antropologia filosofica I, p. 92.
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de que o ser humano nédo deve jamais se subordinar a razdo de outrem, e sempre
se utilizar de sua propria razdo. Sé assim, o ser humano alcancgara sua maioridade.
Contudo, Kant é discordante da racionalidade instrumental, que compde o
desenvolvimento do pensamento racionalista, quando esta se opde ao radical
moral humano. “O utilitarismo e o naturalismo iluministas pioram as coisas, em
sua opinido. Nio deixam espaco algum para qualquer dimensdo moral.”™

Para o filésofo alemdo, o ser humano deveria agir segundo 0s seus
principios morais, pois, desta forma, ele estaria sendo o que ele realmente é.
Contudo, ndo se deve fazer confusdo com o significado que a palavra “moral”
tem, para Kant. A acdo moral ndo se resume a atitudes especificas, ou gestos
isolados, mas sim, agir conforme o imperativo categorial que ha na natureza
humana. Ou seja, € mais do que ter a razdo como coisa recebida e que deve ser
instrumentalizada para que sejam alcancados 0s objetivos da felicidade, do
progresso e do bem-estar. Ouvir e viver segundo a lei natural humana da moral é
saber que o ser humano ndo é meramente passivo em relacdo a racionalidade que
possui, mas que € capaz de ser consciente da posse desta razdo e usar dela para
criar suas proprias normas. A pura obediéncia a seus desejos sem que se atente ao

rumo para o qual eles apontam é também um tipo de heteronomia.

A lei moral é o que vem de dentro; ndo pode mais ser definida por qualquer ordem
externa. Porém, tampouco é definida pelo impulso da natureza em mim, mas
apenas pela natureza do raciocinio, pelo que poderiamos chamar de procedimentos
do raciocinio prético, que exigem que se aja de acordo com principios gerais. (...)
N&do podemos aceitar que a ordem cdsmica, ou mesmo a ordem dos fins na
‘natureza’ humana, determina nossos propositos normativos. Todas essas visdes
sdo heterbnomas; envolvem a abdicacdo de nossa responsabilidade de gerar a lei a
partir de n6és mesmos. (..) Em outras palavras, tudo o mais na natureza se
conforma cegamente a leis. Somente as criaturas racionais conformam-se a leis que
elas mesmas formulam. Isso é algo incomparavelmente superior.”

O ser humano deve ser regido por seu espirito moral, pois é a sua verdadeira
natureza. Uma pessoa moral pode ter uma vida composta das mesmas evidéncias
externas de uma pessoa ndo-moral, mas enquanto a primeira vive impulsionada

pelo espirito moral, a outra mantém suas atitudes externas apenas para satisfazer

"® TAYLOR, As fontes do self: a construcéo da identidade moderna, p. 465.
" TAYLOR, As fontes do self: a construcéo da identidade moderna, pp. 466-467.
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seus proprios interesses e desejos.’® O ser humano deve viver como agente
racional, pois assim estard exercendo sua liberdade de ser o que realmente é. A
verdadeira liberdade esta essencialmente relacionada a moralidade.

O que se percebe em Kant, em termos antropoldgicos, é que, além das suas
contribuicdes metafisicas acerca da capacidade humana de conhecimento (Critica
da razdo pura) e dos estudos acerca do ser humano empirico, dominador de suas
necessidades e desejos (Critica da razado pratica), ele deu um passo além em sua
Antropologia desde o ponto de vista pragmatico, quando por pragmatico entende
“o conhecimento do que o homem ‘faz, pode ou deve fazer de si mesmo’, em
oposi¢do ao conhecimento fisioldégico que tem por objetivo 0 que a natureza faz
do homem.”® Nesse Ultimo aspecto, Kant realiza um novo tipo de internalizacdo
ao trazer a singularidade do ser humano como construtor de sua prdpria realidade
e a importancia do seguimento da lei moral universal da natureza humana no
processo dessa construgao.

Essa internalizacdo é enfatizada ainda mais com 0 Romantismo, movimento
artistico e filosofico de valorizacdo das paixdes e dos sentimentos humanos em

oposicao e reacdo a frieza racional do movimento iluminista.

Em contraposicdo a antropologia cléassica, a antropologia romantica valoriza no
homem o particular tal como se exprime na sensibilidade, nas emocdes e na
paixao; e é por meio dessa particularidade sensivel, espiritualizada pelo ‘espirito do
povo’ (Volksgeist) que o homem romantico aspira ao universal, vem a ser, a
integrar-se numa totalidade orgénica, integracdo que se cumpre sobretudo pela arte.
O individualismo romantico é, assim, profundamente diferente do individualismo
racionalista: neste o individuo se define pelo seu Cogito que o une a razdo
universal; naquele o individuo se define pelo sentimento do Eu que o leva a
comungar com o Todo organico ou com 0 uno que é, a0 mesmo tempo, o todo: o
‘uno e todo’ (én kai pan) sera um dos lemas do pensamento romantico.®

O movimento romantico tem fortes raizes no pensamento de Rousseau, no
tocante a valorizagdo cultural, ou da elevada importancia dada as criagdes
humanas. A antropologia roméantica tem como fundamento a forga da natureza e a
capacidade de criacdo gerada por ela. E através dessa percepcdo que ocorre a

acentuacdo da interiorizacdo romantica, pois, mais do que nunca, a verdade é

8 TAYLOR, As fontes do self: a construgdo da identidade moderna, p. 468.
81 \VAZ, Antropologia filosofica I, p. 97.
82 VAZ, Antropologia filosofica I, p. 113.
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encontrada no interior do ser humano. “Essa nocdo de uma voz ou impulso
interior, a ideia de que encontramos a verdade dentro de nés e, em particular, em
nossos sentimentos — esses foram o0s conceitos cruciais que justificavam a rebelido
romantica e suas varias formas.”®

Esse imanentismo tem grande diferenca das outras associagdes feitas entre o
interior humano e a verdade. No conceito agostiniano, por exemplo, o interior €
lugar de encontro com a Verdade que habita ali, mas que ndo pode ser confundida
com o préprio interior, pois a natureza de tal Verdade é externa, ela Ihe é dada. Na
visdo ideondmica de Platdo, busca-se uma verdade transcendente de natureza
diferente da humana encarnada. Na visdao de Aristoteles, o que gera 0s
sentimentos do ser humano sdo suas acGes e o0 modo como ele vive. J& no
pensamento romantico, o sentimento e a sensibilidade j& é em si lugar de
experiéncia da ordem natural na qual o ser humano esté inserido, ou seja, ndo ha
uma transcendéncia alheia ao ser humano ou de natureza outra, mas a propria
natureza humana, por seu teor sensivel, esta ligada a um todo que é maior que ela,
mas, do qual ela faz parte.®* H4 participacdo e envolvimento entre o interior
humano e a transcendéncia.

Isto quer dizer que a participacdo do ser humano na natureza nao é de ordem
sobrenatural. O caminho para a harmonizacdo com uma natureza de ordem maior
ocorre através da realizacdo da prépria natureza. O resultado disso é uma
valorizacdo, sem igual, da individualidade. Valorizacdo que traz a ideia de que
cada individuo é capaz de criar seu proprio caminho sem ter que moldar sua a vida
a parametros externos ou seguir uma formula pré-determinada. E esse caminho s6
é possivel pela nocdo da capacidade interior de se alcancar o conhecimento
natural de ordem universal. Pois, agora, o individuo, em sua originalidade e
através de suas criagOes, potencialidades e expressGes, € capaz de conhecer
plenamente essa natureza una. Isso quer dizer que dentro de cada ser humano ha
uma natureza original, com a qual ele deve entrar em harmonia para que alcance

uma natureza maior.

As diferencas ndo sdo apenas variagdes sem importancias dentro da mesma
natureza bésica; ou diferencas morais entre individuos bons e maus. Implicam, em

8 TAYLOR, As fontes do self: a construcdo da identidade moderna, p. 472.
¥ TAYLOR, As fontes do self: a construcdo da identidade moderna, p. 477.
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vez disso, que cada um de ndés tem um caminho original que devemos percorrer;
colocam para cada um de nos a obrigacdo de viver de acordo com nossa
originalidade.®

E tal caminho ndo € feito por meditacdes mentais e meios contemplativos,
mas se da na objetividade da vida, em forma de atos visiveis. O individuo
expressa sua natureza interior na forma como vive a vida. A no¢do da importancia
do ato individual como participante de um sentido maior fica clara na
compreensdo romantica de arte. O que o ser humano cria ndo apenas reproduz ou
imita uma realidade maior ou de outro plano, mas, ele mesmo também é
participante da realidade que expressa. A criacdo cultural humana também tem
participagdo no que é transcendente. Ela manifesta algo superior a ela ao mesmo
tempo em que o d&d uma moldura, o traz a existéncia. O ser humano tem parte na
realidade que ele expressa em suas criagdes culturais, ao passo que essa criacao
estd envolvida numa natureza maior, também a modificando. Isto pde o ser
humano como alguém capaz de criatividade. Ele também cria sua natureza,
também cria seu mundo. O conceito de arte do romantismo estava imersa nesse

pensamento.

Em nossa civilizacdo, moldada pelas concepgdes expressivistas, ela (a arte) passou
a ocupar um lugar central em nossa vida espiritual, substituindo, em alguns
aspectos, a religido. (...) A compreensdo tradicional da arte era de uma mimese. A
arte imita a realidade. (...) Mas segundo a nova forma de entendimento, a arte ndo é
imitacdo, mas expressdo, no sentido discutido aqui. Torna algo manifesto, ao
mesmo tempo em que o realiza e o completa.®

A era romantica traz um novo olhar sobre os sentimentos, as pulsfes e as
imaginacGes humanas. O que se passa dentro do ser humano ndo é para ser
oprimido, controlado e instrumentalizado pela razdo, mas o sentimento, as
sensacOes e 0s sentidos humanos também tém seu lugar no que o constitui como
tal. Dai a importancia dada ao que o ser humano cria, pois toda criacdo tem uma
fonte interna, e essa fonte é a propria natureza humana, que por sua vez, esta
ligada ao élan de uma natureza universal, a qual ganha concretude quando trazida

a realidade através do ato criacional humano. Por isso, a forte importancia epocal

8 TAYLOR, As fontes do self: a construcdo da identidade moderna, p. 481.
% TAYLOR, As fontes do self: a construcdo da identidade moderna, p. 483.
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dada a poesia, vista como canal de manifestacdo cultural por onde os sentimentos
transitam livres.

Paul Tillich denominou essa perspectiva romantica como a presenca do
“infinito no finito”. Como raiz desse principio, o tedlogo alemio remonta a
Nicolau de Cusa, cardeal da Igreja Catdlica Romana nascido em 1401, o qual
escreve sobre uma coincidentia oppositorum (consciéncia dos opostos), que

significava

a coincidéncia do finito e do infinito. O infinito se faz presente em todas as coisas
finitas. O infinito é o poder da unidade criadora do universo inteiro. Do mesmo
modo, o finito esta no infinito, potencialmente. O divino desenvolve-se no mundo;
mas 0 mundo se envolve em Deus. O finito estd no infinito, potencialmente. O
infinito est4 no finito enquanto ato. Um esté no outro.?’

Muitos pensadores, inclusive Tillich, ttm em Nicolau de Cusa um dos
inicios da filosofia moderna, pela metafisica presente em seu pensamento, e que
ressurgird com o movimento romantico. “Este principio da relagdo entre o finito e
o infinito é o primeiro principio do romantismo e desse principio depende todo o
resto. Sem esse principio ndo se pode entender (...) o romantismo”®®,

Contudo, é necessario dizer que, no romantismo, a atuacdo do infinito no
finito € horizontalizado. J& ndo é mais a presenca do divino do céu exercendo seu
poder pontualmente aqui ou ali, mas € a irradiacdo de uma natureza maior, na vida
e natureza humana. Todo dualismo entre a racionalidade e os impulsos naturais,
desenvolvido pelo lluminismo, é combatido pelo Romantismo. O infinito, muitas
vezes confundido com a ampla ordem natural, sai do lugar que lhe era atribuida na
era classica, separado e alheio a finitude e a toda racionalidade empirica e
materialista, para invadir e transcender toda a realidade e se fazer presente na
natureza interior, na histdria e em toda criagdo humana. Dai o porqué de um valor
transcendental cada vez maior atribuido a cultura. Sobretudo, sob influéncia de
Fichte (1762-1814), a cultura é vista como criatividade humana, e, esta, € infinita
na linha horizontal.

Todo esse desenvolvimento levou o papel do ser humano a um novo nivel.

Este, agora, ndo era submisso a um infinito distante, representado na figura de

¥ TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos X1X e XX, p, 101.
8 TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos XI1X e XX, p, 102.
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Deus, mas era sujeito participante de um infinito, do qual participava através de
suas expressdes emocionais, estéticas e, sobretudo artisticas. Influenciando e

sendo influenciado.

A filosofia romantica, dessa maneira, substituia a religido pela intuicdo estética.
Sempre que alguém disser que arte é religido, estamos na esfera da tradi¢do
romantica. Segundo Shelling, no seu periodo estético, arte é o grande milagre, o
Unico milagre da historia. Este milagre teve que aparecer no mundo para nos
convencer da presenca do supremo. (...) A intuicdo estética enquanto intuicdo
participante leva a arte a sério achando que ela é revelatdria.®®

O Romantismo, apesar de se opor fortemente ao racionalismo empirico
iluminista, ndo apresenta, de forma alguma, uma volta ao conceito cléssico de
religido, onde as instituices religiosas sdo autoridades incontestaveis e
representantes inquestionaveis do divino. O movimento romantico é avesso a essa
forma religiosa, mas, sem davida pode-se dizer que ¢ um movimento de “retorno”
ao “encantamento”, a beleza e a imaginacdo. Talvez, por isso, 0 romantismo tenha
sido inspiracdo para muitas formulacdes teoldgicas da modernidade dos séculos
XIX e XX que, visando uma renovacdo teoldgica e eclesiastica, e, em reacdo a
grande onda de ateismo, enxergaram no pensamento romantico uma possivel
brecha através da qual se poderia falar do mistério divino. Mas, para que fosse
possivel uma apropriacdo teologica das formulagbes romanticas, era

imprescindivel voltar-se para a sistematizacao filosofica do Idealismo alemao.

2.2.3

O ser humano espiritual e pés espiritual

Correndo “por fora” das tradi¢des racionalistas e romanticas, mas a0 mesmo
tempo dialogando com, recebendo de e contribuindo para com ambas, estavam as
construgdes filosoficas alemées (na época, prussianas) do fim do seculo XVIII e
inicio do século XIX que formaram o chamado Idealismo alemé&o. Nele, a nivel
antropoldgico, estava presente a tentativa de uma estruturacdo ontolégica. Com
tantas correntes filosoficas surgindo e tantas mudangas sociais acontecendo, era

necessario um trabalho de sistematizacéo filoséfica que pudesse formar uma base

8 TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos XI1X e XX, p, 108.
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conceitual a partir da qual pudessem se levantar novos pensamentos. O ldealismo
alemdo se constroi em meio a muitas linhas filoséficas e questdes levantadas.
Enquanto recebia importantes fundamentacdes tedricas elaboradas por Kant em
suas criticas, também tinha de levar em consideracdo as reivindicacdes do
romantismo quanto a presenca e a valorizacdo do sentimento humano. Pelo viés
historico, participava de uma necessidade geral europeia: uma nova Visdo
metafisica, ap6s todo alvorogo da Revolucdo Francesa.”® Ou seja, a respeito da
pergunta pelo que era o ser humano, turbilhoavam possibilidades e se
multiplicavam as tentativas de respostas, 0 que tornava ainda mais complexa a
pergunta. ldentifica-se no Idealismo alemo, dentre outras construgdes, a
tentativa, bem sucedida, de estruturar todas as linhas filosoficas que se
esforcavam por resolver esse problema metafisico tdo acentuado de uma época tdo
movimentada.

Mesmo ndo sendo possivel determinar exatamente com quem comeca O
Idealismo alemdo, é possivel apontar seus principais expoentes. Vaz adverte e
aponta: “Segundo um esquema contestado por alguns, mas geralmente adotado, o
Idealismo alemé&o inaugura-se com a obra de Johann Gottlieb Fichte (1762-1814),
avanga em novas dire¢gdes com a obra de Friedrich Wilhelm Joseph Schelling
(1775-1844) e atinge finalmente seu apice e seu termo com a obra de Georg
Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831)"%%. E sobre este dltimo que repousa a
reputacdo de grande sistematizador da metafisica moderna, capaz de trazer, em
sua estruturacdo conceitual, elementos da filosofia classica sem ignorar toda a
contribuicdo inquietante da filosofia moderna de entéo.

Hegel traz em sua sistematizacdo metafisica o ferramental conceitual para
uma tentativa de entendimento do que seja o ser humano. No fundamento de sua
concepgdo humana, Hegel entende o ser humano como alguém que sempre esta
em articulagdo dialética com a natureza, com o Espirito individual ou subjetivo,

com o Espirito histrico ou objetivo e, por fim, com o Espirito Absoluto.”

Nessa articulagdo dialética, entrelagam-se as influéncias do racionalismo de um
lado, da heranca classica e da heranca cristd do outro lado. Desta sorte, a
concepcdo hegeliana do homem integra os tragcos fundamentais que definiram o

% VAZ, Antropologia filoséfica I, p. 117.
%L \VAZ, Antropologia filosofica I, p. 117.
%2 VAZ, Antropologia filosofica I, pp. 117-118.
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homem classico, 0 homem cristio e o homem moderno ao tempo em que a
modernidade inaugurada na Renascenca cumpre o seu primeiro ciclo.”

O ser humano, como Espirito, se v& no meio dessas articulagdes, que se dao
na sua relacdo com os diversos ambitos da realidade. Vaz, na intencdo de
estruturar o pensamento hegeliano, separa esses ambitos em “niveis” que, mesmo
que ndo signifique uma hierarquia de graus de importancia, nos ajuda a entender a
concepcdo de Hegel sobre o ser humano. Concepgdo que tem sempre como
pressuposto a constante relacdo entre o ser humano e a realidade, a qual constroi e
pela qual ele é construido. Ou seja, a base do pensamento hegeliano é o
pressuposto dialético.*

O primeiro nivel é a relacdo do ser humano com o mundo natural. Essa
relacdo se da através da oposicdo dialética entre 0 mundo natural, em sua
imediatidade, € o mundo humano propriamente, em sua mediagdo ou
suprassuncdo da natureza em Espirito, seja através de seu Espirito subjetivo
(interioridade, teoria) ou Espirito objetivo (criacdo, histdria). Ou seja, esse
primeiro nivel é o contato do ser humano, em sua individualidade, com o mundo
no qual ele vive, contato este que gerard consequéncias em seu Espirito, seja de
forma subjetiva ou objetiva. Nessa relacdo, ser humano-natureza ocorre a
passagem do mundo natural para 0 mundo humano.

O segundo nivel € constituido pela relacédo entre o ser humano e a cultura.
Somente pela participacdo na manifestacdo do Espirito, o individuo é considerado
individuo humano. Pois através dela o ser humano constroi a historia, e, nela
ocorre “o processo de formagdo do individuo para o universal”®. E na relagdo do
ser humano com suas criacfes, que se ddo na esfera do Espirito objetivo, que é
possivel chegar a um saber universal, que, por sua vez, conduz a um Saber
Absoluto. Segundo Hegel, esse nivel é finalmente alcancado pela consciéncia
filosofica moderna.

O terceiro nivel é constituido pela relagcdo do ser humano com a histéria. A
consciéncia historica, ou seja, uma leitura historica fatual-progressiva, e o papel

do ser humano na construgédo dela séo visdes especialmente modernas. Essa

% VAZ, Antropologia filoséfica I, p. 118.
% VAZ, Antropologia filosofica I, p. 118-120.
% VAZ, Antropologia filosofica I, p. 118.
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relacdo esta ligada a relacdo anterior, com a cultura, pois o ser humano ndo € mais
expectador de uma histéria que é comandada pela a¢do dos deuses, mas é, agora,
protagonista ativo e construtor de sua prépria historia, e, logo, da histéria humana
geral. Hegel V&, na historia, a evidéncia da liberdade humana. E, mais do que isso,
vé a presenca ativa humana numa histéria que ndo ocorre somente no tempo
fisico, mas, também no tempo dialético. Tempo este que articula e da cadéncia a
historia. Segundo Hegel, a historia ndo € estatica, mas dialética. Ela constrdi e é
construida. O tempo dialético € o responsavel por tal dindmica que age em, e
através de todo fato histdrico. Atraves dele, € possivel manifesta-se a prépria vida
do Absoluto. Ou seja, a participacdo humana na historia ndo tem valor apenas
fisico, mas, também, ontologico. “Hegel assinala assim o estagio final da
passagem, continuada ao longo da filosofia moderna, que conduz do
cosmocentrismo da ontologia classica ao historiocenrismo da ontologia
moderna”®® Em Hegel se constri uma nova ontologia, ndo mais de uma
sobreposicdo do sobrenatural sobre o natural, mas uma ontologia que se constroi
no mundo e através dele, ou seja, uma ontologia historica.

O quarto e ultimo nivel se da na relacdo do ser humano com o Absoluto, a
mais profunda. Para Hegel, os lugares dialéticos do Espirito Absoluto sdo a Arte,
a Religido e a Filosofia. O Espirito se manifesta como absoluto através de sua
intuicdo (Arte), de sua representacédo (Religido) e de seu conceito (Filosofia). O
ser humano, entdo, se mostra, em seu significado mais profundo, “como
momento, subjetivo e objetivo, da dialética do Espirito que, por sua vez,
suprassume o individuo e a histéria na esfera do Absoluto™®’. O ser humano é
lugar de manifestagcéo do Absoluto.

Foi nesse dltimo nivel, na relacdo do ser humano com o Absoluto, que
ocorreu a grande divisdo entre os pds-hegelianos, que se dividiram entre os
“hegelianos de direita” e os “hegelianos de esquerda”. Enquanto os hegelianos de
direita tentavam justificar a possibilidade de se manter um discurso teoldgico a
partir das construcdes de Hegel, os hegelianos de esquerda, mesmo sob influéncia
do préprio Hegel, se voltam contra ele, combatendo o carater considerado

teologico de sua sistema. A esquerda hegeliana alcangou papel de grande

% VAZ, Antropologia filosofica I, p. 119.
% VAZ, Antropologia filoséfica I, p. 120.
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eminéncia na filosofia ocidental, sobretudo por seus ataques a religido. Dos
hegelianos de esquerda, se destacam Ludwig Feuerbach (1804-1872) e Karl Marx
(1818-1883). Sendo o viés antropologico de Feuerbach mais importante para o
presente trabalho.

Em Feuerbach, encontra-se a grande mudanca moderna no que tange a
figura humana. No pensamento feuerbachiano, o ser humano ja ndo é mais
somente protagonista no encontro com a realidade e na construcdo da historia,
mas também assume papel de criador da imagem divina. De acordo com Tillich,
Feuerbach realiza uma inversdao no pensamento de Hegel. Para Hegel, Deus
reconhecia a si mesmo somente no ser humano, por seus atributos subjetivos e
objetivos. Logo, s6 pode haver conhecimento de algum Deus se for atraves do
conhecimento humano dele. E nesse ponto que Feuerbach inverte o pensamento
hegeliano. Ele o faz ao dizer que “Deus nio era nada mais do que projecdo da
consciéncia humana da propria finidade.”® Ou seja, 0 ser humano, por estar preso
a sua condigdo finita projeta seus anseios em forma de infinitude. “Segundo
Hegel, Deus se mostra a si mesmo no homem; segundo Feuerbach, o homem cria
Deus em si mesmo”®. Esse é 0 xeque mate antropocéntrico. N&o basta ter o ser
humano como lugar exclusivo no tratamento da questdo de Deus, mas se deve
atribuir-lhe, também, a autoria da prépria ideia de Deus.

Em Feuerbach ocorre uma radical antropocentrizagéo, de forma a concentrar
no ser humano até mesmo a fonte do conteudo religioso. No pensamento
antropologico feuerbachiano, estd o nivel materialista do giro antropolégico.
Contudo ndo se iguala ao materialismo gerado a partir de Descartes, em um nivel
de exploragdo e instrumentalizagdo da natureza. “Esta antropologia materialista
revaloriza o encontro interpessoal (...) e as dimensBes sexuais e politicas que
levam a realizacdo do homem. Colocam-se assim as bases para escapar do
solipsismo cartesiano € a razao monol(')gica.”100 Essa antropologia relacional de
Feuerbach abre o caminho para o giro intersubjetivo da filosofia que ocorrerd no
século XX.

Todavia, 0 grande destaque do pensamento feuerbachiano é mesmo o seu

impacto sobre a religido e a teologia. Para o filésofo, a teologia deve ser

% TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos XI1X e XX, p, 155.
% TILLICH, Perspectivas da teologia protestante nos séculos XI1X e XX, p, 155.
1% ESTRADA, Deus nas tradigdes filosoficas: da morte de Deus a crise do sujeito, p.153.
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dissolvida em antropologia. Todo dizer sobre Deus é um dizer sobre o ser
humano. “Nao ¢ 0 homem que € a imagem e semelhan¢a de Deus, afirmacdo
fundamental do teismo cristdo, mas Deus é a imagem do homem que se projeta
em uma entelequia.”’® E possivel dizer, entdo, que mesmo as manifestacdes,
consideradas na filosofia hegeliana como manifestacbes do Absoluto, para
Feuerbach, sdo projecOes objetivas do Espirito subjetivo. Ndo ha Ser absoluto
algum. O que h4, de fato, € um Deus inventado pelo préprio humano. Como bem

descreveu Vaz:

Na verdade, a antropologia feuerbachiana sera uma ‘desmitologizacdo’ da teologia,
operada através da reversdo sobre o proprio homem da projecao imaginéaria da qual
resultam a ideia de Deus e todas as representacdes da dogmatica cristd. O
antropocentrismo de Feuerbach sera, pois, um antropoteismo: o homem é o Unico
deus para 0 homem e os atributos de Deus que comparecem no discurso teoldgico
cristdo deverdo, finalmente, constituir a estrutura e a sequéncia do discurso
antropolégico.'®

Sem duavidas, o pensamento feuerbachiano representa um dos primeiros (se
ndo for o primeiro) grandes impulsos para o grande ateismo que se apresentara a
partir de meados do século XIX. Mesmo o ateismo marxista, ainda que tenha se
apresentado de outra forma, se inspira na visdo antropolégica de Feuerbach. O que
em Feuerbach se apresenta como materialismo idealista, em Marx se apresentara
como materialismo histérico. Marx toma para si a visdo antropoldgica de
Feuerbach e se concentra nas estruturas coletivas humanas. E na sociedade que o
ser humano constroi sua historia, e este deve lutar para que sua plenitude seja
realizada nela. A religido € subterfigio de quem esta, alienadamente, sendo
explorado por uma estrutura social injusta. Logo, o fim da projecdo se dara
guando o ser humano tomar consciéncia de sua alienacdo e lutar para o fim dela,
quando ndo mais precisara da religiao.

O radicalismo antropoldgico de Feuerbach formarad a base das posteriores
construcdes ateias de Nietzsche, pelo vies filosofico, e de Freud, pelo viés
psicolégico. Por outro lado, paradoxalmente, também acaba por influenciar certo

modo de fazer teologia. Todo o progresso do protagonismo da figura humana na

%0 ESTRADA, Deus nas tradicdes filosoficas: da morte de Deus a crise do sujeito, p.154.
192\/AZ, Antropologia filosofica I, p. 126.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512080/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1512080/CA

64

modernidade, esse giro antropolégico moderno que vem desde a Renascenca e
desemboca no radicalismo antropoldgico feuerbachiano, também alcancou
algumas elaboracdes teoldgicas, sobretudo no inicio do século XX. Por isso
também é possivel se falar em um giro antropoldgico na teologia.

A teologia € ciéncia feita no mundo, portanto, qualquer mudanca no todo
onde o ser humano vive e do qual participa, naturalmente, gera mudancas no saber
teoldgico. Toda revolucdo antropolégica moderna, em parte, aqui mostrada,
incorreu num novo papel ativo e criativo do ser humano na sociedade, na ciéncia,
na filosofia, e nas ciéncias humanas em geral. Por isso ndo é de se estranhar que,
também a teologia, se abrisse para essa nova perspectiva. N&do poderia ser
diferente. Ja ndo havia lugar para todo “exagero transcendental” da teologia do
medievo. Por isso, o sujeito, alvo e elaborador da construcédo teoldgica, deixou de
ser apenas receptaculo das verdades divinas e passou a perceber seu lugar e sua

participagdo no pensar sobre a questio de Deus.

2.3

O giro antropoldgico na teologia

Diante do maior desafio ja enfrentado em sua histéria no Ocidente, 0
cristianismo tinha duas op@es: ou se fechava em torno de suas verdades teoldgicas
tradicionais, ignorando e demonizando tudo que era moderno, ou se abria para o
novo mundo que surgia, no centro do qual estava um ser humano cada vez mais
autbnomo e poderoso. As reacBes teologicas foram diversas, variando em
diferentes épocas, tradicGes e posturas individuais. No encurralamento moderno
no qual a teologia se vé tendo que optar entre a centralidade da figura humana e a
centralidade da figura divina, houve uma reacéo da teologia que encontrou saida
pelo, até entdo, mais improvavel caminho teolédgico: o proprio ser humano. O giro
antropologico que tomou o Ocidente cristio moderno alcangou, também, a
teologia, sendo teoricamente estruturado pela teologia transcendental do fil6sofo e
tedlogo alemao Karl Rahner.

Contudo, tal caminho, a principio parece contraditério. Seria compativel a
centralizagdo do ser humano no saber teologico? Isso néo afetaria o papel central

de Deus, na teologia? Como principios de um mundo antropocéntrico estariam de
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acordo com um saber que, per si, é teocéntrico? Como fica a ideia de Deus em

uma teologia de cunho antropol6gico?

231

A teologia antropoldgica como tentativa de resposta a modernidade

Ja no fim do século XIX, era grande o otimismo antropoldgico. O ser
humano estava ciente de sua autossuficiéncia, de seu poder de criagdo, de seu
controle da natureza, de sua capacidade cientifica. Deus ja ndo era mais
necessario. A figura humana se tornou a figura central. Tudo isso compde uma
radical mudanca epistemologica, pois a partir do momento que se troca o
paradigma fundamentador da realidade, doador de sentido e impulsionador de
atitudes, toda realidade ganha novo sentido e tudo que € construido sobre tal novo
paradigma, se erige de maneira diferente. Toda estrutura monoteista que o
cristianismo ocidental havia construido estava a ruir, enquanto, no lugar dela, se
erguia a figura racional, autbnoma, livre e bela do ser humano. De acordo com
Mondin, o Ocidente estava diante de sua segunda grande transformacdo em
relacdo a sua maneira de enxergar a realidade. A primeira havia sido a passagem
da visdo cdsmica grega (cosmocéntrica) para uma Vvisdo que dava centralidade ao

Deus cristéo (teocéntrica).

A segunda grande mudanga ocorreu na época moderna em consequéncia da
secularizagdo e do ateismo: repentinamente Deus desaparece da cena e cede lugar
ao homem. Torna-se até o Unico ator, o legislador, o intérprete universal.
Costumamos chamar a primeira transformacdo de teocéntrica, a segunda de
antropocéntrica ou antropoldgica.’®®

Obviamente que a figura divina estava longe de sair totalmente de cena,
Deus continuava a ser central nos reconditos mais humildes e nos locais onde as
questdes modernas ocidentais ainda ndo haviam chegado com tanta forga. Afinal,
na maioria dos casos, é necessario certo tempo para que mudancas dadas nos
ambitos intelectuais cheguem até o cotidiano de toda sociedade. Contudo, como

em todo processo dado na modernidade, a tendéncia era de uma expanséo

13 B, MONDIN. Antropologia teoldgica: histérias, problemas, perspectivas. Sao Paulo:
Paulinas, 1986, p. 29.
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antropocéntrica cada vez mais veloz e radical. De uma forma ou de outra, €
inegavel que a modernidade transformou o Ocidente em um bloco formado por
sociedades que se articulavam, cada vez mais, pelo paradigma antropoldgico.

As reacOes religiosas e teoldgicas ao antropocentrismo foram diversas. A
tradicdo catdlica, de modo geral, se fechou em seus dogmas e tradi¢cGes, em uma
luta contra 0 modernismo e as ideias derivadas dele. SO se abrindo & modernidade,
de modo expressivo, ja no inicio do século XX com a “Nouvelle Theologie”. As
tradigBes protestantes, talvez por ja terem nascido e crescido em ambientes de
liberdades e rupturas, encontravam-se diretamente imersas no processo moderno
e, consequentemente, antropocéntrico. Nomes como Friedrich Schleiermacher e
Soren Kierkgaard, que, ja na primeira metade do século XI1X tentaram conciliar o
pensamento religioso a centralidade da figura humana moderna, mostram isso.
Contudo, mesmo dentre as tradicGes protestantes, a receptividade da centralidade
humana na teologia acabou por se dar de forma mais intensa em alguns
pensamentos e menos intensa em outros.

O fato é que no fim do século XIX, inicio do Século XX, o giro
antropolégico moderno ja era realidade e se apresentava como um desafio a todo
pensamento cristdo, requerendo dele a atitude de rejeitd-lo ou considera-lo.
Rejeita-lo significaria tentar ignorar algo impossivel de ser ignorado, ja que 0s
questionamentos das verdades religiosas eram crescentes, num mundo no qual,
cada vez mais, a validade de alguma ideia era medida de acordo com sua
capacidade de incidéncia direta na vida terrena das pessoas. Essa exigéncia fazia
com que as explicacdes exageradamente extramundanas do cristianismo fizessem
cada vez menos sentido para o individuo moderno. Considerar 0 novo cenario
antropocéntrico, ao fazer teologia, poderia ser uma armadilha tentadora que
culminaria numa banalizacdo do contetudo religioso, na divinizacdo do ser
humano e na negacdo da centralidade da figura divina na teologia. Mas, em
contrapartida, 0 novo cendrio antropocéntrico poderia ser encarado, como foi por
alguns, como uma forma de atualizacéo do contetdo religioso e um novo caminho

atraveés do qual se poderia pensar a afirmacgéo do divino. Como afirma, Salles:

A aproximacdo entre antropologia e teologia pode ser entendida, em parte, como a
tentativa de fugir de uma espécie de defasagem congénita que ameacava varios
te6logos que produziam discursos postumos diante da complexidade do mundo
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moderno, secularizado, dessacralizado. E esta aproximagdo igualmente pode ser
compreendida como critica aqueles que insistiam em fazer teologia desde uma
perspectiva cosmocéntrica, uma vez que tal postura fazia da mensagem cristd algo
inaudivel para o ser humano moderno.'*

Com isso, grandes pensadores aderiram a consideracdo do conteudo
antropolégico para a construcdo de suas teologias, a fim de evitar que o saber
teoldgico fosse desconsiderado por nao fazer mais sentido para sua
contemporaneidade. Como ja foi dito, a aceitagdo da influéncia da centralidade
humana no conteddo teoldgico se deu em tempos diferentes, como também de
formas e intensidades variadas, de acordo com o tempo e 0 pensamento dos
autores, e, mais tarde, das autoras, que se propuseram a essa missao. Cada um
deles e delas teve suas razdes para considerar a centralidade humana na teologia.
Contudo, “a razdo fundamental invocada por todos os autores é uma sO: a
impossibilidade de tornar inteligivel e estimavel a mensagem cristd se esta nao é
colocada em sintonia com as graves questdes que atingem diretamente o homem
na sua existéncia atual.”*%

Contudo, aceitar a centralidade do ser humano no processo teolégico ndo é
tdo simples, pelo contrério, a primeira vista, chega a ser contraditério. Pois, em se
tratando de pesquisa na area das ciéncias humanas, é natural que o ponto de
partida seja o préprio ser humano. Afinal de contas, as proprias disciplinas das
ciéncias humanas (antropologia, sociologia, ciéncias politicas, psicologia...) tém
sua origem nessa caminhada moderna que tem levado o ser humano as diversas
descobertas de si mesmo, como também a consciéncia da necessidade de entender
e, constantemente, repensar suas criacbes e seu modo de viver no mundo.
Todavia, 0 mesmo ndo se pode dizer sobre a teologia, que, tradicionalmente, é
tida como estudo que, ao contrario das ciéncias humanas, parte das verdades
divinas em direcdo a realidade humana. Neste tradicional movimento teoldgico
(Deus - ser humano) esta o maior desafio das teologias que visam considerar o
giro antropoldgico moderno. Estas necessitam percorrer um caminho contrario a
construcdo teoldgica tradicional. Pois partirdo da centralidade da experiéncia

humana para, nela, falar do divino. Mas, deve fazer tudo isso sem que sobreponha

104 W, SALLES. Antropologia, lugar de toda teologia, In: E. HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade. S&o Paulo Fonte Editorial, 2005. pp. 137-165. Aqui, p. 144.
1% MONDIN, Antropologia teoldgica: histdrias, problemas, perspectivas, p. 33.
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a figura humana a figura de Deus. Por esta razéo, a aproximacéo da antropologia

com a teologia resulta em dificil tarefa. O que levou Mondin a afirmar:

A Ultima disciplina envolvida na transformacdo antropoldgica foi a teologia.
Enquanto que no passado foi sempre sustentado que, a0 menos nesse estudo, o
ponto de partida devesse ser Deus, sua Palavra e as afirmacGes do Padres e dos
Concilios, recentemente numerosos tedlogos tém comecado a afirmar que a
estrutura formal da pesquisa teolégica ndo pode ser diferente da das outras
ciéncias; logo, mesmo em teologia é necessario partir do homem.*®

O maior incentivador explicito do envolvimento da teologia com a
antropologia foi o tedlogo jesuita Karl Rahner (1904-1984). O padre de origem
germanica trouxe em sua teologia a consciéncia da necessidade de uma nova
construcdo teoldgica frente ao novo panorama moderno, visando a rejeicdo de um
anacronismo teoldgico. Rahner comungava dos ideais da Nouvelle Théologie,
movimento teologico que buscava trazer para dentro do catolicismo questdes
modernas, e que era “sustentado por uma dupla preocupagdo: o retorno as fontes e
a abertura a0 mundo moderno™%’. E dentro dessa linha teolégica moderna, que
Rahner é posicionado como o te6logo responsavel pelo giro antropoldgico na
teologia catdlica, ou seja, pela aproximacdo entre a antropologia e a teologia.

Conforme afirma Salles:

Karl Rahner que foi um dos grandes responsaveis pelo giro antropoldgico que se
deu no modo de fazer teologia no contexto catdlico. Na linha do pensamento
moderno, no qual a subjetividade humana ganha lugar de destaque, Rahner procura
fazer do humano um lugar teoldgico, da antropologia uma antropologia teoldgica,
para refletir sobre a crise de fé que se abateu sobre 0 mundo moderno.'®®

Apesar de toda seriedade com a qual sdo tratados os avancos antropoldgicos
modernos na teologia rahneriana, Rahner ndo os segue a ponto de trilhar
integralmente o caminho feuerbachiano em cujo fim esta o ser humano mesmo.
Ao invés de um meétodo antropologico no qual o ser humano € o inicio, 0 meio e 0

fim de toda intencionalidade, o tedlogo jesuita enxerga na antropologia um lugar

196 MONDIN, Antropologia teoldgica: histérias, problemas, perspectivas, pp. 32-33.

197 AUBERT citado por R. GIBELLINI. A teologia do século XX. Sdo Paulo: Loyola,
1998, p. 173.

18 SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade, pp. 137-138.
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no qual pode transitar, também, o pensar teoldgico. O ser humano ndo é um
circuito fechado, mas, sim um ser transcendental que tem em sua constitui¢cdo
mesma a abertura para um Mistério Absoluto, ao qual chamamos Deus. Dai o
porqué do método teoldgico de Rahner se chamar método transcendental. Pois
tem, em sua estrutura, o ser humano como ser capacitado de um “ir além de si
mesmo”. Um ser dotado de uma abertura transcendental.

Por outro lado, Rahner também enxerga, na propria realidade da Revelacéo,
a presenca e a importancia do papel do ser humano. Pois a Revelacéo refere-se a
esséncia do ser humano mesmo. O ser humano s é capacitado para receber a
revelagdo divina porque o proprio “Deus, no ato da criagdo, colocou na criatura as
condicdes de possibilidade (abertura transcendental) para que esta possa acolher o
dom da autocomunicacdo do Criador, como ouvinte da Palavra de Deus na
historia.”  Por isso é possivel afirmar a inter-relagdo entre a pessoa humana e a
divina. Ao passo que o primeiro é lugar aberto de relacdo com o Transcendente, o
segundo, ao se revelar, através de sua livre iniciativa, da destaque ao primeiro,
dentro do processo da Revelacdo. Ao descrever o papel do ser humano na
Revelagdo, na forma entendida por Rahner, Mondin afirma: “a colocagéo
antropolégica é uma exigéncia da Revelagdo, pois esta, no seu momento
culminante, outra coisa ndo ¢ sendo a alienag&o de Deus sob forma humana*™.

O pensamento de Rahner, através de seu método transcendental, é o fio
condutor do processo de antropologizacdo do pensamento teoldgico. A
centralidade de Rahner no processo do giro antropoldgico € tanta que a forma
rahneriana de conduzir seu método teol6gico se confunde com a propria
explicagdo do processo do giro. Por isso a constante referéncia a Rahner, tanto na
explicacdo dos fundamentos quanto na tentativa de pontuar algumas atitudes
basicas para que uma teologia possa ser considerada de cunho antropoldgico,

tentativa que faremos a sequir.

19 SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade, pp. 148.
119 MONDIN, Antropologia teoldgica: histdrias, problemas, perspectivas, p. 34.
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2.3.2

Atitudes béasicas da teologia antropologica

De modo geral, as teologias de viés antropolégico tém como missdo
primeira afirmar: Deus ndo é alheio a vida humana, pelo contrario, ele esta
fundamentalmente nela, intimamente ligado aos acontecimentos intramundanos e
a prépria estrutura espiritual do ser humano. Essa ideia esta explicita na afirmacéo
de Queiruga, ao dizer: “Nao ¢ verdade que ‘Deus esteja 14 no céu e tu na terra’.
Ao contrario, Deus esta sempre aqui entre nés: no homem e na mulher, na terra,
na historia.”*** Aproximacdes entre Deus e a realidade humana, como j4 foi dito
aqui, ndo é novidade. Mas, diante do carater peculiarmente profundo do
antropocentrismo moderno, a participacdo da figura humana na teologia ganha,

também, novos contornos. Como afirma, Bingemer:

O paradigma antropocéntrico permitira a todas as areas do conhecimento e, muito
especialmente, a reflexdo sobre a fé, que é a teologia, realizar um verdadeiro giro
copernicano, partindo do ser humano (de sua realidade, contexto e condicéo) a fim
de falar de modo inteligivel sobre a transcendéncia, a religido e os Mistérios
divinos ao mundo moderno e a pessoas moldadas e configuradas pelo crivo da
modernidade e da secularizag&o.'*

Ou seja, a partir do momento em que a teologia encara o desafio de
considerar a centralidade da figura humana, ela tem de lancar méo de
instrumentais categoricos da area antropoldgica para que se possa fazer entender.
O falar de Deus a partir de sua onisciéncia, onipresenca e onipoténcia, nédo
condizia com o estagio avancado das construcdes filosofico-antropologicas
modernas. Entdo, para se formar um estrutural filosofico-teoldgico basico, era
necessario considerar toda reviravolta em torno da figura humana, iniciada em
Descartes e desenvolvida pelas sistematizagbes de Kant e Hegel. Somente a partir
desses pressupostos, era possivel pensar uma nova “ligacdo” entre Deus e o
sujeito moderno.

Sendo assim, seguindo a uma orientacdo que ja vinha forte desde Descartes,

a teologia de carater antropologico tem, como primeira grande atitude, que

11 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.

16.
112 BINGEMER, O mistério e o mundo: paixo por Deus em tempos de descrenca, p. 114.
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considerar a participacao direta do sujeito no processo de conhecimento de seu
objeto. Fazendo alusdo a conferéncia-manifesto que Rahner proferiu em Chicago,
na qual o tedlogo germanico defende abertamente a antropologizacéo da teologia,
Salles descreve como essa primeira atitude se desenvolve teologicamente, ao dizer

que:

na elaboracdo do conhecimento teoldgico, qualquer questdo sobre o objeto recai
necessariamente sobre o sujeito conhecedor, pois aquele que pergunta esta
implicado no proprio ato de perguntar. Em suas reflexdes teoldgicas, o tedlogo
pergunta sobre o fundamento ultimo, original e absoluto de toda a realidade, o qual
na fé nomeamos Deus, Aquele que ndo é objeto ao lado dos outros objetos na

experiéncia posteriori humana e que ¢ tido como ‘correspondéncia absoluta a

transcendentalidade humana’. '™

Dentro de tal consideracao teoldgica, ndo ha oposi¢do entre o ser humano e
suas experiéncias, e a possibilidade do conhecimento sobre Deus. Muito pelo
contrario, esse caminho teoldgico considera tanto a interioridade quanto as
condicdes existenciais do sujeito como local possivel da acdo e revelacdo do
divino.

O estreitamento teoldgico entre o sujeito e objeto traz, consequentemente,
para a teologia, a necessidade de um aprofundamento no conhecimento sobre esse
sujeito. E esta é a segunda grande atitude de uma teologia antropoldgica. Afinal,
se a teologia se propunha a ter o ser humano como lugar essencial da revelacao
divina, deveria levar a sério todo estudo antropoldgico ja elaborado até entdo.
Como ja foi dito aqui, tal aprofundamento antropolégico ja havia sido proposto e
desenvolvido pela filosofia kantiana, que tinha como grande pergunta filosofica:
“Que é o homem? (Was ist der Mensch?)”. A filosofia antropologica de Kant, que
discorreu de forma profunda sobre o ser humano em suas dimensGes racional,
moral e religiosa, foi de grande influéncia para os desenvolvimentos do giro
antropoldgico na teologia. E com o auxilio da filosofia transcendental de Kant
que, mais tarde, Karl Rahner elaborard sua teologia transcendental, dando um

caréater vertical ao pensamento kantiano.

3 SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade, pp. 147-148.
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Teologicamente, se aprofundar no conhecimento do ser humano era
considerar os avancos filosoficos acerca da figura humana, elaborados pela
modernidade, e, mais do que isso, deixar que os conteudos dogmaticos da fé

fossem questionados e re-significados por eles. Como disse o préprio Rahner:

a teologia dogmatica deve tornar-se uma antropologia teoldgica e (...) este
antropocentrismo é necessario e fecundo. Nao devemos considerar o problema do
homem nem a resposta a este problema como area diferente, material e localmente,
dos outros dominios de expressdo teoldgica, pois abrange toda a teologia
dogmatica.'**

Naturalmente, todas as novas afericBes das ciéncias humanas sdo feitas a
partir da experiéncia vivencial do ser humano, estdo voltadas ao encontro do ser
humano com a realidade. O que, inevitavelmente, leva a teologia de cunho
antropolégico a considerar, ndo somente a experiéncia humana em sua percep¢ao
de si, mas toda essa carga de informacg6es que brota da experiéncia humana com o
que lhe é externo. Contudo, essas informacdes chegam para auxiliar a teologia em
sua missdo de pensar a fé. A teologia recebe essas informaces vivenciais a fim de
que elas ajam sobre os contetdos teoldgicos. De outra feita, deixaria de ser
teologia para ser outra ciéncia da area humana. Isto significa que as teologias
aderentes ao giro antropoldgico sdo naturalmente levadas a considerar a
experiéncia humana com a realidade, porém, de forma a fazé-la permear todas as
areas da teologia. Ou seja, trata-se, ndo de uma mudanca de objeto, mas, de uma
mudanca de paradigma, de uma mudanca no ponto de partida na construgcdo do
contetido de cada disciplina teoldgica. A teologia antropoldgica ndo permite uma
renovacdo apenas no campo de uma antropologia teoldgica, mas, também, na
escatologia, na revelagdo, na cristologia, na pneumatologia, na sacramentologia,
na eclesiologia, nas teologias biblicas e em tudo mais que estiver na abrangéncia
do saber teoldgico. Tudo serd tocado pela antropologizacdo teoldgica. Esta
revisitacdo de todo contetdo teoldgico a partir dos novos saberes que surgem da
experiéncia vivencial do ser humano compGe uma terceira atitude imprescindivel

para gque a teologia dialogue com a modernidade sem deixar de ser teologia.

14 RAHNER citado por SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET,
(org.). Teologia e modernidade, p. 143.
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Obviamente, as atitudes basicas citadas aqui ndo resumem o0 que é uma
teologia de cunho antropoldgico. Mas, é uma pequena base sobre a qual muitas
teologias modernas se ergueram. A intencdo desse conjunto de atitudes pode ser

bem vista nas palavras de Salle, quando ele diz:

Assim, esta maneira de proceder na reflexdo teol6gica, a qual chamamos de giro
antropoldgico, constitui-se no esforgo de possibilitar ao ser humano moderno, a
partir de sua propria experiéncia, uma via transcendental que o conduza ao mistério
absoluto de Deus, ndo mais como uma mitologia distante, mas como mistério bem
préximo da existéncia humana, na qual o ser humano pode reconhecer a
proximidade do Deus que ama perdoa.'*®

A incorporacdo do giro antropologico a teologia gerou diversas
manifestacdes teoldgicas. Ao que parece, todas seguem, basicamente, a mesma
estrutura que, aqui, acabou de ser apresentada: 1- A afirmacgéo da participacédo do
sujeito no processo de conhecimento de Deus; 2- A consideracdo e
aprofundamento de todo saber sobre o ser humano adquirido na modernidade
(ciéncias humanas); 3- A releitura de toda a teologia a partir da experiéncia
humana com a realidade. Dentre as teologias de cunho antropolégico, em algumas
se encontra um carater mais historico-pratico (teologia politica, socialismo
religioso, teologia da libertacdo), e, em outras, um carater mais filosofico-
teoldgico (teologia liberal, teologia da esperanca, teologias baseadas em métodos
existenciais). Dessa coragem de abertura @ modernidade antropocéntrica, também
surgiram, além de linhas teol6gicas, movimentos religiosos que trabalharam em
prol de uma recepcdo da modernidade por parte da teologia mesma. Da tradicao
catdlica, essa tendéncia é vista na linha teologica da Nouvelle Théologie,
enquanto que, na tradicdo protestante, a tendéncia moderna pode ser vista em
diversos grupos, sendo possivel destacar a Escola de Ritschl, de onde mais tarde
surgira a Teologia Liberal.

As consequéncias do giro antropoldgico na teologia sdo muito amplas. N&do
é possivel citar e, muito menos, discorrer sobre todas as ideias, escolas, métodos e
pensamentos gerados pela aceitagdo da centralidade humana na construgéo e no

entendimento da realidade por parte da teologia. A partir desse giro, abre-se um

15 SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade, p. 150.
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grande leque de possibilidades de criacOes teoldgicas. Exigindo, entdo, que, aqui,
no presente trabalho, seja feita a escolha metodoldgica de destacar as
consequéncias diretas do giro antropoldgico sobre a questdo de Deus, na teologia
cristd. Nesta questdo teoldgica bésica, por motivos 6bvios, se encontram mais

claramente as tensdes entre o ser humano, “centro” do giro, e Deus.

2.3.3

Deus através do giro antropolégico na teologia

O campo religioso foi o que mais sentiu a forca da irreversivel centralizacéo
da figura humana no mundo moderno. Antes que o giro antropoldgico alcancasse
finalmente os pilares teoldgicos, 0 que se tinha, e, de certa forma, ainda hoje se
tem, era uma medicdo de forca entre a vontade de se permanecer em um mundo
teocéntrico, por parte das autoridades cristds, e a transformacéo do mundo através
de um proeminente antropocentrismo. Afinal de contas, ndo foi facil para o
cristianismo ter muitas de suas visdes cosmicas questionadas, gerando
inseguranca e medo. A demonizacéao dos filésofos antropocéntricos, feita a época,
ainda pode ser encontrada nos pensamentos conservadores religiosos de hoje. A
rivalidade antropocentrismo x teocentrismo ainda esta bem viva.

Na teologia, houve divisdo quanto ao considerar ou ndo as contribuicdes de
um mundo moderno antropocéntrico. Para alguns tedlogos e teblogas, o
antropocentrismo moderno representava ameaca ao lugar central de Deus na
teologia. Para outros, era impossivel ignorar os desenvolvimentos modernos sem
que, a0 menos, se considerasse 0 que estes tém a dizer. Tais polaridades sao,
geralmente ocasionadas por periodos nos quais algo novo se apresenta, gerando
resisténcia a novidade. Assim ocorreu no campo cultural e, sobretudo, religioso.
“Por um lado, o entusiasmo da descoberta, reforcado geralmente pela sensagdo de
termos sidos ‘enganados’, preenche o horizonte mental e tende a negacao de toda
verdade no passado. Por outro, a consciéncia da tradi¢do tende a ver uma ameaca
em toda mudanc¢a e uma negagao mortal em toda critica.”® Contudo, essa tenséo

é potencializada no ambito religioso, que se constitui como ambito de certezas

118 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.

23.
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que fundamentam a vida. Quando a tensdo € maior, a cisdo também tende a ser.

A0 passo que a chance de uma conciliagdo se torna menor.

Desse modo, um setor importante da cultura interpretou que ndo existia outra
possibilidade de assegurar as novas conquistas humanas, sobretudo pelo flanco de
sua autonomia, sendo pela negacdo da realidade da Transcendéncia. Esta, com
efeito, aparecia como algo alienante, representada por atitudes que se opunham
(algumas vezes, de fato; e outras a0 menos na aparéncia) ao desenvolvimento
humano e ao exercicio da liberdade. Por outro lado, boa parte do mundo religioso —
sobretudo o institucionalmente mais influente - ndo viu melhor maneira de
defender a experiéncia da fé, sendo mantendo-a prisioneira de modelos do passado,
encerrando-se em uma atitude apologética, que resistia a admitir a legitimidade de
um grande nimero de novas conquistas no processo da realizacdo humana.'*’

O giro antropoldgico da teologia se apresenta, entdo, como tentativa de
superacdo do dualismo antropocentrismo X teocentrismo, que se encontra na base
de toda controvérsia moderna, e de todos os dualismos que derivam dele. Para
lograr éxito nessa missdao, ha de se manter uma postura de abertura quanto ao
novo que se apresenta. Como afirma Queiruga: “um minimo de sentido historico
mostra que ndo existe outra possibilidade de sermos verdadeiramente criticos com
0 processo da Modernidade a ndo ser reconhecendo a realidade de seu desafio,
procurando aproveitar suas possibilidades e evitar seus perigos.”**® Ou seja, néo é
que todas as novidades modernas tém de ser aceitas, como se ndo houvesse
chance de estarem equivocadas. Contudo, ndo hd como ignora-las. O impeto e a
profundidade com os quais se apresentou, e ainda se apresenta, a modernidade,
exige, no minimo, consideracdo critica, para que, entdo, haja eventuais recusas e
aceites.

O dualismo antropocentrismo X teocentrismo € a base de outras
manifestacBes dualistas que se apresentam sob varios outros termos afeitos a
teologia. Como: transcendéncia x imanéncia; Deus x ser humano; corporal x
espiritual; terreno x celestial; cultura x religido; finito x infinito. E contra essas

separacOes estanques que algumas construcdes teologicas vém lutando de forma

1 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.

24,

18 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.

22,
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forte, pelo menos, desde o inicio do século XX. Sendo seu maior esforco, o de
repensar as questdes acerca de Deus em um mundo antropocéntrico.

O método transcendental de Rahner forma uma base sélida de identificacéo
entre o sujeito e o objeto teoldgico, ou seja, entre o ser humano e Deus, entre o
mundo humano e a dimensdo divina. Rahner encontra esse ponto de unido
exatamente no elo béasico entre esséncia humana e presenca divina. O ser humano,

por constituicdo, esta inseparavelmente ligado ao divino. Nas palavras de Mondin:

Diversamente dos outros autores que, para justificar a transformagdo antropoldgica,
alegam motivos contingentes, como a maturidade do homem moderno, a
secularizagdo, o ateismo, a demitizacdo, a libertagdo, etc., Rahner invoca razdes
essenciais, de carater absoluto, poder-se-ia dizer ‘metafisico’, enquanto concernem,
por um lado, a uma parte da propria natureza da Revelagdo e, por outro lado, a
natureza do homem. ™

A partir do método transcendental rahneriano se constroem muitas outras
formas teoldgicas de carater antropoldgico. Esse tipo de teologia recusa tanto a
visdo moderna de um Deus impessoal que determinou as leis da natureza e, agora,
ja ndo tem relacdo alguma com a realidade, quanto uma postura religiosa classica
que se faz conhecedora de todos os raios de acdo divinos, sendo, assim, capaz de
controlar e dizer exatamente onde e quando Deus estd presente, ou em que

situaces ele intervém, ou néo.

Na nova mentalidade, um Deus separado leva necessariamente seja ao deismo puro
e duro do ‘deus arquiteto ou relojoeiro’, que se desentende com sua criagdo, seja a
uma espécie de deismo intervencionista. Neste caso, trata-se da imagem de um
Deus que esta no céu, onde ndo esta totalmente passivo, ja que intervém de vez em
guando; mas do qual, por isso, hd que tentar se aproximar mediante o rito, a
recordacdo ou a inovagdo, e mover ou convencer mediante a suplica, a oferenda ou
sacrificio. Em qualquer caso, a estrutura radical é a de que a iniciativa e a
preocupacdo continua estdo em nds, enquanto a Ele solicitamos que intervenha de
vez em quando com sua ajuda.'®

Ambas as posturas distorcem e limitam o poder divino de se relacionar com

0 ser humano. A primeira, por negar que haja alguma relacdo ativa, afirmando

9 MONDIN, Antropologia teoldgica: histdrias, problemas, perspectivas, p. 33.
120 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.
30.
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apenas que Deus construiu toda a realidade, deu corda no relégio, que é a
existéncia, e parou por ai. A segunda, por delimitar a acdo de Deus aos circulos
religiosos e a leis teoldgicas tragadas pela tradicao.

A teologia sobre Deus elaborada a partir do giro propde uma verdadeira
relacdo entre o que € o ser humano e Deus. Ha profunda interpenetracdo entre o
ser humano em sua profundidade, histdria, condicGes e todos os seus esforcos, e a
pessoa divina. E impossivel, nesse caso, uma relacdo de indiferenca ou restricao.
Deus é visto como fundamento universal e ndo ha nada que, de alguma forma, néo

esteja relacionado a ele.

O cristianismo (...) superou a concepcao grega, muito predominantemente negativa,
e soube ver a Deus como infinito positivo. Entdo, é compreensivel que ndo possa
existir nada que esteja verdadeiramente ‘fora’ d’Ele, uma vez que tudo o que ndo é

Deus tem n’Ele, ndo s6 sua origem, como sua propria consisténcia. Tudo esta em

Deus, sendo n’Ele e a partir d’Ele.'*

A essa postura de reconhecer que todas coisas tém seu fundamento em
Deus, Queiruga chama de panenteismo®??,

N&o é privilégio das teologias aderentes ao giro, uma postura que eleva a
posicdo divina e o reconhece como fundamento de todas as coisas. Mas, talvez, a
grande diferenca entre estas e as teologias da escolastica é que, em grande parte
destas Ultimas, ha grande subestimacdo da figura humana quanto a sua posicéo de
criatura em relacdo a seu criador. Subestimacdo geradora de um pessimismo
antropoldgico, e reforcadora, tanto de um dualismo formado entre as esferas
natural-sobrenatural como de um hiperdistanciamento na relacdo Deus-ser
humano. Esse quadro nos faz compreender o porqué de tanta resisténcia da
teologia classica ao giro antropocéntrico moderno. Este Gltimo se tratava de um
movimento que primava pela liberdade e autonomia humana, algo estranho a
maioria das teologias de cunho escolastico.

Nas teologias de postura antropoldgica, as novas conquistas humanas nao

sdo a priori recusadas, por ndo serem, precipitadamente, vistas como um ato de

21 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.

32.
122 cf, QUEIRUGA, O verdadeiro infinito: ‘panenteismo’ e a afirma¢do do humano, In:
QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, pp. 31-34.
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liberdade contra Deus e a favor de uma divinizagdo humana. Pelo contrario, todo
processo criativo feito em funcdo da liberdade e da autonomia humana, séo
reafirmacfes do ser humano como criaturas de Deus. A soberania de um Deus
criador ndo anula a liberdade e a autonomia da criatura em sua livre agdo. “A
criacdo se revela em seu carater unico de iniciativa absoluta, com uma
transitividade infinita, que nasce do amor e que pelo mesmo se dirige a afirmacéo
da criatura em e por si mesma.”*?® Isso quer dizer que quando o ser humano,
criatura, exerce sua funcdo autbnoma e livre, por exemplo, ele esta evidenciando

os atributos e caracteristicas que o constitui como criacéo divina.

Daqui nasce uma consequéncia decisiva: a ruptura de todo dualismo natural-
sobrenatural, ai incluida a distingdo sagrado-profano. Uma vez que tudo vem de
Deus, tudo pode e deve ser vivido como acolhida e afirmacéo de sua acéo criadora.
Tudo aquilo que ajuda a verdadeira realizacdo da realidade criada material ou
espiritual, cientifica, social, moral ou religiosa... responde ao designio criador e
constitui identicamente a alegria do Criador pelo bem de suas criaturas e o bem
destas como afirmagao do préprio ser e realizacéo do designio divino.**

Com uma nova formulagdo do conceito de criacédo, a teologia de cunho
antropoldgico busca diminuir o vdo formado por séculos de uma teologia de
distanciamento, buscando enxergar, nas criagdes humanas, a participacdo e a
fundamentacdo da criacdo divina. Contribuindo, desta forma, para uma
identificagdo do divino mesmo como fundamento possibilitador da criatividade
humana, cujos resultados podem ser vistos nas muitas cria¢cbes humanas erguidas
num mundo antropocéntrico.

Outro conceito teoldgico tradicional influente na questdo de Deus, e, talvez,
0 mais importante deles, que foi revisto pelas teologias de cunho antropoldgico é
o da revelacgao, que esta intimamente ligado a nova concepcao criacional. Partindo
dos pressupostos de um Deus que é fundamento de tudo e que se manifesta na
realizacdo de toda sua cria¢do, ndo é dificil presumir que ndo ha lugar no qual esse
Deus ndo possa se revelar, ainda que esse lugar ndo faca parte do universo

religioso. Em tudo esta o fundamento divino, logo, tudo pode se tornar um locus

12 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.

34.

24 QUEIRUGA, Fim do cristianismo pré-moderno: desafios para um novo horizonte, p.

35.
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revelacional, lugar da revelagdo divina, inclusive e, impreterivelmente, o ser
humano e suas criages. Libanio faz uma boa comparagdo entre o modelo

tradicional e 0 novo modelo no que tange ao conceito de revelacéo:

A posicéo tradicional considerava a revelagcdo como idéntica a comunicagdo de um
conjunto de fatos divinamente autenticados de um corpo de informacgdes de
verdades (sobrenaturais). Tratava-se de uma manifestacdo sobrenatural de verdades
(novas), de proposicGes, de doutrinas no campo da fé e da moral. Buscava-se
inteligéncia do contetdo do mistério de Deus e da fé. A revelacdo se exprimia no
“modelo de proposigdes”.

Na perspectiva moderna, desloca-se o “modelo de proposi¢des” para o ‘modelo de
relagdes’. Entende-se a revelagdo como relagdo pessoal, comunicativa de Deus a
humanidade, quer com um acento ainda sobre a dimensdo cognitiva, quer sobre a
dimensdo experiencial, dindmica, salvifica. Procura-se antes a significacdo para o
homem de hoje do mistério cristdo no seu conjunto, como projeto salvifico de
Deus.'®

Nessa proposta, se mantém a encarna¢do como revelacdo maior. Contudo,
ndo se descarta que haja outras possibilidades de se chegar ao divino que néo
pelas vias religiosas formais criadas pela tradicdo cristd, ao longo dos séculos. O
tema da revelacdo como relacdo torna a nossa percepc¢do do divino muito mais
viva, aberta e atual, sem que esteja restrita a um s6 doutrinamento ou confissdo de
fé. Deus se revelou e continua a se revelar, inclusive através do ser humano e de
seus condicionamentos historicos.

Se tomarmos como base a teologia transcendental, j& exposta, basicamente,
aqui, o conceito de uma Revelacdo relacional se torna ainda mais 6bvia. Pois, se 0
proprio ser humano € dotado de abertura transcendental, dom do proprio Deus,
guando esse Deus vem ao seu encontro, ja ndo lhe é totalmente estranho. Para
Rahner, essa experiéncia transcendental humana é uma experiéncia de cunho
atematico que estd na base de toda experiéncia humana. “A experiéncia
transcendental vem a ser, entdo, a condicdo de possibilidade de toda experiéncia
humana e esta condicdo, dita também a priori, abre o ser humano para além do
mundo empirico, tematico, explicito, no qual cada resposta contém em germe uma

nova questﬁo.”lzB Ou seja, a dimensédo Transcendente ndo se priva somente ao seu

125 IBANIO, Teologia da revelacéo a partir da modernidade, p. 158.
126 SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade, p. 151.
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ambito atemético (o Infinito, o Mistério, O Ser-em-si), mas também ja se
manifesta nos desejos humanos de infinitude que se desdobram em sua propria
finitude através de suas expressdes tematicas (a religido, a ciéncia, a filosofia).
Portanto, na propria experiéncia transcendental, condicéo de possibilidade de toda
experiéncia humana, ja ha, ali, revelacdo divina. Pois “com esta experiéncia
transcendental ¢ dado por assim dizer um saber anénimo e atemético de Deus”.*’

Certamente impulsionado por essa premissa de Rahner, Libanio faz uma
interessante divisdao entre “revelagdo tematica” ¢ “revelacdo atematica.”. A
primeira corresponde as manifestacdes histdricas nas quais Deus se revela ao ser
humano, ou seja, agcbes concretas nas quais o ser humano identifica, ali, algo
divino. Enquanto a segunda corresponde ao dom sobrenatural que Deus da ao ser
humano, através do qual ele é capaz de se perguntar pelo mistério divino,

reagindo negativa ou positivamente a ele. O autor citado diz:

H4, portanto, uma experiéncia fundamental transcendental de Deus, fundamento de
todas as tematizagOes de sua presenca e revelacao.

Esta autocomunicacdo implicita de Deus (revelacdo atematica) é dom gratuito,
sobrenatural de Deus. E um existencial sobrenatural, que constitui a estrutura da
pessoa humana historica. Ela é a condicao de possibilidade de qualquer experiéncia
humana, de qualquer decisdo a favor ou contra Deus. E o pressuposto ontol6gico
para receber a revelagdo historica temética. E a revelagdo historica exprime-se no
horizonte da cultura e das experiéncias histéricas das pessoas. Por isso, mesmo fora
da revelacdo judeu-cristd, ha também ‘semina verbi’, isto é, sementes do Verbo,
explicitagdes culturais dessa revelacdo atematica, portanto, da presenga salvifica de
Deus.'?®

Ao enxergar o ser humano como lugar transcendental e considerar que,
através dele e de suas criacdes culturais e historicas, Deus pode se apresentar
como mistério salvifico, a teologia de carater antropoldgico chega a seu ponto
alto. Pois, identifica que, mesmo no mais radical antropocentrismo, sempre havera
algo de divino. E impossivel falar da figura humana sem que se remeta a seu
fundamento infinito, misterioso, divino. Ao passo que, também, ndo se pode falar
de Deus sem que se remeta ao ser humano, Unico ser capaz de perceber e,

conscientemente, se perguntar pelo Mistério Absoluto. Aqui, € o fim do dualismo

27 RAHNER citado por SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET,
(org.). Teologia e modernidade, p. 152.
128 | IBANIO, Teologia da revelagdo a partir da modernidade, p. 161-162.
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antropocentrismo X teocentrismo. Um ndo fere ao outro, pelo contrario, um
remete ao outro. “O discurso de uma teologia desde o ponto de vista
antropoldgico quer na verdade buscar uma harmonia entre esses dois mundos,
teocéntrico e antropocéntrico, na certeza de que toda a realidade foi e é criada por
Deus, e que portanto a antropologia pode e deve ser o lugar de toda teologia”lzg.

O ser humano € visto como um “novo” caminho através do qual o divino se
revela. Esta visdo é constituinte das teologias antropoldgicas construidas ao longo
do século XX. Essa tendéncia em nada fere a centralidade teolégica de Deus. Pelo
contrario, ela segue por um caminho demasiadamente humano para, ao final,
encontrar Deus que, na verdade, ja estava desde o comego, criando e sustentando
tudo. Como, belamente, disse Bingemer: “Seguindo 0 movimento antropocéntrico
moderno o ser humano mergulha em sua autonomia e acha nela um
direcionamento para um transcendente que é Outro (Alteridade) — O ser humano
mergulha em sua autonomia para em seu fundamento achar uma graca, um dom,
dado por Alguém.”**

Como j& se pode notar, a figura de Karl Rahner é imprescindivel ao se tratar
do giro antropoldgico na teologia. Na teologia rahneriana estd a espinha dorsal
tedrica de tal movimento teoldgico. Por esta razdo, € necessario maior
aprofundamento em torno da base teoldgica de Rahner, que o leva a construir uma
teologia afirmadora de uma relacéo intima entre o ser humano e o mistério divino.
A teologia rahneriana ajudara a esclarecer o que é e como opera uma teologia de

cunho antropoldgico.

129 SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade, p. 165.
130 BINGEMER, O mistério e o mundo: paixo por Deus em tempos de descrenca, p. 119.
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O giro antropoldgico em Karl Rahner

No inicio do século XX, os desafios da modernidade estavam langados, e
ndo era facil encara-los, sobretudo no que tocava a religido, Deus, a
espiritualidade. No a&mbito religioso institucional, a modernidade ainda se
apresentava como uma barreira a ser transposta, ou melhor, como um mundo novo
a ser abragado ou ignorado. O mundo pertencia cada vez menos a Deus e cada vez
mais aos humanos. As explicacBes cientificas, as argumentacdes filosoficas, as
cosmovisdes nacionalistas e o crescimento da psicologia tornava tudo mais
explicado, o que, consequentemente, afastava as explicacdes religiosas.

No campo do estudo teolégico, muitos nomes, sobretudo protestantes, ja
haviam caminhado junto a modernidade, inclusive fomentando-a, através de
contribuicBes cientificas e filosoficas diretas, mas, geralmente, esse labor era
torneado de tensdes, e as vezes rupturas, com as instituicdes eclesiais. No ambito
catélico, um traco moderno comegou a se mostrar mais nitido com a Nouvelle
Theologie, que trazia um ar moderno ao catolicismo, sobretudo, através de ideias
que estdo bem representadas no pensamento de Jean Daniélou. Estas ideias estdo
presentes em seu artigo “Os rumos atuais do pensamento religioso”, publicado em
abril de 1946, na revista Etudes. As ideias principais da Nouvelle Theologie para
uma renovacdo do pensamento cristio eram: a volta as fontes, atraves das
Escrituras, padres da Igreja e liturgia; o contato com o0s pensamentos
contemporaneos; e o contato com a vida.**

Mesmo com o histérico de pequenos movimentos de didlogo com a
modernidade, € num deles que se encontra o padre jesuita alemdo Karl Rahner
(1904-1984), um tedlogo e filésofo que se destaca por seu esforco impar de
estreitar as relages do cristianismo com o mundo moderno. Rahner é considerado
por alguns pensadores como o primeiro tedlogo catolico moderno. De acordo com
Gibellini:

Pode-se dizer que Rahner seja o primeiro tedlogo catélico moderno porque ele se

deparou, ao longo de seu extenso trabalho, com os desafios da modernidade. A

131 GIBELLINI, A teologia do século XX, pp. 169-170.
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modernidade € caracterizada pela racionalidade critica (Descartes, [luminismo,
Kant), e Rahner introduziu na teologia catolica o exercicio da racionalidade critica,
que substituia a racionalidade abstrata metafisica escolastica e os tratados
catdlicos.*®

Todos os movimentos modernos, como a evolucgéo técnica, aproximacao dos
povos, secularizagdo e mudanga politica, sdo regidos por um “movimento
primeiro”, que é o giro antropolégico ou antropocéntrico moderno. Isto &, a
centralizagdo da influéncia da figura humana nas mudangas ocorridas e rumos
tomados no mundo. A peculiaridade do pensamento de Rahner foi se atentar e se
debrucar, de forma teoldgica, sobre esse movimento primeiro. A teologia
rahneriana se apresenta como moderna, sobretudo, porque tem como seu
fundamento o pensar sobre o ser humano, figura esta que é protagonista de todas
as mudancas modernas. Ndo por acaso a ascensdo sem par, na era moderna, dos
estudos acerca da figura humana e o mundo que o cerca (sociologia, antropologia,
anatomia, psicologia). No embalo dos estudos antropoldgicos surgidos e
crescentes na modernidade, condensado na pergunta kantiana “o que ¢ o homem?”
(was ist der mensch?), Rahner toma o ser humano como problema teol6gico™®.

Profundamente influenciado pela filosofia de Toméas de Aquino, através da
leitura desta feita por Joseph Maréchal, mas ndo somente, Rahner executa sua
construcdo teoldgica por meio de uma escrita pesada, por muitas vezes, de dificil
compreensdo. Tal complexidade e profundidade do pensamento rahneriano se da
pelo fato de construir sua estruturacdo teoldgica sobre uma base antropoldgica
formada por uma filosofia metafisica. Rahner edifica toda essa construcdo na
intencdo de chegar a uma leitura do ser humano que busque sua constituigdo
primeira e seu fim. Para Rahner, isto ndo compete somente a filosofia, mas é
interesse genuinamente teologico. Numa leitura rahneriana, a ‘“compreensdo
originaria do ser humano sobre si mesmo é o espaco em que se situa a reflexdo

teoldgica, e isto decorre da propria natureza da teologia enquanto ‘ciéncia da fé’,

132 GIBELLINI entrevistado em: M. JUNGES; R. MACHADO. Rahner. O primeiro te6logo
catolico moderno, In: IHU on-line 446 (2014) pp. 23-25; aqui, p. 24.
133 Cf. K. RHANER. A antropologia: problema teoldgico. S&o Paulo: Herder, 1968.
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isto €, enquanto reflexdo metodicamente dirigida sobre a revelacdo de Deus dada
na fé.”!3

No entanto, todo esforco hermenéutico, feito por Rahner, para chegar a
constituicdo Ultima do ser humano, ou a forma mais estrita do estudo
antropoldgico, € impulsionado e guiado por um fio puramente espiritual, pastoral
e teoldgico. Apesar de todo aparato filosofico da teologia rahneriana, ndo €
possivel captar o nucleo de toda a carreira de Karl Rahner, sem ter em conta toda
a sua formacdo espiritual inaciana, na Companhia de Jesus, bem como todo o seu
interesse teologico sobre a espiritualidade patristica e a mistica da tradicéo crista.
Estes dois tragos estdo presentes de forma mais nitida no inicio de sua caminhada
na teologia. O proposito espiritual de Rahner sempre esteve na fundamentacdo de
todo o seu desenvolvimento teoldgico, ndo somente de forma velada, mas também
de forma exposta, através dos seus multiplos escritos de cunho espiritual e

pastoral. Como afirma Hypher:

Karl Rahner é normalmente considerado como um tedlogo especulativo. E irdnico
que a maioria de seus escritos nao séo teologia especulativa, mas, ao invés disso,
sdo envolvidos com Teologia Pastoral. Rahner mesmo entendia tanto a Filosofia
guanto a Teologia Especulativa como ndo mais que a ancillae de sua principal
preocupacdo: teologia mistica e oracdo, as quais via como manifestas no querigma
da Igreja e na teologia pastoral.**

A preocupacdo originria de Rahner era a dificuldade que se tinha de
admitir todo ser humano como capaz de uma experiéncia de Deus. Essa
dificuldade vinha tanto de uma modernidade cada vez mais secular quanto de uma
Igreja que ainda se mostrava, em sua maior parte, exclusivista e carente de boa
vontade para enxergar a acao da graga divina na parte de fora de seus arraiais. A

intencdo de Rahner era fazer com o que o ser humano moderno pudesse enxergar

13 M. OLIVEIRA. Teologia e modernidade em Karl Rahner, In: P. R. OLIVEIRA; F.
TABORDA (orgs.). Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual. Sdo Paulo:
Loola, 2005, p. 12.

135 «Karl Rahner is usually regarded as a speculative theologian. It is ironic that a majority
of his writings are not speculative theology, but rather concerned with Pastoral Theology. Rahner
himself understood both Philosophy and Speculative Theology as no more than the ancillae to his
main concern — mystical theology and prayer, which he saw as manifested in the kerygma of the
Church and in pastoral theology.” P. HYPHER. Karl Rahner in Context, In: New Blackfriars 90
(2009) pp. 201-205. 2009; Aqui, p. 201. Todas as citacGes desta obra sdo de tradugdo nossa e terdo
seu texto original presente em nota de rodapé.
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em si condicdes de ter uma experiéncia da graca de Deus. Condic¢des que, mesmo
ndo sendo gerada por esforco proprio do ser humano, o constituia, e, logo, estava
em sua estrutura como dom e graca, para possibilitar tal experiéncia.

Sendo assim, Rahner mostra como propdsito mistico-espiritual-pastoral, o
compartilhamento da disponibilidade da experiéncia da graca, presente em todo
ser humano. Para cumprir este propdsito, o tedlogo alemé&o langa mao, sobretudo,
do instrumental categorial da metafisica de Tomas de Aquino, atraves da leitura
de Maréchal. Mas ndo somente, pois em sua construcdo teoldgica é possivel
apontar também elementos, tanto da espiritualidade inaciana quanto de misticos
como Sao Boaventura. Além de importantes elementos da filosofia existencialista
de Martin Heidegger e da filosofia transcendental de Immanuel Kant.

Todas essas influéncias e referéncias, e mais outras incalculaveis,
contribuem para que Rahner construa uma antropologia transcendental, através
da qual o ser humano é exposto como ser espiritual, historico, livre, responsavel e
aberto para uma experiéncia transcendental, a qual possui o préprio Deus como
seu fundamento e fim ultimo. Através dessa antropologia metafisica, que €
teologia em seu sentido estrito, Rahner ajuda a trazer a teologia de volta ao
cenario de um mundo antropocéntrico, sendo grande realizador e defensor de um
giro antropoldgico na teologia. O ser humano ndo se opBe a Deus. Mas, pelo
contrério, se aquele se permitir a experiéncia deste, podera perceber que vem dele,
de Deus, toda a capacidade humana para ser considerado como tal, bem como
toda possibilidade de acdo humana no mundo.

Por ser Rahner um homem fiel, ndo somente a sua propria honestidade
intelectual, mas também a Tradicdo da Igreja Catolica, as consequéncias do
pensamento rahneriano ndo se restringiram ao ambito teoldgico. Rahner teve
grande influéncia eclesial, contribuiu grandemente para a renovacdo do
pensamento catolico, inclusive como perito do concilio Vaticano 11, cujos frutos e
discussdes ainda podem ser vistos nos dias atuais. Além disso, seu pensamento
continua influenciando tedlogos, tedlogas e teologias que buscam a presenca de
Deus tambeém naquilo que é constru¢cdo humana, e, portanto, que € historia e
finitude.

Nosso propdsito nesse capitulo ndo é esgotar todas as influéncias que

agiram na construcdo do pensamento de Rahner, e nem trazer um contetdo que
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abranja toda sua teologia, mas apontar algumas influéncias que julgamos
importantes para que fosse construida sua antropologia transcendental, expondo
0s conceitos principais dessa antropologia teoldgica. Ao fim, refletiremos
brevemente sobre alguns avangos teoldgicos obtidos a partir da antropologia
transcendental rahneriana. Afinal, esta antropologia transcendental ¢ o nucleo

duro de seu giro antropoldgico.

3.1

O caminho de Karl Rahner

O inicio da caminhada académico-pastoral de Rahner ja diz muito sobre os
propositos e a direcdo que norteardo seu labor teoldgico. Karl Rahner nasce no dia
5 de marco de 1904, em Freiburg im Breisgrau, na Alemanha. Ali, cresce em uma
familia catolica praticante, juntamente com outros seis irmas e irmaos. Em 1922,
logo apos concluir o que no Brasil se chamaria de ensino médio, Rahner ingressa
na Companhia de Jesus, alguns anos apds seu irmao Hugo Rahner. Seus estudos
filoséficos se ddo no periodo entre 1924 e 1927, nas cidades de Feldkirch e
Pullach, periodo no qual tem importante contato com a filosofia de Tomas de
Aquino através do olhar moderno do fil6sofo jesuita belga Joseph Maréchal. Este
contato é crucial para entender a caminhada de Rahner, visto que a filosofia de
Maréchal ird ajudar a formar o fundamento de toda sua trajetoria teoldgica. Por
outro lado, na sua formacéo teoldgica, que se deu no periodo entre 1929 e 1933,
na cidade de Valkenburg, na Holanda, Rahner se vé diante de uma teologia neo-
escoldstica, precisa, bem elaborada e coerente, mas sem abertura para um dialogo
com as questdes trazidas pela modernidade.**®

No periodo entre 1934 e 1936, Rahner volta a Freiburg im Breisgrau, sua
cidade natal, para especializar-se em filosofia e adquirir livre docéncia nesta area,
dada a necessidade de um professor de Historia da Filosofia, em Pullach. E neste

entretempo que Rahner tem contato com o ja renomado filésofo Martin

136 W. LISBOA. Relag&o entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagéo de
Karl Rahner. 2002-2003. 67p. Monografia (Tese de Licenca) — Faculdade de Teologia, Pontificia
Universidade Gregoriana, 2002-2003, p. 6.
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Heidegger, que, ali, lecionava e dava seminarios.’®” A filosofia heideggeriana
também influira na estrutura do pensamento de Rahner, ndo, contudo, como o fez
a interpretacdo marechaliana de Tomas de Aquino. Como fruto desse periodo de
estudos filosoficos nasce uma de suas principais obras: Geist im Welt (Espirito no
mundo). Se trata de “um estudo sobre a metafisica do conhecimento segundo Sto.
Tomaés de Aquino. Aqui, neste estudo, jaz o fundamento daquilo que seré a grande
linha central da sua teologia.”™*® Apesar de a tese, na época dos estudos
filosoficos, ndo ter sido aceita pelo diretor de tese Martin Honecker, por

considerar que a obra era demasiada heideggeriana, ao invés de tomista®, e

140

m
1939, Geist im Welt é publicada, obtendo grande éxito.

Ainda em 1936, Rahner doutora-se em teologia, em Innsbruck, na Austria,
com uma tese sobre a eclesiologia patristica cujo titulo era: “Do lado de Cristo. A
origem da Igreja como segunda Eva do lado de Cristo como segundo Adéao. Uma
pesquisa sobre o senso tipologico de Jo 19, 34.”'*! A temética da tese doutoral em
teologia de Rahner deixa transparecer a influéncia da espiritualidade sobre seu
pensamento, que sera fundante e estard sempre presente em sua caminhada
teoldgica. Desde sua formacdo teoldgica, Rahner ja se interessava e estudava
sobre a espiritualidade patristica e os misticos. Este € um ponto influenciador do

pensamento rahneriano que nem sempre é tratado com a importancia devida.

Para se ter uma ideia do quanto K. Rahner se dedicou a um estudo profundo do
Padres da Igreja e de autores misticos, basta darmos uma olhada em uma lista de
livros e autores lidos naquele periodo deixada por ele préprio. No que se refere a
patristica sdo mencionados: as letras de santo Inacio, o Pastor de Herma, Policarpo,
Justino, o Adversus Haereses de Irineu, Tertuliano, Clemente Alexandrino;
também vem citado outros como o De sacerdotio de Jodo Criséstomo e o Sobre a
oracdo de Gregorio de Nissa e Agostinho, entre outros. J& no que se refere a

137 LISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagdo de
Karl Rahner, p. 7.

138 INTRODUCAO, In: K. RAHNER. Teologia e antropologia. S&o Paulo: Paulinas, 1969,
p. 7.

139 Cf. nota 9 em LISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da
encarnacdo de Karl Rahner, p. 8.

MY INTRODUCAO, In: RAHNER, Teologia e antropologia, p. 7.

1411 ISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagdo de
Karl Rahner, p. 9.
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espiritualidade e aos misticos sdo apresentados nomes como: Ruysbroeck, Enrique
Suso, Jodo da Cruz, Pascal, Surin, Newman, Francisco de Sales, etc.*?

A espiritualidade e, sobretudo, o tema da experiéncia de Deus permeardo
toda a teologia de Rahner ao longo de sua vida. Ndo como tema secundéario ou
marginal, mas compondo 0 eixo de seu pensamento e sendo importante chave
hermenéutica para compreensdo de suas obras, que, mesmo com toda densidade
filosofica, carregam consigo grande preocupacdo pastoral e esfor¢co propriamente

teoldgico.

3.1.1

Espiritualidade e experiéncia de Deus

Devido ao fato de ser tido por muitos e muitas como o primeiro tedlogo
catélico moderno, é comum que a imagem de Rahner seja associada ao dialogo
com as filosofias modernas, bem como reconhecida pela capacidade do préprio
Rahner de se fazer familiar a conceitos complexos criados a partir de tal momento
filosofico. Certa capacidade rahneriana ndo é, de forma alguma, negada, muito
pelo contrario, é confirmada, através de suas densas formulaces teoldgicas.
Contudo, ndo € somente através da linguagem filoséfica que Rahner empreende
um pensar teoldgico que faca sentido para o seu tempo. O tedlogo enxerga, antes
de tudo, na espiritualidade e na mistica cristd, um lugar onde, através da
experiéncia da graca, o discurso de Deus e o dogma da revelacdo podem deixar de
ser estranhos ao pensar moderno.

Rahner identifica em seu tempo e em sua propria Ordem, a existéncia de
uma teologia neo-escoléstica que dificultava o didlogo com a modernidade, como
também impossibilitava a ideia de uma experiéncia profunda da graca Deus que se
relacionasse a uma experiéncia de interioridade humana. Como diz o proprio

Rahner:

Na minha teologia chamei muitas vezes a atengdo sobre a existéncia de uma
experiéncia da graca, e isto em contraposi¢do a uma certa tradigdo escolastica de
tipo barroco, vigente na minha prépria Ordem e portanto nos meus professores,

142 ISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagdo de
Karl Rahner, p. 7.
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Hermann Lange sj, meu professor a Valkenburg, contestou radicalmente a
existéncia de algo semelhante. Ele sustentava com vigor uma assim chamada
‘graca santificante, existencial’. Contudo, no seu modo de ver, esta graca
transcende absolutamente a consciéncia. Segundo esta tradicdo, é possivel
conhecer alguma coisa unicamente por meio da revelacdo externa, da Sagrada
Escritura. Contra esta visdo argumentei com insisténcia, servindo de conceitos
derivados sobretudo de Maréchal. E minha convicgdo que exista uma qualquer
‘experiéncia da graca’, mas ¢ dificil dar-lhe uma exata interpretacdo. E foi
precisamente isto a aproximar-me a Ignacio e a teologia, simples mas
fundamentalmente profunda, dos seus Exercicios.**®

A preferéncia pelo caminho da espiritualidade pratristica, e da mistica, em
geral, aparece na teologia rahneriana desde seus primeiros escritos. Como, por
exemplo, em dois textos dos anos de 1932 e 1933, sobre 0s cinco movimentos
espirituais em Origenes e em Sdo Boaventura, publicados na revista Revue
d’Ascetique et de Mystique, da Franca, e Zeitschrift flr Aszese und Mystik, da
Alemanha.*** Também, foi de papel fundamental para a presenca do elemento
espiritual-teoldgico, as experiéncias espirituais de Rahner, através dos Exercicios
Espirituais de Ignacio de Loyola. Ou seja, tanto seu contato com a teologia
patristica, durante sua formacdo teoldgica, quanto sua experiéncia com a
espiritualidade ignaciana podem ser considerados lugares de possiveis caminhos
de solucdo para a insurgente e constante preocupacdo presente na teologia
rahneriana, a saber, a possibilidade de uma experiéncia humana da graca de Deus.

Nao “apesar de”, mas “porque” ¢ a via mistica e espiritual o lugar,
percebido por Rahner, como o de possivel experiéncia de Deus, o tedlogo sente
necessidade de tematiza-la, de arriscar-se a descricdo da experiéncia mistica,
assim como muitos misticos eram orientados por seus superiores a fazé-lo (vide
Teresa D Avila). E necessario, para seu tempo, falar de tal experiéncia e da
possibilidade dela, e assim o faz atraves da linguagem filosofica, sem, contudo,
deixar de se inspirar na linguagem mistica. Segundo Miranda, da parte mistica, é,
sobretudo, em S&o Boaventura que Rahner tem maior inspiracdo para a
tematizacdo da experiéncia da Graca. Ha direta ligacdo entre a teologia mistica de

Sao Boaventura e a estrutura antropologico-teoldgica de Rahner.

13 RAHNER citado por LISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia
da encarnacéo de Karl Rahner, p. 7.

1% LISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagdo de
Karl Rahner, p. 14.
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Miranda diz: “serd sobretudo Sdo Boaventura quem mais ajudard Karl
Rahner no esfor¢o de tematizar o que mais tarde chamaria de ‘experiéncia da
graca’. (...) E o grande tedlogo franciscano quem melhor desenvolve o tema da
acéo salvifica de Deus no ser humano.”**> Assim como serd desenvolvido por
Rahner, posteriormente, de forma filosofica, Boaventura, em linguagem mistica,
“precisa, primeiramente, que 0S sentidos espirituais, como atos da contemplacao,

Inl46

tém Deus por objeto principal”™™”, sendo possivel ter algum conhecimento de

Deus atraves de trés graus:

Primeiramente, o grau mais simples, o da fé, que percebe pela inteligéncia
‘vestigios’ da vida divina nas coisas materiais. Em seguida, uma maior penetragdo
nos mistérios ao considerar as semelhangas e imagens de Deus nas criaturas
espirituais. O terceiro grau (...) é o simplex contuitus, a saber, um olhar a verdade
primeira e suas ideias eternas, que sdo os principios Ultimos de todas as coisas
criadas. '’

Este Gltimo grau é o que mais se aproxima a afirmacdo rahneriana da
possibilidade de uma experiéncia da graca de Deus através de objeto finitos, que
por sua vez, € possibilitada pela transcendentalidade humana. Também se
encontra em Sdo Boaventura, como em toda tradicdo genuinamente mistica, o
cuidado de ndo se pretender que todo mistério divino se esgote numa experiéncia
de graca, ou seja, que Deus se faca conhecido de forma plena numa experiéncia
extatica. O franciscano “reconhece um conhecimento de Deus em si, ndo
mediatizado por criatura alguma, mas que acontece in caligine (no escuro).”*®
Em uma publicagdo sobre os sentidos espirituais, em particular em S&o
Boaventura'*, “Rahner observa numa nota que a questdo ¢ tratar de esclarecer em

meio-termo entre o conhecimento no efeito da graca e a visdo beatifica, pois deve

ser uma experiéncia imediata de Deus sem significar contempla-lo na claridade

% M. MIRANDA. Karl Rahner: da experiéncia de Deus & teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA (orgs.). Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, pp. 32-33.
146 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus & teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, pp. 32-33.
MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 33.
MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 33.
%9 K. RAHNER. La doctrine des “sens spirituels” au Moyen-Age en particulier chez Saint
Bonaventure, In: RAM 14 (1933) pp. 263-299.
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de sua esséncia.”*®® Ou seja, é possivel contemplar a Deus, mas ndo em sua
plenitude.

Tal cuidado de ressaltar a capacidade humana de transcendéncia, sem deixar
jamais de atentar para a inesgotabilidade divina, serd desenvolvido posteriormente
por Rahner, em seu conceito de “Mistério”. Em sua teologia, o Mistério ¢ o
fundamento de todo conhecimento humano, inclusive de sua transcendentalidade,
Ele ndo é algo totalmente estranho ao ser humano, porque o capacita a perceber
um horizonte para além da finitude que constitui a ele e a tudo que o cerca. Ao
mesmo tempo, o Mistério nunca deixa de sé-lo, nunca sendo compreendido em
sua totalidade. Sendo assim, a capacidade humana de transcendéncia ndo ¢ um
momento ou um lugar alheio a capacidade humana de conhecimento, que se da no

espaco finito, mas ambas as dimensdes estdo fundamentalmente ligadas.

A condicdo de possibilidade de apreender o finito, que é o objeto préprio do
conhecimento humano, é que o ser humano seja capaz de transcender o finito, pois
‘conhecer o limite como limite ja ¢ ultrapassar o limite.” (Hegel). J& que o ser
humano pergunta pelo ser e pela totalidade do ser, e precisa perguntar, a dinamica
do conhecimento supde um horizonte infinito a que o intelecto (e
consequentemente a vontade) tende necessariamente. Esse horizonte ndo é
apreendido como os demais objetos, mas ¢ sd entrevisto como o ‘para-onde’
[Woraufhin] da transcendéncia. Como condicdo de possibilidade do conhecimento
humano ele estd sempre presente como 0 inominavel, indelimitavel e
indisponivel.'*

No desenvolvimento de sua teologia, em linguagem filosofica, Rahner
define que a transcendéncia humana se da pelo fato de seu conhecer estar fundado
numa “pre-apreensdo (Vorgriff) do ‘ser’ em geral em um saber atemético mas
sempre presente acerca da infinitude da realidade**%. Contudo, tal pré-apeensao
ndo é conducdo ao conhecimento de toda realidade infinita, mas condicdo de
possibilidade da consciéncia de sua realidade. O conceito rahneriano de pré-

apeensao, o qual abordaremos melhor mais a frente, tem também seu paralelo na

150 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;

TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 33.

151 TABORDA, Mistério — simbolo — mistério: ensaio da compreenséo Idgica interna na
teologia de Karl Rahner, In: OLIVEIRA; TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia,
filosofia e experiéncia espiritual, p. 64.

152 K. RAHNER. Curso Fundamental da Fé: introducdo ao conceito de cristianismo. S&o
Paulo: Paulus, 2008, p. 47.
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mistica de Boaventura. “O éxtase, ou, para usar a terminologia de S&ao
Boaventura, que evoca a pré-apreensao (Vorgriff) de Rahner, os excessus
anagogici penetram ndo na luz de Deus, mas na obscuridade divina.”**® A ideia
rahneriana de que a graca de Deus € dada em uma orientacdo transcendental pré-
consciente se relaciona com o pensamento de Boaventura pelo fato deste ultimo
apontar “para uma experiéncia imediata Sui generis, mais baseada no afeto,
orientando-nos assim a nela buscar ndo o conhecimento intelectual, mas o
sentir.”™®* Ambas denotam a presenca de um dom que remete o ser humano ao
mistério de Deus, antes mesmo do proprio ser humano percebé-lo em sua
consciéncia.

A experiéncia pré-consciente também se encontra nas experiéncias de
Rahner através dos Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola, que também estdo
constantemente presentes em seu pensamento e, consequentemente, em suas
obras, sendo suporte fundamental para uma futura antropologizacdo teoldgica.
Nos Exercicios Inacianos, Rahner se aproxima de “solu¢des” concernentes a
questdes como a possibilidade da atuacdo de Deus diretamente no ser humano ou
a relacdo da vontade divina com a liberdade humana. Na segunda regra para
“discernimento dos espiritos”, proprias para a segunda semana, Indcio diz, em
seus Exercicios Espirituais: “Somente Deus nosso Senhor da consolagdo a uma
pessoa sem causa precedente, porque ja é préprio do Criador entrar, sair, causar
moc¢do nela, atraindo-a toda ao amor de sua divina Majestade.”155 E, logo
esclarece: “Digo ‘sem causa’ quando ndao ha nenhum prévio sentimento e
conhecimento pelo qual venha esta consolacdo, por meio dos atos de
entendimento e vontade da pessoa.”™® Rahner vé nesta regra uma clara e direta

atuacdo divina no ser humano, na qual Deus atrai 0 ser humano para junto de si e,

153 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;

TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 33.

1% MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 33.

1% LOYOLA citado por MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In:
OLIVEIRA; TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia
espiritual, p. 35.

1% LOYOLA citado por MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In:
OLIVEIRA; TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia
espiritual, p. 35.
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de forma positiva, o da a consolacdo que, posteriormente, se transformara em

discernimento.®’

Nada h& mais evidente do que horizonte da transcendéncia, presente e atuante em
cada ato de conhecer e de querer. Dai ser a evidéncia intrinseca a propria
consolacdo, pois esta Gltima consiste na propria experiéncia da transcendéncia do
espirito humano, de seu dinamismo para o horizonte inalcancavel, que chamamos
posteriormente de Deus.™®

Este insight inaciano é uma das fagulhas que levara Rahner a se aprofundar
e tematizar, através da metafisica do conhecimento de Tomas de Aquino, uma
acao da graca de Deus no ser humano. Neste sentido, os Exercicios contribuiram
substancialmente para uma constru¢do conceitual rahneriana acerca da
possibilidade da experiéncia humana da graca de Deus manifesta como
fundamento do espirito humano que possibilita seu préprio ato de conhecer.'*®
Com a espiritualidade inaciana, “Rahner cultivou e refletiu o modo como
podemos experimentar a graca de Deus neste mundo e fazer com que as outras
pessoas possam se abrir a esta mesma experiéncia.”160

Como ja foi dito, a principal intencdo da producdo teoldgica de Rahner foi
dar razdo da esperanca cristd a quem lhe era contemporaneo, a uma sociedade
europeia imersa numa modernidade de profunda negacdo de Deus, a0 menos da
forma como classicamente era conhecido. A teologia rahneriana se volta mais
para uma espiritualidade que valoriza o que é intramundano, ao invés de apoiar
uma espiritualidade que se voltasse exclusivamente para uma fuga mundi ou um
poés-vida. Desta feita, ndo poderia se esperar de Rahner uma base espiritual
diferente de uma que valorizasse a experiéncia finita e categorial do ser humano.
Na espiritualidade rahneriana, ndo havia dualismos entre experiéncia mundana e
experiéncia de Deus, desde que houvesse a consciéncia da impossibilidade
humana de conhecer a Deus em sua totalidade como tambem a negacdo de um

Deus visto como uma causa finita ao lado de outras, limitado a estimulos e

7 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, pp. 34-35.

1% MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 36.

1 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 33.

1801 ISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagio de
Karl Rahner, p. 14.
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fendmenos mundanos. Sendo assim, cada experiéncia mistica e espiritual tambem
poderia ser experiéncia existencial, dada em um tempo e espago.'®

O esforgo rahneriano de transmitir sua teologia a modernidade parte dessa
fonte espiritual e toca, naturalmente, sua concepg¢do da experiéncia humana da
graca. O viés antropoldgico da mistica rahneriana € universalizante e inclusivo.
Pois, retira a exclusividade da experiéncia da graca de setores especificos do
cristianismo para a encontrar no fundamento da propria humanidade, expondo que
o controle desta experiéncia ndo vem originalmente de regras e ritos religiosos
construidos tradicionalmente, mesmo que tal experiéncia se faca presente neles,
também. Isso quer dizer que a experiéncia da graca se da constitucionalmente na
transcendéncia humana e pode ser identificada em momentos vividos no tempo e

no espaco existencial. Como esclarece Miranda:

a experiéncia da graca, ou como queiramos chama-la, ndo é algo extraordinario
reservado a uma classe especial de cristdos. O fundamento da mistica crista esta na
experiéncia primeira da prépria transcendéncia humana voltada para Deus (embora
tal ndo aconteca de modo reflexo), que é acolhida na fé, na esperanca e na caridade.
Do ponto de vista teoldgico, um fendmeno caracterizado comumente como
“mistico” ndo implica um grau mais elevado da vocagdo cristd, apenas compete a
psicologia melhor entendé-lo e descrevé-lo. Um fendmeno mistico poderia apenas
indicar que um cristdo acolheu de modo existencialmente intensivo a oferta da
autocomunicagéo que Deus Ihe faz.*®

Portanto, ndo ocorre na teologia e na mistica rahneriana uma desvalorizacdo
da experiéncia religiosa, muito pelo contrario. Rahner reconhece a importancia e
até a preferéncia do lugar religioso na experiéncia da graca, até mesmo pela sua
especificidade. Todavia, hd uma experiéncia humana de Deus que ocorre antes
mesmo de sua conscientiza¢do ou tematizagdo, como um “dinamismo que habita o
espirito humano em direcdo ao horizonte infinito, que lhe permite conhecer e
querer, nos permite experimentar como mistério inalcancavel, presente e ausente,
proximo e distante, a realidade a que chamamos Deus.”'®3. Este dinamismo tem

como alvo o horizonte infinito sem que, contudo, deixe de se manifestar também

81 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 37.

2 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, pp. 37-38.

183 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, pp. 37-38.
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como dindmica finita e vivida. Sobretudo, na abertura e amor ao semelhante. “A
experiéncia de Deus acontece primariamente na experiéncia da caridade
fraterna, enquanto sintoniza com a orientacdo querida por Deus, presente e
atuante como horizonte e mistério no ato de amor fraterno.”**

A reflexdo acerca da possibilidade da experiéncia humana de Deus sera
fonte e presenga constante na teologia rahneriana, por mais filoséfica que sua
linguagem possa parecer ao longo de sua bibliografia. Esta estrutura mistico-
espiritual estard muito forte em sua teologia da revelacdo, com grandes reflexos
no desenvolvimento de suas teologias da criacdo, da salvacdo e naturalmente, em
sua cristologia, eclesiologia e teologia trinitaria.

N&o é o nosso propdsito discorrer sobre as multiplas consequéncias e
implicacdes do fundamento espiritual sobre os amplos temas teoldgicos abordados
por Rahner, além disso, tal feita demandaria largo tempo e ardua pesquisa. Mas,
para efeito de exemplificagéo, seria importante abordar brevemente sobre estas
implicacdes sobre o tema da revelacdo cristd, ja que esta é diretamente ligada a
questdo de Deus..

A revelacdo divina, para Rahner, se da pela autocomunicacdo salvifica de
Deus, que, de forma graciosa, se revela universalmente a todo ser humano, de
forma fundante, através da propria constituicdo deste ultimo, que é dotado de
transcendéncia. Trancendéncia esta que ndo é autoconstituida, mas é dada pelo
préprio Deus como dom. Contudo, tal universalidade rahneriana esbarra na
“dificuldade de adequacdo” a formulagdo classica cristd da revelagdo divina no
plano historico-salvifico, que tem seu ponto alto em Jesus Cristo. Rahner supera
tal dificuldade com a distingdo relacional entre historia salvifica universal e

historia salvifica categorial.

Rahner parte de sua conviccdo da juventude: o ser humano experimenta, em sua
transcendéncia elevada pela graca. Deus se autocomunicando como mistério
tornado préximo. Contudo, como a transcendéncia se realiza sempre na historia e é
por esta Ultima mediatizada, a entrega de Deus ao ser humano apresenta uma
historia, a saber, a histdria de sua revelagdo. (...) Essa tematizacdo se deu na
historia salvifica do povo de Israel e tem seu ponto culminante na pessoa de Jesus
Cristo. Desse modo, distingue Rahner uma historia salvifica universal

14 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, pp. 41-42.
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(transcendéncia) e outra categorial (particular), que se implicam mutuamente, pois
jamais uma se realiza sem a outra.'®®

Transcendentalidade e historicidade ndo sdo opostas e indiferentes entre si,
na teologia de Rahner. A transcendentalidade se da na realidade histdrica, ja que,
para o tedlogo, a historia ndo e plenamente interpretada se ndo se é considerada
sua dimensao transcendental. Em seus esforgos para esclarecer a dificuldade e
tensdo entre os dois bindmios transcendentalidade x historicidade e
particularidade x universalidade (que ocorre também em outros temas
teoldgicos), Rahner busca bases filosoficas para tal, buscando equilibrar a
universalidade da proposicdo gratuita e salvifica de Deus e 0s aspectos
particulares da Tradicdo, sempre guiado por seu propoésito, de cunho espiritual, e
consciente que, as formulacgdes teoldgicas ndo sdo capazes de alcancar o mistério

em sua totalidade. Nas palavras do proprio Rahner:

Os Uunicos mistérios realmente absolutos sdo a autocomunicacdo de Deus na
profundidade da existéncia, que se chama graca, e na histdria, que se chama Jesus
Cristo. Realidades com as quais ja estd dado também o mistério da Trindade
histdrico-salvifica e imanente. E este mistério Unico pode plenamente fazer-se
entender pelo homem, caso este se entenda a si mesmo como alguém que esta
orientado e remetido ao mistério a que chamamos Deus.'®®

O intimo relacionar das dimens@es que, desde muito, foram separadas: o
que é humano, de um lado, o que é divino, do outro; o que é transcendéncia, de
um lado, e 0 que é histéria, do outro, € tipico da teologia de Rahner. A
espiritualidade e a mistica Ihes foram de grande auxilio para o entendimento deste
relacionamento fundamental. A caracteristica mistico-espiritual fundante e a
constante preocupacdo de se construir uma teologia que faca sentido para uma
modernidade desafiadora se somam a hermenéutica de Joseph Maréchal da
teologia de Toméas de Aquino para formar a concepcdo filoséfico-teoldgica de
Rahner, como também muni-lo de um complexo ferramental-categorial para a

construcdo de sua teologia.

%5 MIRANDA, Karl Rahner: da experiéncia de Deus a teologia, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 42.

166 RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducdo ao conceito de cristianismo, pp. 23-
24,
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3.1.2

Joseph Maréchal: Uma lente para ler Tomas através de Kant

Joseph Maréchal, tedlogo belga e jesuita, & assumidamente a principal fonte
de Rahner no que tange a sua interpretacdo da filosofia de Tomas de Aquino com
elementos da Filosofia Transcendental de Kant. Em contato com as obras de
Maréchal, na época de sua formacdo filosofica, nas cidades de Feldkirch e
Pullach, Rahner passou a olhar com novos olhares a metafisica tomista. O te6logo
belga trazia um ar moderno a teologia de Tomas, fazendo uma leitura desta ultima

diferente das leituras classicamente feitas. Rahner diz:

De 1924 a 1927, como cada estudante jesuita, afrontei o estudo da filosofia,
sobretudo na escola da nossa Ordem a Pullach nos arredores de Munique. Uma das
experiéncias mais significativas daquele periodo foi para mim a leitura dos livros
de Joseph Maréchal de Louvain. Maréchal conseguiu produzir de maneira criativa
um determinado tipo de tomismo moderno. E possivel que este ponto de pertenca

fundamental tenha “infelizmente” agido sobre mim.*®’

Maréchal foi o responsével por reler a metafisica classica levando em conta
a filosofia critica kantiana, ndo com o propésito de descartar a metafisica classica,
mas de revaloriza-la numa época em que esta caia em descrédito e era julgada
pelos fildsofos criticos como um pensamento que ja ndo tinha nada mais a dizer.
A releitura marechaliana da metafisica classica se encontra de forma condensada
no volume V (Le thomisme devant la philosophie critique) de sua obra Le point de

départ de la Métaphysique.'®® De forma aubiografica, Rahner diz:

No terceiro ano de meus estudos de filosofia a Pullach, li com forte entusiasmo e
grande atencdo o quinto livro de José Maréchal SJ: Le point de départ de la
métaphysique. Durante aquela leitura, me recordo, entrei em contato com Tomas
pela primeira vez, e gracas ao método maréchaliano, de maneira direta e para mim
marcante. Ainda que se hoje ndo me recordo com certeza, € muito provavel que
minha tese de laurea sobre Tomés teve origem daquela leitura [...] Tal
maréhalianismo se configurou em mim como algo que sucessivamente foi definido
por outros ‘filosofia e teologia transcendentais’. Uma vez que o maréchalianismo
deriva de Toméas e o mesmo Maréchal tenta repetidamente de encontrar nele

17 RAHNER citado por LISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia
da encarnacéo de Karl Rahner, p. 6.

188 | ISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagio de
Karl Rahner, p. 15.
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confirmacdo ao seu pensamento, posso sem davidas afirmar que a minha filosofia
e, ainda se um pouco distante, a minha teologia tém marca tomista.'®

O desafio da valorizagdo kantiana do papel da subjetividade humana no
processo de conhecimento em detrimento da metafisica escolastica das esséncias é
posto na modernidade. A filosofia transcendental kantiana busca entender o
processo de conhecimento, ndo mais a partir da esséncia dos objetos a serem
conhecidos, mas a partir da propria capacidade humana de conhecer. “Filosofia
transcendental é, entdo, a reflexdo critica do pensamento sobre si mesmo para
tematizar 0s conceitos e principios aprioristicos enquanto condigfes
transcendentais de qualquer saber com pretensdo de verdade.”*”® Nenhum objeto é
conhecido em si mesmo sem que passe necessariamente pela categorizacdo feita
pela subjetividade do pensamento humano. Por isso, € necessario uma critica
aprofundada das faculdades humanas envolvidas no processo de conhecer. O foco
deve ser mudado do objeto para uma epistemologia do sujeito.*”

Maréchal aceita o desafio da filosofia transcendental e verticaliza o que
Kant havia feito apenas no campo horizontal. A partir ideia kantiana do ser
humano como sujeito que se encontra em uma condi¢do na qual possui um a
priori do conhecimento em si mesmo, Maréchal desenvolve que este a priori esta
referenciado ao Ser absoluto, é abertura do ser humano ao ser dos entes, e, em
Gltima instancia ao Ser absoluto.’’® Ser4, sobretudo, a leitura de Tomas de
Aquino, feita por Maréchal, através da filosofia transcendental de Kant, que
marcara de forma definitiva as construcgdes teoldgicas de Rahner. Como o proprio
Rahner disse, ele chega a Tomés através de Maréchal, e, na esteira deste ultimo,
aceita o desafio moderno de uma antropologizacdo da teologia. Desta feita, as
construcdes teoldgicas rahnerianas terdo sempre em seu cerne a base metafisica de
uma leitura transcendental da metafisica de Tomas, sem, contudo, deixarem de ser

teologia e de abordarem os temas especificos do campo teologico.

169 RAHNER citado por LISBOA, Relagdo entre cristologia e antropologia na teologia
da encarnacéo de Karl Rahner, p.16.

" OLIVEIRA, Teologia e modernidade em Karl Rahner, In: OLIVEIRA; TABORDA,
(orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 20.

"L OLIVEIRA, Teologia e modernidade em Karl Rahner, In: OLIVEIRA; TABORDA,
(orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, pp. 20-21.

172 ISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagio de
Karl Rahner, p.15.
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Ja com um novo olhar marechaliano para a metafisica de Tomas, Rahner
desenvolve um tema basilar da metafisica do préprio Tomas em vistas de, com
base nele, fazer a ligacéo entre a metafisica classica e as questdes modernas de seu
tempo. Rahner toma como base de sua antropologia teol6gica a metafisica do
conhecimento de Tomas e a pergunta metafisica pela totalidade do ser.

O que caracteriza o ser humano é a sua capacidade de perguntar pela
totalidade do ser de seu objeto de conhecimento, ndo somente para entendé-lo
como fendmeno, mas para conhecer sua estrutura ultima, conhece-lo em sua
totalidade. Isto quer dizer que o ser humano é, por natureza, um ser aberto ao
conhecimento e a totalidade do ser. Mais do que isso, 0 ser humano nao é alguém
programado para perguntar de forma inconsciente, mas € um ser que sabe de sua
particularidade autorreflexiva, sendo, portanto, consciente de si mesmo e de sua

condicdo de perguntante.”

A pergunta metafisica € a articulacdo reflexiva da pergunta que caracteriza o
homem na sua esséncia, a pergunta pelo ser. Perguntar metafisicamente é auto-
reflexividade, articulacdo e tematizacdo da pergunta e do seu fundamento em todo
ato atematico de perguntar, clarificando a estrutura antropoldgico-transcendental
daguele que faz a pergunta. A pergunta metafisica é nesse sentido, pergunta
transcendental.*™

Nesse processo de conhecimento humano, existe uma unidade originaria
entre ser e conhecer. Ao se fazer a pergunta metafisica, o ser humano se pergunta
pela sua propria estrutura de questionabilidade, pela sua propria condicdo de
possibilidade de conhecer. O conhecimento de si, ou ser-junto a si, por sua vez,
esta relacionado com o conhecimento do ser do objeto, pois no ser do ser humano
esta ja implicito algum conhecimento sobre o ser do outro. “E constitutivo da
estrutura humana conhecer, ndo apenas como ser junto-a-si, mas como ser junto
ao outro de si, ser junto-a-si no mundo.”” Ser é se abrir para conhecer e ser

conhecido. Nas palavras do préprio Rahner, remetendo-se a Tomas:

3 A, G. VALE. A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito
no mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner. 2014. 69p. Monografia (Dissertacdo) —
Faculdade de Filosofia, Pontificia Universidade Gregoriana, 2014, pp. 6-8.

4 \VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 9.

> VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 15.
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(...) cada ser, qual possivel objeto de um conhecimento, possui um intrinseco
ordenamento a um possivel conhecimento e a um possivel cognoscente como uma
caracteristica propria de cada existéncia, dada necessariamente com a esséncia do
ser. Portanto ser e conhecer [...] devem constituir uma unidade originaria, ser

“unius generis”, como se exprime Tomas.*®

Tal processo de conhecimento ndo ocorre de forma abstrata e
exclusivamente espiritual. E necessario que, nele, também esteja envolvida a
materialidade humana. A sensibilidade humana tem papel preponderante no ato
humano de conhecer, pois lhe da o parametro de saida-de-si e retorno-a-si,
movimento este que evidencia a envolvéncia do cognoscente e seu alvo de

conhecimento.

O homem nédo é uma natureza pura, tampouco uma consciéncia fora de si, mas um
movimento de éxodo (Exitus) de saida de si a0 mundo e retorno a si (Reditus),
movimento de auto-reflexdo. A razdo pela qual o homem sai e retorna a si é sua
constituicdo espirito-material, sensivel receptivo, caracteristicas que afirmam a

matéria como constituicdo de seu ser e sua consciéncia espiritual, que apreende o

ser.t’’

Essa afirmativa metafisica revela a constituicdo do ser humano como
alguém ndo somente espiritual, ou somente material, mas alguém que é, em sua
esséncia, espirito e matéria. De forma que sua materialidade também faz parte da
constituicdo do seu préprio ser, em abertura de conhecimento e, naturalmente,
retorno em autoconhecimento.

Contudo, a mesma capacidade humana de perguntar pela totalidade de tudo,
inclusive de si mesmo, revela sua limitacdo da apreensdo do ser em sua totalidade.
Pois, quem pergunta por algo, a0 mesmo tempo em que tem em Si ja uma pré-
apreensdo de seu objeto, demonstra que ndo o possui de forma total, pois, de outro
modo, j& ndo mais caberia mais pergunta alguma. Nao se pergunta pelo que ja é
totalmente conhecido. E constatado, assim, o limite humano diante de um
horizonte infinito para o qual estd radicalmente direcionado, ao passo que nédo é

capaz de apreendé-lo em sua totalidade. O ser humano é definido assim, como ser

76 RAHNER citado por VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das
obras Espirito no mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 15.

YT VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 28.
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finito aberto a um horizonte de infinitude, do qual tem ja algum conhecimento, e 0

qual ndo possui em sua totalidade.

O homem é o ente capaz de tematizar a unidade e a verdade do ser. Por um lado se
identifica com o ser, porque tudo esta no seu horizonte de compreenséo, podendo
tematiza-lo, pensa-lo em ato tendo por mediacdo o mundo; por outro, é a infinita
caréncia de ser, porque toda sua compreensao é um saber finito do infinito, nenhum
conhecimento exaure a sua omniabrangéncia, embora sua espiritualidade seja
caracterizada como a total abertura ao ser em sua obsoluticidade.'™

A interpretacdo marechaliana de Tomas, na qual o ser humano é ser
consciente de si, capaz de auto-reflexao, e participante do ser de seus objetos pela
sua subjetividade que, no processo de conhecimento, se lanca a um Exitus e
Reditus, e que é fundamentalmente visto como ser que, em sua finitude, € aberto a
um horizonte infinito, estard como pressuposto filoséfico da teologia rahneriana.
Esta quadro antropoldgico metafisico é a principal estrutura filosofica que Rahner
possui em sua teologia. Contudo, Rahner entende tal situacdo metafisica como um

caso de antropologia transcendental.

Rahner articula 0 que poderiamos chamar uma “metafisica transcendentalmente
mediada”, isto €, uma metafisica legitimada por uma fundamentagdo ultima no
sentido de que ela se legitima por uma “reflexdo transcendental”, j& que para ele
toda metafisica verdadeira, toda filosofia que merece este nome, tem que trabalhar
transcendentalmente, isto &, legitimar-se através de uma reflexdo sobre os
pressupostos necessarios do pensar e do agir implicitamente presentes no sujeito, o
que significa dizer que a filosofia ndo pode trabalhar a partir de pressupostos ndo
demonstrados e que, portanto, a pergunta pela possibilidade da metafisica é uma
pergunta da propria metafisica. Numa palavra, um questionamento transcendental
esta presente, segundo Rahner, independentemente do campo de conhecimento em
que ele emerge, quando e na medida em que se pergunta pelas condigdes de
possibilidade no sujeito cognoscente do conhecimento de um determinado
objeto.*”

Para Rahner, € necessario buscar um conhecimento sobre 0s pressupostos
desse ser capaz de perguntar. Uma metafisica s6 pode levar esse nome se se

debrucar sobre o sujeito cognoscente olhando na direcdo de sua

%8 \VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 17.

19 M. OLIVEIRA. “E necessario filosofar na teologia”: unidade e diferenca entre filosofia
e teologia em Karl Rahner, In: Perpectiva Teol6gica 36 (2004) pp. 15-32; aqui, p. 23.
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transcendenalidade apridrica. E perguntar por aquele que pergunta, “numa
palavra, metafisica é sempre também uma antropologia transcendental, isto ¢, a
metafisica sO é possivel enquanto analise do ser humano enquanto pergunta pelo
ser.”t®0
Com a reflexdo metafisica transcendental, e, consequentemente, a
concepcao da abertura ao infinito como condicdo de possibilidade do ser humano
ser quem &, Rahner constroi parte de sua antropologia transcendental sobre a
pergunta que procura saber para onde aponta a percepcao prévia (Vorgriff) que o
ser humano tem do infinito. Qual o alvo dessa transcendéncia humana, da qual o
ser humano pode fugir ou até negar, mas da qual, contudo, ndo pode se
desvencilhar. Porque “na medida em que julgar e agir livremente pertencem a
esséncia do ser humano, pertence a ela também a antecipacdo ao ser enquanto tal
em sua infinitude.”*®
Nesse viés, Rahner enxerga que o horizonte ultimo da infinitude humana é
Deus mesmo. Nele, estd a absoluticidade que o ser humano busca em todo seu
processo de conhecimento no encontro com os seres finitos. Deus é o alvo da
transcendentalidade constituinte humana, mas ndo somente isso, € também o
fundamento de tal transcendentalidade, é o de onde e 0 para onde da antecipacao

do infinito da qual o ser humano € capaz. Como diz Oliveira:

Ora, na medida em que esta antecipacdo € posta necessariamente, é coafirmado
Deus em sua infinitude, ou seja, enquanto o ser da posse absoluta do ser. Esta
antecipacgdo ndo apresenta Deus ao espirito como seu objeto imediato uma vez que
a antecipagdo, enquanto condi¢do de possibilidade de todo conhecimento de
objetos, ndo representa objetos em si mesma. Porém, nesta antecipacdo ja é co-
afirmada a existéncia de um ente de posse absoluta de ser, portanto, de Deus,
enquanto condicdo necessaria e ja sempre efetivada de todo conhecimento e de
toda acdo humanos uma vez que na antecipacdo é co-afirmada atematicamente o
fundamento de sua possibilidade. Dai porque temos de afirmar: a antecipagdo vai
para Deus, ou seja, a afirmacdo da finitude real de um ente exige, enquanto sua
condicdo de possibilidade, a existéncia de um esse absolutum, o que
implicitamente ja ocorre na antecipacao ao ser enquanto tal. Isto significa dizer que

180 OLIVEIRA, “E necessério filosofar na teologia™: unidade e diferenca entre filosofia e
teologia em Karl Rahner, In: Perpectiva Teologica 36, p. 26.

181 OLIVEIRA, “E necessario filosofar na teologia™: unidade e diferenca entre filosofia e
teologia em Karl Rahner, In: Perpectiva Teol6gica 36, p. 30.
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0 ser humano enquanto espirito é abertura fundamental a Deus, condi¢do Gltima de
possibilidade de todo seu conhecimento e de sua a¢do no mundo.*®

Com isso, Rahner, constréi o giro antropoldgico da sua teologia baseado
numa antropologia metafisica enxergada como antropologia transcendental, que
tem como resultado uma filosofia da religido, que formara o ndcleo duro de um

extenso labor teoldgico.

3.1.3

A influéncia de Martin Heidegger

Rahner ndo é um seguidor de Heidegger a ponto de poder ser considerado
um discipulo deste, tal consideracdo pode ser feita em relacéo a figura de Tomas
de Aquino™:, ou mesmo de Joseph Maréchal. O préprio Rahner declarou que
alguns criticos de sua teologia supervalorizaram a influéncia heideggeriana sobre
seu pensar teoldgico. Talvez isto ocorra pelo fato de Rahner ter passado quatro
semestres, no periodo entre 1934 e 1936, frequentando as aulas e 0s seminarios de
Heidegger quando estava cursando o doutorado em filosofia, na sua cidade natal,

Freiburg im Breisgrau. O préprio Rahner testemunha:

Algumas pessoas, que falam da minha teologia, frequentemente exageram o
influxo de Heidegger. Se trata de uma exageragcdo também somente pelo fato que
Heidegger ndo ensinava teologia, enquanto eu sou decididamente te6logo e ndo
filésofo. Em um certo senso, porém, se pode falar de um influxo de Heidegger
sobre mim e sobre meu co-irmdo Joannes Baptist Lotzm que era naquele tempo o
meu companheiro de estudo. Este influxo diz respeito a um determinado modo de
pensar. N&o se tratava tanto de um problema de conteldo, quanto, ao invés, de
levantar algumas questdes de fundo riguardante a certas posicdes.'®

Contudo, até mesmo conforme a declaracdo acima, a influéncia do
pensamento de Heidegger sobre Rahner € inegavel. Longe de fazer uma analise

minuciosa, poderiamos, com certeza, destacar dois componentes heideggerianos

182 OLIVEIRA, “E necessério filosofar na teologia™: unidade e diferenca entre filosofia e
teologia em Karl Rahner, In: Perpectiva Teologica 36, pp. 30-31.

18 VVALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 5.

18 LISBOA, Relacdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagio de
Karl Rahner, p.8.
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presentes na estrutura teologica rahneriana, os quais contribuiam para a emanacéo
das “questdes de fundo” mencionadas acima por Rahner. O primeiro componente
¢ a visdo do ser humano como ser onto-l6gico, ou seja, alguém essencialmente
capaz da pergunta pelo ser. O segundo componente, é o teor existencialista da
teologia rahneriana, e este, talvez, seja o mais forte, visto que é considerado como
uma influéncia indubitavel de Heidegger na teologia de Rahner.*®

Antes de tudo, o proprio Rahner declara que Heidegger exerceu sobre ele

) .. (: 9186
uma influéncia “atematica”

, que ndo estd exposta em seus textos como os dois
influxos supracitados. As aulas de Heidegger transformaram a propria capacidade
de andlise critica de Rahner, este Ultimo aprende com seu professor a observar 0s
textos que se apresentavam diante dele com mais amplid&o e sobriedade, de forma
a ndo somente enxergar o texto em si, mas, também, a intencdo do autor que o
escreve. Nas palavras do proprio Rahner, com Heidegger, ele aprende a “ler os
textos em um modo novo, analisa-los criticamente e observar as linhas de
colegamento entre os singulos textos e as asser¢does de um filosofo.”™®" Esta
influéncia “atematica” pode nao ser tdo explicita quanto uma expressao ou um
conceito, mas certamente € tdo importante quanto, por se tratar de uma influéncia
gue se encontra na estrutura critica rahneriana e, portanto, no &mago de sua forma
de pensar, refletindo em toda sua construcdo teologica.

O componente onto-l6gico de Heidegger sobre Rahner se da no fato de
enxergar o ser humano como constituicionalmente lugar de tematizacdo e
entendimento do ser. “Martin Heidegger qualifica o ser humano como ‘pre-senca’
do ser, aquele gque é a condicdo de possibilidade de tematiza¢do do sentido do ser
e de sua compreensao. Nele, o ser dos entes pode ser dito, tematizado.”*® Isso
quer dizer ter o ser humano como um ser de questionamento e procura pela
ipseidade de cada objeto. “Questionar é procurar cientemente o ente naquilo que

ele ¢ e como é.”'*° E tanto esta procura quanto sua tematizagdo se dao no eixo

185 «Este primeiro contato com Heidegger teve certamente uma influéncia duradoura em
Karl Rahner, pois que a preocupacéo existencialista é, sem duvida, uma das componentes da sua
teologia.” INTRODUCAO, In: RAHNER, Teologia e antropologia, p. 6.

186 Termo nosso, ndo usado pelo proprio Rahner.

87 LISBOA, Relagdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagéo de
Karl Rahner, p.8.

188 \VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 5.

1 HEIDEGGER citado por VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido
das obras Espirito no mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 5.
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temporal, ambas mediadas historicamente. Este componente onto-logico
heideggeriano reforga, na antropologia rahneriana, a peculiaridade humana de
perceber e tematizar a questdo e a procura pelo ser, sobretudo em seu necessario
carater histérico-existencial. Contudo, Rahner ultrapassa o limite da imanéncia da
filosofia heideggeriana, através de sua antropologia transcendental.

O segundo componente heideggeriano na teologia de Rahner € crucial, pois
impbe o ser humano como existencialmente histérico, mundano, sujeito a sua
temporalidade, espacialidade e corporeidade. Aqui, aparentemente, hd oposicéo

radical ao dualismo platdnico construido em berco cristao.

O homem é um ser de infinitas possibilidades e sua existéncia concreta se da
guando se autodetermina como ser histérico. Ndo existe homem real sem auto-
construgdo de si, sem histéria. Essecialmente é um ser histérico, porque
existencialmente capaz de fazer histéria, unidade composta de matéria e forma. (...)
Sua historicidade é a sua autoconstrucéo, o exercicio de sua liberdade.'*

Ou seja, além da prépria matéria ndo ser algo estranho ao proprio ser
humano, ele ndo se define como alguém pré-determinado, sem que tenha a
liberdade de construir sua propria historia e fazer seu proprio caminho. A natureza
humana é vista como tendo a historicidade em sua raiz. Essa ideia tem origens na
filosofia de Heidegger, que define o ser humano como um projeto que como ser-
no-mundo (ou um ser-ai: Dasein) se vé envolvido pela sua propria subjetividade e
pelas subjetividades de outros que o cerca. “A impossibilidade do homem ser um
‘eu puro’ se da pelo fato que ele nasce num mundo historico e se autodetermina
na histéria, condividida com outras subjetividades, numa realidade espago-
temporal marcada pelo exercicio da liberdade de outros.”*%*

Naturalmente, Heidegger como filésofo se retém ao carater finito e
imanente da natureza humana, ao passo que Rahner, como te6logo, se desafia a
tematizar um mistério que se encontra num horizonte humano de infinitude. Alias,
a propria tematizacdo rahneriana do Mistério tem também certa influéncia
heideggeriana, pois Rahner diz ter aprendido com Heidegger “poder [konnen] e

dever [sollen] procurar o Mistério indizivel que dispde sobre nés, embora o

199 \/ALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, pp. 37-38.

L VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 38.
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filésofo sempre de novo se poupe um discurso sobre ele, discurso que cabe como
tarefa ao te6logo.”

O caminho teologico rahneriano é feito desse apanhado de influéncias, as
quais nem sempre é féacil destacar de dentre o0s textos e apontar sua origem de
forma clara. Tentamos, aqui, mesmo de forma breve, apontar as principais linhas
de pensamentos presentes na base da teologia rahneriana. Nesta base, sédo postas
em articulacdo apontamentos filoséficos, teoldgicos, misticos e espirituais.
Consequentemente, é nesta articulacdo que Rahner constroi sua antropologia
transcendental. Nela, é possivel encontrar a complexidade da argumentacao
metafisica sem que esta, contudo, escape de uma construcdo teoldgica (stricto
sensu) feita sob preocupacédo pastoral e partindo do fundamento mistico-espiritual

da possibilidade de uma experiéncia humana da graga de Deus.

3.2

A antropologia transcendental de Karl Rahner

Todas as influéncias citadas, aqui, culminam no nicleo duro do giro
antropoldgico rahneriano, a saber, sua antropologia transcendental. Esta
elaboracdo teoldgica que apresenta elementos de mistica, espiritualidade, e
filosofia é a responsavel pela mudanca de olhar a respeito do ser humano que a
teologia de Karl Rahner causou. Tanto a prepoténcia de uma antropologia
moderna na qual o ser humano é soberano e autossuficiente, quanto o pessimismo
antropoldgico gerado no ambito cristdo sdo aqui descartados.

A antropologia transcendental de Rahner expde um ser humano dotado de
transcendentalidade e, por isso mesmo, capaz de ultrapassar seu horizonte finito,
sem, contudo, se esquecer da incapacidade metafisica humana de dar a si mesmo a
possibilidade desse obscuro alcance da infinitude. E, sendo teologia mesma, a
antropologia transcendental rahneriana mostra que, em tudo, seja como fonte
(Donde), seja como fim (Aonde), esta presente o Mistério, o Inefavel, o

Indefinivel, ao qual chamamos Deus.

192 RAHNER citado por TABORDA, Mistério — simbolo — mistério: ensaio da
compreensdo logica interna na teologia de karl rahner, In: OLIVEIRA; TABORDA, (orgs.),
Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 60.
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3.21

O ser humano e sua abertura transcendental

A afirmacdo rahneriana do ser humano como alguém dotado de abertura
transcendental é fundamentalmente apoiada na metafisica de Tomas de Aquino.
Segundo a qual a capacidade humana da pergunta pelo ser do ente j& é a evidéncia
de que o ser humano possui algum conhecimento provisorio e a priori do ser do
ente, e, em Ultima instancia, do ser absoluto. Contudo, tal conhecimento ndo é
total. Isto significa que, por um lado, o ser humano é ser de questionabilidade
(Fragbarkeit), ao demostrar certo conhecimento daquilo pelo qual pergunta, e, por
outro lado, também é ser de problematicidade (Fralichkeit), por ndo ter resposta
plena para a solucéo da questdo.'*

Desta forma, Rahner constroi a base de toda a sua antropologia
transcendental numa metafisica antropolégica de Tomas. Na ideia da abertura
absoluta para o ser em geral, Rahner enxerga o que denomina de abertura
transcendental, a qual estd necessariamente presente na concepcdo de ser
humano, sendo condicdo de possibilidade para que o ser humano seja reconhecido

como tal.

O ser humano vive em direcdo ao Absoluto, tem uma abertura para Deus que ndo
depende de gosto ou vontade, mas é a condi¢do de possibilidade para que o ser
humano seja o que é. Ora, s6 se 0 ser humano tem horizonte ilimitado é possivel
uma revelacdo que ndo seja predeterminada pelo sujeito que a recebe, e revele as
profundezas de Deus.™*

Para Rahner, o ser humano é constitucionalmente um Ouvinte da palavra™®.
Alguém aberto a um horizonte infinito. Abertura da qual ndo consegue escapar,
pois € realidade que tem Deus como seu préprio fundamento e fim.

No desenvolvimento de sua antropologia transcendental, Rahner descreve o

ser humano como alguém que faz uma experiéncia transcendental. Um ser que se

1% TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducio a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 101.

1% TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 104.

1% Tftulo de uma das principais obras de Rahner, na qual o autor desenvolve este assunto de
forma mais especifica e extensa. Primeira edicdo: K. RAHNER. Horer des Wortes: Zur
Grundlegung einer Religionsphilosophie. Miinchen: Kosel, 1963.
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vé ultrapassando os limites dos dados sensiveis. A experiéncia transcendental ¢ “a
consciéncia subjetiva, atematica, necessaria e insuprimivel do sujeito que
conhece, que se faz presente conjuntamente a todo ato de conhecimento, e 0 seu
carater ilimitado de abertura para a ampliddo sem fim de toda realidade
possivel.”'%® Através dessa experiéncia, que é fundamento do conhecimento dos
objeto finitos e se evidencia neles, faz a experiéncia de sua transcendentalidade. E
¢ “experiéncia, porgue este saber de cunho atematico, mas inevitavel € momento e
condigdo de possibilidade de toda e qualquer experiéncia concreta de qualquer
objeto que seja.”*’ E seu adjetivo de transcendental se da “porque faz parte das
estruturas necessarias e insuprimiveis do proprio sujeito que conhece, e porque
consiste precisamente na ultrapassagem de determinado grupo de possiveis
objetos ou de categorias.”*®®

Rahner também acentua que essa experiéncia de transcendéncia
possibilitada pela abertura transcendental nunca é esgotada através de sua
tematizacdo. Tematiza-la é falar dela, sempre ciente de sua superioridade, de que
seu horizonte, por mais perto que esteja, sempre estard mais além. Esta
experiéncia “se dad precisamente quando a pessoa se percebe envolvida na
multiplicidade das preocupacfes, ocupacOes, temores e esperan¢as no mundo do
seu dia-a-dia.”'*° Ela “esta de certa forma como que no fundo do quadro em que o
homem vive, na origem indispensavel do seu viver e conhecer.”?® N&o sendo
nunca “captada pela reflexdo metafisica totalmente e em sua pureza, ou seja, de
maneira ndo objetivada. Quando muito dela se pode aproximar, se é que se pode,
de maneira assintotica na experiéncia mistica e talvez na experiéncia da solidao
final e na disponibilidade para a morte?%*

A experiéncia transcendental sé € possivel porgue o ser humano é pessoa e
sujeito. Isto significa que ele é autoconsciente, sabe de sua peculiaridade, e, mais
que isso, de seu destaque, em meio a outros entes. Soma-se a isso sua capacidade
de se fazer objeto de sua propria analise, que é a condicéo de conseguir enxergar a

si mesmo, de fora, como um estranho. “O homem experimenta-se, pois, como

1% RAHNER, Teologia e antropologia, p. 33.
" RAHNER, Teologia e antropologia, p. 33.
1% RAHNER, Teologia e antropologia, p. 33.
19 RAHNER, Teologia e antropologia, p. 49.
2% RAHNER, Teologia e antropologia, p. 49.
21 RAHNER, Teologia e antropologia, pp. 49-50.
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sujeito e pessoa precisamente a medida que se torna consciente de si como 0
produto do que lhe é radicalmente estranho.”®®® Esta capacidade de analise
humana ¢ a responsavel pela possibilidade dos estudos antropoldgicos empiricos,
que tendem a trazer um autoconhecimento cada vez maior do ser humano sobre si
mesmo, mas que nao alcanca o fundamento da propria capacidade analitica, que é
a constituicdo humana de ser pessoa e sujeito. E como pessoa e sujeito que o ser

humano é capaz de por-se analiticamente num horizonte de totalidade.

Ao se colocar analiticamente em questéo e abrir-se para o horizonte ilimitado de
semelhante questionamento, 0 homem ja transcendeu a si mesmo, bem como todas
as dimensdes pensaveis dessa analise ou de auto-reconstrucdo empirica de si. Ao
fazé-lo, afirma-se como quem é mais do que a soma desses componentes
analisaveis de sua realidade, Precisamente essa consciéncia de si, esse confronto
com a totalidade de todos os seus condicionamentos, o fato mesmo de estar
condicionado evidenciam que ele é mais do que a soma dos seus fatores.?®®

Nessa condicdo, o ser humano se flagra como alguém, que é mais que
apenas um sistema finito. Conseguindo se perceber como sujeito distinto, mesmo
que ndo totalmente, das coisas que compde toda finitude dele e do que esta
envolta dele. Isto o faz perceber-se como ser de uma realidade anterior a todas as
possibilidades nas quais se vé& envolto.®® O ser humano ndo se reduz a
causalidades finitas. O mistério em torno de sua subjetividade afirma tal feito e o
faz lembrar dele.

A antropologia transcendental de Rahner trabalha essa estrutura basica para
apontar para uma infinitude da qual o ser humano vem e para qual sempre esta
remetido. “O horizonte infinito do questionar humano é experimentado como
horizonte que sempre se retira para mais longe quanto mais respostas 0 homem é
capaz de dar-se.”®® A l16gica, nessa perspectiva transcendental, ndo é a mesma das
ciéncias antropoldgicas empiricas, que tematizam o objeto de seu estudo, visando
0 esgotamento de sua matéria. O que se percebe nessa abordagem transcendental é
que, nela, se tem consciéncia de que o horizonte do tema abordado nédo se esgota,

pelo contrario, quanto mais se avanca em sua dire¢do, mais amplo e distante ele se

22 RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducdo ao conceito de cristianismo, p. 43.

203 RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introdug&o ao conceito de cristianismo, p. 43.

24 RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducéo ao conceito de cristianismo, pp. 44-
46.

2% RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducdo ao conceito de cristianismo, p. 46.
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mostra. Na visdo antropoldgica transcendental, o ser humano se apresenta como
alguém em quem “se encontra o0 movimento primordial de total abertura para a
acolhida do horizonte infinito do ser que constantemente se doa e se retrai.”?%
Entretanto, ndo se pode afirmar, num dualismo que separa o transcendente
do imanente, que esta infinitude humana nada tem com sua vida em termos de

suas acoes finitas dadas no espago, no tempo, na histéria. Como diz, Rahner:

O homem sempre tem consciéncia de sua finitude histérica, de sua procedéncia
historica, da contingéncia de sua posi¢do de partida. Com isso, porém, ele chega a
situacdo muito peculiar que precisamente caracteriza a esséncia do homem: ao
fazer a experiéncia do seu condicionamento histérico como tal, ele se situa em
certo sentido para além deste condicionamento, mas, apesar disso, ndo pode deixa-
lo atras. Situar-se dessa forma entre a finitude e a infinitude é o que constitui o
homem e se manifesta uma vez mais no fato de que precisamente em sua
transcendéncia infinita e em sua liberdade o homem se experimenta como imposto
a si e historicamente condicionado.?””

A temporalidade humana ndo é s6 uma adi¢do que compde sua existéncia,
mas é inerente a sua dimensdao subjetiva. A subjetividade humana se da no mundo
e ndo pode ocorrer em separado deste, de modo que é impossivel pensar na
personalidade livre do ser humano sem as implicagfes sociais e bioldgicas que o
compdem. “O tempo, 0 mundo e a histéria medeiam o sujeito para si proprio e
para aquela autopossessdo imediata e livre, em vista da qual esta constituido o
sujeito pessoal e para a qual estd ja& sempre antecipadamente orientado.”?%
Portanto, € no mundo, e dentro de seus limites, que o ser humano pode se
experimentar como alguém que existe nesse limite, mesmo sendo capaz de

transcendé-lo.

3.2.2

A pré-apreensao (vorgriff)

A possibilidade da transcendentalidade humana se faz percebida atraves da

pré-apreensdo que este tem do horizonte infinito. “A palavra alema vorgriff (vor

206 | ISBOA, Relagdo entre cristologia e antropologia na teologia da encarnagéo de
Karl Rahner, p.31.

27 RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducdo ao conceito de cristianismo, p. 58.

2% RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducdo ao conceito de cristianismo, p. 57.
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+ greiffen) é traduzida como percepcdo prévia e significa literalmente pré-
captacdo, pré-apreensdo, antecipacdo, saber prévio. Este conceito é fundamental
na filosofia rahneriana, porque é o elo que liga sua gnoseologia a um
conhecimento propriamente metafisico do mundo.”®® A pré-apreensdo ocorre
qguando o ser humano se percebe como alguem dotado de uma limitacdo, dentro de
uma finitude. E, como ja foi visto, a capacidade de percepcao deste limite mesmo,

jaevidencia a superacao do ser humano sobre ele.

A medida que se percebe condicionado e limitado pela experiéncia sensivel,
limitacdo que alias o afeta em demasia, ele ja transcendeu essa experiéncia sensivel
e assim se colocou como sujeito de uma pré-apeensdo (Vorgriff) que ndo tem
nenhum limite interno, pois até mesmo a suspeita de tal limite interno do sujeito
situa essa pré-apeensdo mesma acima da suspeita.**°

A pré-apreensdo é evidéncia da transcendentalidade humana. Rahner se
apropria da afirmacdo filosofica que define o ser humano como pessoa, e, por
constituicdo, perguntador a procura do ser em geral, para concebé-lo como alguém
dotado de um “pré-conhecimento” desse ser em geral. Entendendo que esse
conhecimento prévio faz do ser humano um ser que ndo somente é aberto ao
transcendente, por perguntar por ele, mas também alguém que ja possui alguma
coisa dele. A partir dessa articulagdo, Rahner afirma o ser humano como um ser
de transcendéncia. Isto é, um ser que por uma constituinte pré-apreensdo tem em
si a posse prévia de um horizonte infinito para o qual caminha mediante toda
experiéncia que faz como ser finito.

Rahner, fazendo relacdo direta desta afirmacdo com a concepg¢do teoldgica
da graca, deixa claro que a capacidade humana de transcender os objetos finitos
pela pré-apreensdo de um horizonte infinito, ndo é algo que o proprio ser humano
cria em si. E, contudo, algo recebido pelo proprio ser que é posse de si em sua

absoluticidade, a quem chamamos Deus. Como o préoprio Rahner esclarece:

0 movimento da transcendéncia ndo é o sujeito a criar e constituir o seu proprio
espaco ilimitado, como se tivesse poder absoluto sobre o ser, antes consiste no
surgir espontaneo do horizonte do ser. Onde quer 0 homem se experimenta em sua
transcendéncia como interrogante, como inquietado por esse surgir do ser, como

29 \VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 42.
219 RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducdo ao conceito de cristianismo, p. 32.
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exposto ao inefavel, ndo pode conceber-se como sujeito no sentido de sujeito
absoluto, mas somente no sentido de alguém que recebe o ser e, em Ultima
instancia, graca. “Graga”, na presente referéncia, significa liberdade do fundamento
do ser que da o ser ao homem, liberdade de que o homem faz experiéncia em sua
finitude e contingéncia, e significa também o que denominamos ‘graca’ em sentido
teoldgico mais estrito.”*

A vorgriff é recebida. O ser humano se vé de posse de uma antecipacdo a
qual ndo poderia dar a si mesmo, mas apenas receber de alguém que nao
experimenta o limite da finitude experimentado por ele. O ser absoluto nédo
precisa de mediacdo da realidade finita para alcancar a infinitude, pois € infinitude
em si mesmo, que sustenta todo o finito criado. E é, necessariamente, atraves da
experiéncia humana da mundaneidade que o ser humano faz experiéncia de sua
capacidade de pré-captacao, evidenciando-se como ser de transcendéncia.

Em sua experiéncia mundana, o ser humano também evidencia a presenca
de um todo abrangente ao qual pertencem 0s objetos finitos com o quais ele se
encontra. Pois em suas experiéncias dos objetos finitos, o ser humano néo busca
apenas conhecer a estes em sua dimensdo material e espago-temporal, mas
também busca conhecé-los em sua totalidade. Este movimento de conhecimento
passa pelos objetos, mas os transcende. Pois 0 ser humano ndo se limita aos dados
do objeto que sua sensibilidade lhe aponta. “A pré-captacdo € o dinamismo do
espirito em direcdo a toda a extensdo de seus possiveis objetos. Nesse movimento
0s objetos singulares sdo apreendidos como momentos desse movimento a um
fim. A pré-captacdo s6 pode tornar-se consciente na captacdo dos objetos
singulares.”?*? Mesmo que o ser humano se defina como espirito, dotado de
vorgriff, pelo fato de perceber-se como tal, como também perceber a pertenca dos
entes particulares a um todo abrangente, ele ndo pode fugir da mediagdo dos
objetos singulares que se colocam diante dele. Assim, também, A pré-apreensao
do ser humano, mesmo apontando para a absoluticidade do ser, ndo foge a esta

necessidade real de passar pela experiéncia finita.

A percepcdo prévia é pré-cognicdo do ser absoluto, do ser omniabrangente,
verdadeiro, de identidade absoluta de ser e esséncia, no qual todos os entes séo

I RAHNER, Curso Fundamental da Fé: introducéo ao conceito de cristianismo, pp. 48-
49,

212 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 103.
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fixados e participam. Essa pré-cognicdo, pré-compreensdo, antecipacdo, é a
condicdo de possibilidade da autocompreensdo humana como espirito, abertura
transcendental, mas, ao mesmo tempo é co-sabida em cada ato de conhecimento
finito.?"

Ao envolver e ultrapassar os entes finitos, a Vorgriff se mostra, entdo, como
fundamento da percep¢d@o humana do mundo finito como tal. “A afirmagdo do
mundo como finito é possibilitada pela Vorgriff.”** Ou seja, ela, sendo
fundamento da experiéncia espiritual humana, evidencia a condicdo finita da
humanidade e do que o cerca. Ao passo que mostra ao ser humano sua condigéo-
limite de finitude, a pré-apreensdo mostra, naturalmente, também, sua posse de
algo que ultrapassa tal condicdo. Ao expor a finitude humana, a Vorgriff
possibilita também a pré-captacdo da infinitude frente a finitude, sendo assim
condicdo de possibilidade da propria pergunta metafisica. Através da pré-
apreensao, o ser humano se vé ja participante e a procura do horizonte infinito,
cuja realidade € manifesta a ele e nele.

A pré-apreensdo, nesse sentido, acompanha a pergunta do ser humano pelo
ser, pois, assim como esta estd implicita e corrente na acdo humana de querer
conhecer, volicdo que, a despeito de todo longo alcance de conhecimento ja
adquirido pelo ser humano, permanece intensa, se mostrando constante e
ilimitada, assim também se mostra o carater ilimitado da pré-apreensdo, pois
guanto mais se supbe apreender a infinitude, mais infinita ela se mostra.
“Enquanto a pergunta pelo ser esta implicita em todo pensar e agir, estd também
implicita a pré-captacdo do ser em sua ilimitacdo. Essa pré-captacdo pertence,
portanto, & constituicdo fundamental do ser humano.”?*> O ser humano é pré-
apreensdo, pré-captacdo, capaz de conhecimento de um sentido para aléem da
finitude, sentido que sempre se mostra incompleto, se desdobrando, no ser
humano, em desejo sem fim de conhecimento total de todas as coisas, inclusive

dele mesmo.

23 \VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 43.

21 \VALE, A antropologia metafisica como filosofia da religido das obras Espirito no
mundo e Ouvinte da Palavra de Karl Rahner, p. 43-44.

21> TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 104.
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Rahner ndo se detém somente em tematizar o lado subjetivo da experiéncia
antropoldgica transcendental, mas aborda também de onde vem e para onde vai
essa abertura transcendental e essa pré-captacdo que constituem o ser humano.
Talvez, este seja 0 ponto no qual mais se torna clara o aspecto teoldgico da

antropologia transcendental rahneriana.

3.2.3

O De onde e 0 Para onde da experiéncia transcendental

No artigo onde faz uma introdugo a leitura do livro de Rahner “Ouvinte da
palavra” (Horer des Wortes), Taborda, ao comentar o Capitulo V?!®, mais
especificamente sobre o para onde da Vorgriff, sintetiza as trés possiveis respostas
para a pergunta: “para onde o conhecimento humano transcende na pré-captacao
ao apreender o objeto particular?”?!’ Sdo elas: 1- Este para onde aponta para um
nada. Nesta resposta ocorre uma absolutizacdo do negativo da experiéncia
transcendental; 2- O para onde tematizado se limita a capacidade humano para tal,
sem ter nada a ver com para onde infinito, do qual nada se pode falar; 3- O para
onde da pré captagdo mostra uma experiéncia transcendental que através de sua
positividade, mostra a sua negatividade.?

Sobre a primeira resposta, Taborda aponta que ndo ha possibilidades da pré-
captacdo do ser humano apontar para o nada. Pois, antes mesmo de tomar
conhecimento de um objeto, o ser humano tem a capacidade de transcendéncia
que possibilita conhecé-lo, e depois que o0 capta, essa transcendéncia continua
apontando para um horizonte mais além. “O conhecimento do finito ndo atinge
primeiro a negacdo, mas a limitacdo do ser humano e mostra, assim, a finitude de

N . 21
tudo o que ndo preenche o horizonte transcendental.” ’

218 A numeracdo do capitulo apontada por Taborda, e aqui repetida, esta de acordo com a
primeira edi¢do da obra original de Rahner, ja mencionada ha pouco, a saber: RAHNER, K. Horer
des Wortes: Zur Grundlegung einer Religionsphilosophie. Miinchen: Kdsel, 1963.

27 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 103.

28 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 103

2 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 103
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A segunda resposta ndo se apresenta como viavel porque se a ilimitacdo da
pré-captacdo fosse esgotada com o conhecimento dos objetos finitos, nem seria
possivel uma nocao de limitacdo ou ilimitacdo, pois 0 que se apresentaria como
finito ja seria a totalidade. A noc¢éo tanto da propria finitude como dos objetos de
conhecimento s6 é possivel por causa de um horizonte infinito j& pré-captado.
Pois, “para saber que a totalidade dos objetos do conhecimento humano ¢ finita
precisamos pré-captar um para la da finitude (de acordo com o principio de que
‘conhecer o limite como limite j& ¢ ultrapassar o limite”).”?%

A terceira resposta parece ser a mais justa, pois assume tanto a realidade de
um horizonte infinito pré-captado possibilitador da (auto)compreensdo do ser
humano do finito, como também assume que a pré captacdo desse horizonte ndo é
posse do horizonte em sua totalidade. Ou seja, é afirmativa a resposta para a
questdo da possibilidade de tematizacdo da positividade do ser, sem negar que
nele existe uma negatividade, um conhecimento inalcangavel dele. “A propria
pergunta pela possibilidade de tematizar a positividade do ser ilimitado ja é uma
resposta, pois a propria pergunta ja a tematiza! Mas nem por isso essa resposta
nega a obscuridade e a inobjetividade préprias ao horizonte (meta, Worauf, para
onde) da pergunta.”? Isso quer dizer que o ser absoluto, o para onde da pré
captacdo, se revela ao passo que se esconde, ndo sendo possivel conhecé-lo em
sua totalidade.

Seguindo a teologia rahneriana, Taborda afirma: “Como a pré captagdo é
necessariamente afirmada, assim também Deus é afirmado, mas apreendido de

forma indireta como a prépria pré-captacdo.”???

E reafirma, mais afrente: “a pré-
captacdo tem a Deus como meta, ndo que o atinja imediatamente a maneira de
objeto, em seu ‘si-mesmo’ (Selbst), mas afirmando-o pela ampliddo fundamental
ilimitada da pré-captagéo.”?*®

Por isso, na antropologia transcendental rahneriana, Deus é o Donde que

possibilita a propria transcendentalidade humana, o Ser fundante da experiéncia

20 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 104.

21 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducio a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 104.

222 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducio a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 104.

22 TABORDA, Ouvinte da Palavra: introducdo a sua leitura, In: OLIVEIRA;
TABORDA, (orgs.), Karl Rahner 100 anos: teologia, filosofia e experiéncia espiritual, p. 104.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512080/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1512080/CA

116

transcendental. Como também é o Aonde da experiéncia transcendental, o
horizonte infinito para o qual aponta a pré-apreensdo. Todavia, Rahner considera a
dificuldade que ¢ usar a palavra “Deus” para designar o Donde ¢ o Aonde da
transcendéncia, devida a carga historica que esta palavra possui.

Em seu mais puro significado, a palavra “Deus” nao se relaciona com o ser
humano da mesma forma que outras palavras usuais como “porta” ou “mesa”.
Essas ultimas remetem a uma referéncia externa que sdo imediatamente e
claramente associadas aos seus respectivos objetos. Ja quando se fala de Deus,
esse nome soa naturalmente como nome proprio que remete a uma personalidade,
da qual nada se sabe. A palavra “Deus”, quando ¢ dita, independente da lingua em
que venha a aparecer, ndo traz um dado completo sem que seja necessaria uma
explicacdo sobre ela. Rahner diz que essa falta de definigdo reflete exatamente o

que a palavra quer dizer: O “Inefavel”, o “Sem-nome”, o “Silencioso”.

Assim o que se tornou sem rosto, a saber, a palavra “Deus’, que ndo mais se refere
por si mesma a uma experiéncia singular definida, estd em condic¢Ges de nos falar
corretamente de Deus, portanto € a Ultima palavra antes do calar em que, pelo
desaparecimento de todo particular denominavel, temos de haver-nos com o todo
fundante como tal**

Apesar de estar no dicionario entre outros vocabulos, o ser humano nédo
domina a palavra “Deus” como se faz com as demais. Por mais que ela seja
pronunciada, o ser humano nédo a entende em seu pleno significado, que sempre o
escapa. Como Rahner diz, belamente, Deus “¢ a ultima palavra antes do siléncio
que se emudece sem palavras em adoracdo perante o mistério inefavel??
Contudo, todo contexto historico envolvendo esta palavra, fez dela, ao invés de
mistério presente, um ser acerca do qual tudo ja esta posto, basta que avencemos
no conhecimento dele, através de nossa dedicacdo religiosa e teoldgica.

A palavra “Deus” ainda traz consigo, hoje, no Ocidente cristdo, um
contorno historicamente bem delineado acerca de seu significado e sua imagem,
apesar do crescimento do pluralismo religioso nas Gltimas décadas. E preciso,
hoje, muito mais do que na época de Rahner, muita cautela ao falar de Deus, de

maneira formal, tomando como pressuposto a imagem classica do Deus crist&o.

22 RAHNER, Curso fundamental da fé: Introduc&o ao conceito de cristianismo, p. 71.
22 RAHNER, Curso fundamental da fé: Introduc&o ao conceito de cristianismo, p. 68.
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Pois, no inconsciente popular, sobretudo no contexto latino-americano, esta
imagem classica ainda impera, fazendo com que, ao se pronunciar a palavra
“Deus”, conceitos cristdos como “O onisciente”, “O onipresente”, “O onipotente”,
venham a mente de forma natural. Esses contornos pré-definidos retiram da
palavra “Deus” toda sua singularidade e profundidade, gerando certa dificuldade
de se permanecer vocalizando-a, ao passo que também lanca o desafio de resgatar
seu verdadeiro sentido. Se, hoje, os delineamentos de Deus construidos por um
cristianismo cléssico ainda estdo vivos na memdria de muitas sociedades, na
época de Rahner, estavam ainda mais.

Por isso, Rahner, de forma sébria, d& um passo atras, ndo descartando a
possibilidade de dar outros nomes ao fundamento e destino da experiéncia
antropologica transcendental, tendo em vista o desgaste da palavra “Deus”, ja

presente em sua época. Ele afirma:

Para inicio de conversa, este Aonde e Donde que porta a transcendéncia pode-se
chamar de “Deus”. Podemos também falar do Ser, do Fundamento, da Causa
Gltima, do Logos iluminador e revelador, e ainda podemos lancar médo de milhares
de nomes para aludir ao que queremos dizer. Quando usamos a palavra “Deus” ou
a expressdo “fundamento original” ou o termo “abismo”, certamente tais vocabulos
sempre estdo envolvidos e carregados de imaginacfes que vao para bem mais além
do que as palavras propriamente significam e que nada tém a ver com o que
propriamente se quer dizer. Cada um desses conceitos carrega a marca da histéria,
também da historia individual, e a tal medida que dificilmente se pode entender ja
0 que propriamente se significa com tais vocabulos.?

No intuito de trazer um nome que resgatasse o significado verdadeiro da
palavra “Deus”, Rahner chama o Donde e o Aonde da transcendéncia de mistério
santo. E mistério porque por mais que seja tematizado durante tentativas de
descrevé-lo ou de entendé-lo, tal tematizacdo sempre serd insuficiente. Nao ha
como abarcar o Aonde da transcendéncia humana, por mais bem elaboradas e
complexas que sejam as filosofias e teologias. Toda tentativa humana, por ser
criada a partir do horizonte finito, se mostra incapaz de um entendimento pleno

acerca do horizonte infinito.

226 RAHNER, Curso fundamental da fé: Introduc&o ao conceito de cristianismo, p. 78.
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Por isso esse Aonde da transcendéncia faz-se presente somente na forma de
distancia e da reserva. Dele nunca se pode aproximar diretamente. Nunca se pode
apanha-lo imediatamente. Ele se da somente & medida que, sem palavras e na
mudez, aponta para outra realidade, a realidade finita concreta como objeto direto
do olhar e da acéo imediata. E por isso 0 Aonde dessa transcendéncia é mistério.?’

Buscando explicitar ainda mais o que queria dizer com mistério, Rahner
chama o Aonde de mistério santo. Porque ele ndo somente possibilita ao ser
humano o conhecimento do que se lhe apresenta, mas porque também é condicao
de possibilidade da transcendéncia humana da liberdade, da vontade e do amor. O
Aonde, como fundamento e horizonte da transcendéncia e da liberdade humana,
possibilita ao ser humano ser espirito, capaz de autoconhecimento e conhecimento
do outro, e espirito livre, pois também se limita a propria subjetividade, mas se
pde diante de outros sujeitos em comunicacdo interpessoal. Nesta relacdo de
liberdade intersubjetiva, onde um sujeito é autoposse de si, mas, em liberdade, se

abre a presenca livre de outro, é afirmado e necessario, 0 amor.

Quando, pois, refletimos aqui sobre a transcendéncia como vontade e liberdade,
precisamos, considerar também que o Aonde e Donde dessa transcendéncia se
caracteriza pelo amor. E o Aonde que possui liberdade absoluta, um Aonde que
estd em acdo como o indisponivel e livre, como o inominado, como o que dispde
absolutamente de tudo em liberdade e amor. Mas o Aonde da transcendéncia é
sempre e originalmente um Donde do mistério que se pde a disposicdo. (...) Se
pois, a transcendéncia move-se em liberdade e amor para um Aonde que abre ele
mesmo essa transcendéncia, podemos dizer que o préprio indisponivel, o préprio
inominado que de tudo dispde de modo absoluto, podemos dizer que ele prdprio
age em liberdade e amor, e precisamente a isso ¢ que aludimos ao dizer “mistério

santo” 228

Isto quer dizer que, se o ser humano se mostra constitucionalmente como
livre e aberto ao relacionamento, o Donde, que é condicéo de possibilidade do ser
humano ser quem €, também se apresenta como liberdade e relacdo, autonomia e
alteridade maxima, puro e livre se-dar-de-si, ou seja, amor. S&o essas
caracteristicas que Rahner busca indicar com a palavra mistério santo. Mesmo
ciente que essas duas palavras, que formam uma unidade, também ndo sédo

capazes de abarcar o todo do Donde e Aonde da experiéncia transcendental. Ou

22 RAHNER, Curso fundamental da fé: Introduc&o ao conceito de cristianismo, p. 84.
222 RAHNER, Curso fundamental da fé: Introduc&o ao conceito de cristianismo, p. 85.
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seja, “é claro que ndo se trata de definicdo da esséncia mesma do mistério santo.
O mistério ¢ tdo indefinivel como todos os ‘conceitos’ transcendentais. Estes nao
sdo passiveis de definicdo, porque o que nele se expressa s6 se conhece na
experiéncia transcendental e essa, (...) ndo tem nada fora dela por que ela e seu
Aonde possam ser determinados.”**°

Esse desenvolvimento de Rahner sobre o Donde e o Aonde da experiéncia
transcendental aponta para uma caracteristica da antropologia transcendental
rahneriana e, consequentemente, de seu giro antropoldgico: A antropologizacéo,
ou antropocentriza¢do, promovida por Rahner ndo se apresenta como um voltar
para si mesmo egoista e solitario. O giro antropoldgico da teologia rahneriana é
marcada pela alteridade e pela intersubjetividade. O amor e a abertura sdo
constituintes antropoldgicas. Esta caracteristica teoldgica ja estava presente desde
seus primeiros escritos espirituais patristicos e em sua explicita missdo pastoral,
quando, através do labor teoldgico, carrega como principal objetivo comunicar a

outros e outras a positiva possibilidade de uma experiéncia da graca de Deus.

3.3

O giro antropoldgico de Karl Rahner e seu alcance

De forma basica, pose-se dizer que o giro antropoldgico feito por Rahner se
deu por duas motivagdes, a primeira, “interna”, ¢ o segunda, “externa”: A
primeira motivagdo foi superar uma dogmatica cristd que se mostrava estatica e
sem sentido para as pessoas de sua época, e a segunda motivacdo era,
consequentemente, mostrar para um mundo moderno e cada vez mais rejeitador
da fé cristd, através de uma nova abordagem teoldgica, que os contetdos da fé
cristd poderiam ser entendidos por todos e todas, de forma que ter fé ndo seria
sindnimo de falta de razoabilidade, mas, pelo contrario, crer também era pensar, e
pensar de forma universal e ndo somente através dos termos teoldgicos e eclesiais
gue so6 faziam sentido no ambito intra-religioso, sendo estéreis para 0 homem e a
mulher modernos e secularizados. Descrevendo a transformacdo proposta pro
Rahner, Gibellini diz:

22 RAHNER, Curso fundamental da fé: Introduc&o ao conceito de cristianismo, p. 86.
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Do metodo escolastico, que procede do alto das formulagbes e opera por
doutrinacdo, deve-se passar ao método antropolégico, que procede de baixo e
realiza uma correspondéncia entre vida e verdade, entre experiéncia e conceito.
Rahner propde que se pratique em teologia uma abordagem antropoldgica, que
parta da experiéncia pessoal do homem e se interrogue sobre a maneira como a
verdade cristd pode corresponder a ela.”*

O giro antropologico feito por Rahner foi a forma encontrada por ele de
superar a dificuldade cristd de comunicar-se com o mundo moderno. E ele o fez
com base em sua antropologia transcendental que foi, basicamente, aqui exposta.
E a partir desta antropologia transcendental que Rahner constréi seu Método
Transcendental que se percebe e se estende por toda sua teologia, numa extensao
sobre a qual ndo caberia no presente trabalho se debrucar e analisar. O giro
antropolégico rahnerinano € feito na aproximacéo da antropologia com a teologia.
Os estudos antropoldgicos, que sdo vistos, ao longo da modernidade, como
evidéncia da transformacdo de um mundo teocéntrico para um outro no qual o ser
humano € o centro e estd comando de tudo (antropocénctrico), sdo, para Rahner,

»281  Uma disciplina ndo exclui a outra. Um

“lugar de toda teologia
antropocentrismo ndo exclui necessariamente o teocentrismo teoldgico. Pelo
contrario, como o proprio Rahner declara: “Toda teologia € certamente e sempre
teologia que nasce das antropologias e auto-interpretacdes seculares do homem,
gue como tais nunca entram por completo, mas apenas em parte, nestas filosofias
explicitas.”*%

Rahner ndo foi o Unico ou o primeiro a realizar um sério didlogo com o
mundo antropocéntrico moderno (Tillich e Bultmann, por exemplo, ja haviam se
movimentado nessa direcdo), mas se torna um expoente na causa porque, nao
somente fez uma teologia moderna e antropoldgica, mas, também, tematizou o
assunto e fez dele sua causa pessoal. Através de suas conferéncias e escritos,
Rahner incentivava e promovia a necessidade de uma aproximacdo entre a
antropologia e a teologia. Na conferéncia de Chicago, em 1966, dedicada a defesa
e ao esclarecimento de uma teologia antropoldgica, e que deu origem ao livro

“Teologia e antropologia”, Rahner diz: “Desde que se considere o homem como

20 GIBELLINI, A teologia do século XX, p. 226.

21 Cf. SALLES, Antropologia, lugar de toda teologia, In: HIGUET, (org.). Teologia e
modernidade, pp. 137-165.

%2 RAHNER, Curso fundamental da fé: Introduc&o ao conceito de cristianismo, p. 18.
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absoluta transcendéncia orientada para Deus, o ‘antropocentrismo’ € o
‘teocentrismo’ da teologia ndo se contradizem, mas formam rigorosamente uma
Unica e mesma coisa (expressa a partir de dois pontos de vista). Ndo € possivel
compreender um dos dois aspectos sem o outro.”**

Contudo, a leitura antropoldgica transcendental é a chave para se
compreender teologia e antropologia em unidade. E necessario que se reconhecga o
sujeito como direcionado a experiéncia transcendental. SO a partir dai é possivel
pensar os aspectos transcendentais dos dogmas cristdo. Pois “compreender toda a
teologia dogmatica como uma antropologia transcendental exige que a reflexao se
aplique ao aspecto transcendental de cada tema.”?** Tendo como entendida toda a
dindmica entre abertura, pré-apreensdo, e o Donde e 0 Aonde, conceitos basilares
da teologia transcendental, todo tema teoldgico pode ser abordado a partir dela,
tendo-a como pressuposto.

A antropologia transcendental rahneriana, promovedora da unidade entre
teologia e antropologia, se torna, entdo, a base do método principal da teologia de
Rahner, cuja aplicacdo se dard aos mdultiplos temas teoldgicos tratados por
Rahner, ao longo de sua expoente carreira. O Método antropoldgico-
transcendental € o eixo do giro antropolédgico teolégico de Rahner, maior
defensor explicito de tal empreendimento. Por isso, na mesma conferéncia,
ocorrida em Chicago, ‘“Rahner defende a necessidade de aplicar o método
antropoldgico-transcendental a todas as doutrinas teologicas, para poder
individuar em cada ponto doutrinal um correspondente motivo antropol()gico”235.

Espanta ndo somente a eloquéncia e a sabedoria dos escritos de Rahner, mas
também seu sucesso em fazer com que sua inovacgao teoldgica atingisse lugares de
grande influéncia na Tradicdo Catdlica. Rahner foi um dos peritos do concilio
Vaticano I, contribuindo no preparo das constituicbes dogmaticas Lumen
Gentium e Dei Verbum.”® Como enfatiza Raffelt: “Rahner com certeza foi um

dos importantes orientadores teologicos do Concilio e sem ddvida exerceu grande

23 RAHNER, Teologia e antropologia, p. 13.

24 RAHNER, Teologia e antropologia, p. 16.

%5 GIBELLINI, A teologia do século XX, p. 236.

?% RAFFELT entrevistado em: M. SBARDELOTTO; P. FACHIN. Rahner e a inovagio do
pensamento teoldgico. IHU on-line 297. Sdo Leopoldo, jun. 2009. Disponivel em:
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=2624&secao
=297. Acesso em: 19 out. 2016.



http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=2624&secao=297
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=2624&secao=297
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influéncia sobre as conferéncias episcopais de lingua alema.”*’ Rahner foi, sim,
inovador, mas também foi um homem da Tradicdo. Seus esforgos caminhavam
em direcdo a uma renovacao dos contetdos tradicionais, e ndo para um descarte
deles. Talvez, por isso seus escritos e seus esfor¢os tenham tanta importancia,
sobretudo na teologia catolica.

Rahner elaborou grandes obras como também foi um dos principais nomes

que colaboraram para grandes e influentes obras teoldgicas, como o Lexicon flr

Theologie und Kirche, Sacramentum Mundi, Handbuch der Pastoraltheologie, a
colecdo Quaestiones Disputatae e a revista Concilium®®®, Miranda afirma que a
influéncia da teologia de Rahner alcancou até mesmo as Teologia da Libertacéo,

surgida na América Latina. Diz Miranda:

S6 foi possivel uma teologia do social, da historia, das realidades terrestres, depois
de vencido certo supranaturalismo da graga de Deus, fortemente criticada por nosso
tedlogo (Rahner) juntamente com Lubac e Balthasar, entre outros. Também sua
preocupacdo em confrontar a fé cristd com as diversas realidades da vida, da
cultura e da sociedade, introduzindo-as na reflexdo teoldgica, foi fundamental para
uma teologia que leva a sério a situacdo dos marginalizados latino-americanos.
Sabemos que ele tomou a defesa da teologia da libertagdo numa colaboracéo
parcial a uma obra sobre a mesma, reconhecendo-a legitima e mesmo necesséaria
para a dolorosa situacéo social de tantos na América Latina.”

Sendo o grande expoente catdlico do giro antropoldgico, Rahner fez sua
teologia antropoldgica ecoar em outros pensamentos teoldgicos e eclesiais,
contribuindo para que a teologia e a Igreja se tornassem, cada vez mais, lugares
abertos para o didlogo com as outras ciéncias antropoldgicas e com a sociedade
em geral. Isso foi possivel porque Rahner teve a percep¢do da necessidade de seu
tempo, a coragem e o arduo trabalho, necessarios para tematizar a aceitacdo do
novo tempo moderno antropocéntrico, sem que fosse necessario, para isso,
descartar os conteudos teologicos cristdos basilares e, muito menos a fé. Desta
forma, ele ergueu a bandeira temética do giro antropoldgico, e, sobretudo, por

isso, é reconhecido.

27 RAFFELT entrevistado em: SBARDELOTTO; FACHIN, Rahner e a inovacdo do
pensamento teolégico. IHU on-line 297, s. p.

28 MIRANDA entrevistado em: JUNGES; MACHADO. Karl Rahner e os desafios do
cristianismo na época moderna, In: IHU on-line 446 (2014) pp. 5-9; aqui, p. 9.

2% MIRANDA entrevistado em: JUNGES; MACHADO, Karl Rahner e os desafios do
cristianismo na época moderna, In: IHU on-line 446, p. 9.
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Como ja foi dito aqui, apesar da proeminéncia de Rahner no que tange a
uma antropologizacdo da teologia, outros tedlogos ja haviam percebido tal
necessidade e movimentacdo moderna. Em destaque, aqui, traremos grande parte
do esforco filoséfico e teoldgico do, tambeém, filésofo e tedlogo alemdo, Paul

Tillich, objeto formal principal de nossa pesquisa.
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Paul Tillich e a pergunta do ser humano por Deus

N&o é uma tarefa facil tratar sobre o pensamento de Paul Tillich. Primeiro,
devido a amplitude de seu pensamento, que sempre se esforcou para ser inter e
transdisciplinar. Segundo, porque a teologia desenvolvida pelo tedlogo alemao €
de grande envolvéncia com a filosofia, e ele traz tal envolvimento de forma densa
e complexa. “Conta-se que depois de uma palestra dada por Tillich no
departamento de filosofia da Universidade de Columbia em frente ao Union
Theological Seminary, um dos professores de filosofia mais renomados do
departamento disse a Tillich que ndo tinha entendido nada do que ele havia
falado.”**® De fato, se debrucar sobre a teologia tillichiana sem entender seus
porqués, o lugar de onde ela observa, o horizonte que ela vislumbra, se torna
tarefa ndo muito facil.

Dita complexidade no pensamento de Tillich é resultado e causa da época
em que sua teologia foi estruturada e desenvolvida. No inicio do século XX, como
pode ser visto no primeiro capitulo do presente trabalho, um otimismo
antropoldgico (abalado, mais a frente, com as | e Il Guerras Mundiais) bem como
um antropocentrismo cientifico e filos6fico estavam no auge de sua vitalidade. As
linhas criticas da filosofia causaram uma “separacdo cosmologica”, entre o
pensamento filosofico e o teoldgico, entre religido e sociedade, entre o ser
humano e Deus. Esses “dualismos” eram experimentados por Tillich desde sua
infancia, sendo, a aproximacdo entre eles, o tema de seus escritos, por toda sua
vida. Por isso, se faz necessaria e importante a abordagem acerca de seus
momentos biograficos trazidos, mais adiante. Todos os embates filosofico-
teoldgicos vividos por Tillich séo a raiz da densidade de seu pensamento. Pois, a
nivel intelectual, € impossivel fugir de complexas elaboracdes tedricas em se
aproximando filosofia e teologia.

Por outro lado, tal complexidade é contrabalanceada pela habilidade
tillichiana de estruturar seu pensamento. E uma caracteristica dos escritos de

Tillich, sobretudo em sua obra de maturidade Teologia Sistematica, certa

0 C. CARVALHAES. Uma critica das Teologias Pés-modernas & Teologia Ontoldgica de
Paul Tillich. Correlatio 3 (2003), p. 87-112. 2003. Aqui, p. 88.
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organizacéo e sistematizacdo que nos ajuda a caminhar pelo seu desenvolvimento
a fim de se que se compreenda a estrutura e o0 objetivo de seu empreendimento.
Como disse Battista Mondin: “Paul Tillich ¢ um pensador sistematico (alids, em
minha opinido, o mais sistematico deste século em teologia). Procurou nos dizer
ordenadamente e por completo tudo aquilo que queria nos dizer. Por isso, nao é
dificil identificar os temas dominantes em seu pensamento.”241 E, exatamente, a
sua principal obra, Teologia Sistematica, que traz o guia para as bases da teologia
tillichiana. Ela, em conjunto com outras referéncias, serd o indicador do olhar
teolégico e do método da correlacdo que estruturam, ndo somente, 0
desenvolvimento de sua Sistematica, mas, também, seu pensamento teoldgico
como um todo.

A Teologia Sistemética de Tillich também contém a parte que, sendo o foco
metodoldgico do presente trabalho, traz a madura elaboracéo tillichana acerca do
tema proposto, aqui: O ser humano e Deus. A parte intitulada “O ser e Deus” ¢ a
“Parte 2” do “Volume I” de sua Teologia Sistematica, que, no total, consta de trés
volumes. Sendo que, a edicdo brasileira usada, aqui, traz os trés volumes em um
volume unico, que, contudo, mantém suas divisdes. “O ser e Deus” ¢ uma
aproximacdo entre uma ontologia fenomenoldgico-existencial e a questdo
teoldgica de Deus. Nesta aproximacao, a ontologia levanta as questdes, geradas a
partir da existéncia, enquanto a teologia responde a tais questdes através de seus
simbolos. Tais respostas, contudo, surgem sem tom de “provas da existéncia de
Deus”, mas, sim, como tentativas teologicas de afirmar a possibilidade e a
legitimidade da questdo de Deus, sempre apontando para o profundo mistério que
¢ seu ser. Nas palavras de Carvalhaes: “Quando Tillich discute a relacao entre o
ser e Deus, sua preocupacdo é ontoldgica e ndo epistemologica. Sua questdo
teologica basica “¢ o problema de Deus”. No entanto, este problema ndo se refere
a existéncia de Deus, mas sim ao ser de Deus™®? A expectativa é que este
desenvolvimento tillichiano nos dé fundamentos para concluir a afirmacéo ou néo

de um giro antropoldgico na teologia de Paul Tillich.

1 B, MONDIN. Paul Tillich e a teologia da correlagéo, In: B. MONDIN. Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2. Sdo Paulo: Paulinas, 1980, pp. 65-85; Aqui, 74.

2 CARVALHAES, Uma critica das Teologias Pés-modernas & Teologia Ontolégica de
Paul Tillich, Correlatio 3, p. 88.
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Desenvolveremos o capitulo com o objetivo de, no ambito tillichiano,
elaborar uma progressdo que exponha as raizes do problema, os meios para

enfrenta-lo, e a forma como enfrentéd-lo. Comecaremos pelas raizes.

4.1

Nas fronteiras da vida

Para traduzir seu proprio modo de pensar, Tillich escolheu adjetivar seu
pensamento como um que estd sempre situado “na fronteira”. Por isso do titulo de
uma de suas autobiografias ser On the Boundary: an autobiographical sketch®*®
(Na Fronteira: uma sketch autobiografica; em traducdo livre), escrita em 1936, em
ocasido de seu quinquagésimo aniversario, quando ja residia nos Estados Unidos.
Com o termo “na fronteira”, Tillich ndo queria apenas fazer mencao ao fato de
trés anos antes, 1933, ter sido quase que obrigado a emigrar da Alemanha, seu
pais de origem, para os EUA, na intencdo de fugir da perseguicdo nazista, mas
queria expressar 0 quanto em sua vida se viu tendo de viver em meio a diversas
realidades que, dividindo 0 mesmo espaco e tempo, criavam entre si fortes tensdes
por conviverem em constantes divergéncias. Estas situagdes, nas quais Tillich
constantemente se via, eram, sem davidas, ocasifes que agucavam fertilmente
suas reflexdes, contribuindo profundamente para o nascimento e a construcéo de
todo seu edificio teoldgico.

Ao longo de sua vida, Paul Tillich se flagra por vérias vezes como alguém
situado nas fronteiras de diversos comportamentos culturais, posicionamentos
teoldgicos e filoséficos, posicionamentos politicos, tradi¢bes religiosas, realidades
sociais, situacdes existenciais. E por conta desta pluralidade proporcionada pela
vida que a teologia tillchiana também se construird sempre plural, dialégica,
transdisciplinar. A vida de Tillich é uma bela introducéo ao seu pensamento. Por
isso, falar de sua vida ja € entender, a0 menos basicamente, sua forma de pensar.

Como diz Gibellini:

“Na fronteira”, para Tillich, ndo é apenas um dado biografico, mas também cultural
e espiritual: estar na linha fronteirica ndo significa apenas estar entre dois

23 p. TILLICH. On the Boundary: an autobiographical sketch. New York: Charles
Scribner’s Sons, 1966.
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continentes, “entre terra natal e terra estrangeira”, mas, a0 mesmo tempo, estar
“entre dois mundos”, “entre os tempos”, estar “em tensdo € em movimento”,

pensar “ndo em monoélogos, mas em dialogos™: “A fronteira € o melhor lugar para

adquirir conhecimento™.*

A frase “a fronteira é o melhor lugar para adquirir conhecimento”, citada
por Gibellini, é do proprio Tillich. Ela é o testemunho de alguém que, ao longo da
vida, resolveu transitar entre as fronteiras impostas pela vida. Foi estando nas
fronteiras, e transpondo-as, que Tillich se tornou um dos te6logos protestantes
mais importantes do século XX.

Com o propdsito de nos aproximarmos do universo teoldgico tillichiano,
buscamos trazer, de forma sintética, momentos importantes de sua vida, bem

como algumas reflexdes e textos surgidos a partir deles.?*

41.1

Nas fronteiras da infancia-adolescéncia (1886-1904)

Paul Jhoannes Oskar Tillich nasceu em 20 de agosto de 1886, num pequeno
vilarejo chamado Starzeddel, no leste da Alemanha, mas que, hoje, faz parte da
Polonia. O vilarejo pertencia a provincia de Brandenburg, situada nas
proximidades de Berlim. Seu pai era um tradicional e sisudo pastor luterano, um
tipico alemao oriental. Por outro lado, sua mae era uma tipica alema ocidental, o
que significava certa abertura e maleabilidade diante da vida. Desde sua infancia,
Tillich ja se encontrava na fronteira entre a rigidez tradicional do pai e a abertura,
um pouco maior, a sensibilidade, da méde. Sem dividas, a propria personalidade de
Tillich é devedora dessas mutuas influéncias. “Tillich descreve a diferenca de seus

temperamentos como uma se refletindo em seu préprio jeito de ser. Por um lado, o

4 R. GIBELLINI. A teologia do século XX. S&o Paulo: Loyola, 1998, p. 85. Na Gltima
frase da citacdo, Gibellini cita frase do préprio Tillich retirada da versdo italiana de On the
Boundary: P. TILLICH, Sulla linea di confine. Brescia, Queriniana, 1969, p. 29.

#> Em portugués, temos bons textos acerca da vida de Tillich. Entre os quais, destacamos:
MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlagdo, In. MONDIN, Os grandes tedlogos do
século XX, v.2, pp. 65-88; C. E. CALVANI. Paul Tillich: uma breve biografia, In: C. E.
CALVANI. Teologia da arte. S80 Paulo: Fonte Editorial; Paulinas, 2010. pp. 13-28; C.
RIBEIRO. Teologia no plural: fragmentos biograficos de Paul Tilllich. Correlatio 3 (2003), p. 3-
26. 2003; E. MUELLER. Paul Tillich: Vida e obra, In: E. MUELLER; R. BEIMS. (Orgs.).
Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar. Séo
Leopoldo: Sinodal, 2005, pp. 67-95; R. GIBELLINI. Teologia da Cultura, In: R. GIBELLINI. A
teologia do século XX. Sdo Paulo: Loyola, 1998, pp. 83-103.
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jeito sisudo, de tendéncia especulativa e forte senso de dever. Por outro lado, a
alegria de viver, a sensualidade, um certo jogo de cintura e espirito
democratico.”?*®

Por conta da funcdo pastoral de seu pai, que chegou a ocupar cargos de
relevancia na estrutura eclesiastica luterana, a familia de Tillich necessitava de
mudar constantemente de cidade.?*” J& aos quatro anos de idade de Tillich, eles se
mudam para Schonfliess-Neumark, em decorréncia da nomeacéo do pai de Tillich
para superintendente diocesano. Nesse periodo, ingressa, aos doze anos de idade,
em 1898, no Gymnasium humanistico em Kdnigsberg, cidade vizinha. No sistema
educacional da época, 0 Gymnasium humanistico era uma espécie de ensino

secundario com fortes aprofundamentos filoséficos.

Para n6s hoje, em outro tempo, outro continente e outra cultura, é muito dificil
fazer uma ideia do que significava uma educag&o escolar humanistica na Alemanha
da época. Basta dizer que esperava-se de um adolescente, além de um comando
proporcional das disciplinas normais do ensino secundario, conhecimentos
bastantes solidos de grego e latim, além de um embasamento filos6fico que talvez
entre n6s hoje se situe no nivel do mestrado ou doutorado.*®

A familia de Tillich muda-se novamente em 1900, o destino desta vez foi
Berlim, lugar onde o jovem estudante da continuidade aos seus ensinos
secundarios até conclui-los em 1904, ja portando um conhecimento filosofico
consideravel. “Um aluno normal em tais escolas poderia falar com precisao
invejavel da ética aristotélica, lida em grego, sem falar dos classicos latinos.
Tillich ja tinha lido a Critica da Raz&o Pura, de Kant, além de obras de Fichte e
outros, antes de entrar para a universidade”?*°.

Alias, a propria filosofia ja se fazia fortemente presente na casa de Tillich
por conta de seu pai. Jhoannes Oskar Tillich era uma pessoa de personalidade

forte. Um homem conservador e interessado por filosofia. Este gosto em comum

2% MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 11.

7 RIBEIRO, Teologia no plural: fragmentos biograficos de Paul Tilllich. Correlatio 3
(2003), p. 4.

%8 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 14.

% MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 14.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512080/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1512080/CA

129

com seu filho Paul proporcionava longos debates filoséficos entre eles.?® “A
maioria dos didlogos com o pai dizia respeito a questdes filosoficas e as vezes
ocorria discordancia entre ambos que evoluiam para exaltados debates. Hanna
Tillich conta em From Time to Time algumas dessas discussdes.”?>*.

E ja no Gymnasium que Tillich é posto numa fronteira que se tornara a mais
importante e constante de sua vida, a saber, a fronteira entre a teologia e a
filosofia. A religido era muito presente na sociedade Alema. Para Tillich, sendo
filho de um pastor, a atmosfera religiosa no cotidiano era ainda mais forte. A
tradicdo religiosa era onipresente. Por outro lado, no Gymnasium humanistico, era
ensinada uma tradicdo filosofica humanistica que entrava constantemente em
tensdo com a tradicdo religiosa. Esta tensa fronteira entre teologia e filosofia,
tradicdo religiosa e tradicdo humanistica, trara para o jovem Tillich ja a
oportunidade de optar por um dos polos ou de criativamente tracar um caminho de

sintese. Numa reflexdo j& posterior, o proprio Tillich diz:

O ginéasio humanistico alemdo era um dos lugares em que esta tensdo era mais
manifesta. Enquanto éramos introduzidos a antiguidade classica em classes por dez
horas semanais durante oito anos, encontravamos a tradi¢do cristd em casa, na
igreja, no ensino religioso formal na escola e fora da escola, e na informagéo
religiosa indireta na escola, na literatura e na filosofia. O resultado desta tensdo era
ou uma decisdo contra uma ou outra, ou um ceticismo geral, ou uma consciéncia
dividida que levava a gente a tentar superar o conflito de forma construtiva. Este
altimo caminho, o caminho da sintese, foi o que escolhi. Ele segue os filésofos
alemdes cléssicos de Kant a Hegel %

Em 1903, antes mesmo que Tillich terminasse seus estudos no Gymnasium,
sua mée, Whilemina Mathilde, falece em decorréncia de uma longa batalha contra
um cancer. A morte de sua mée causa grande impacto emocional em sua vida.
Tillich acaba lidando com tal acontecimento de forma a reprimir seus proprios
sentimentos a respeito dele. A morte da mée de Tillich parece tornar ainda mais

duro o relacionamento com seu pai. Tillich parecia ainda mais disposto a adquirir

%0 RIBEIRO, Teologia no plural: fragmentos biograficos de Paul Tilllich. Correlatio 3
(2003), p. 6.

»1 CALVANI, Paul Tillich: uma breve biografia, In: CALVANI, Teologia da arte, pp.
15-16.

2 TILLICH citado por MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS.
(Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar,
pp. 14-15.
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sua autonomia e liberdade, para que ndo se encontrasse mais sob sua
autoridade.?

A fase da infancia-adolescéncia de Tillich é de grande importancia para a
compreensdo de seu pensamento, construido ao longo da vida. E desta fase que
Tillich traz a base sobre a qual mais tarde abordara os temas da “natureza” e da
“historia”, por exemplo. Por nascer em berco luterano, Tillich herda uma
concepcao luterana importante, a saber, a de que o finito pode conter o infinito,
pela graca de Deus. Ou seja, rompe-se ai com um dualismo entre a Natureza e
Deus, entre o Finito e o Infinito. Essa concepcdo luterana somada ao fato de
Tillich ter passado sua infancia em constante contato com a natureza, por morar
guase sempre em pequenos vilarejos, cria bases fortes na estrutura intelectual de
Tillich, se apresentando, mais tarde, até mesmo na presenca de uma “mistica da
natureza”, em sua vida. No decorrer de sua caminhada, ele achara na filosofia da
natureza do alemao Friedrich Schelling a base tedrica com a qual pode entender e
discorrer melhor sobre sua prépria relacdo com a natureza, que define como
predominantemente estético-meditativa.?>*

O fato de Tillich ter vivido sua infancia em vilarejos construidos na época
medieval agiu diretamente sobre sua concepc¢édo de histéria. O fato de cada pedra
do vilarejo testemunhar o passado do lugar fez com que Tillich sentisse a histéria
como algo vivamente presente, e ndo como algo friamente distante. Ou seja, a
relacdo entre a realidade passada e a realidade presente € de direta incidéncia, de
forma que, nesse sentido, s6 se compreende 0 hoje tendo em conta o ontem. “Isto
ficou marcado nele quando anos mais tarde, ja nos EUA, percebeu que no Novo
Mundo as pessoas simplesmente ndo possuem esta relacdo com o passado e com a
histéria”®®, de forma que mesmo conhecendo intelectualmente os fatos, elas néo

conseguem estabelecer com eles uma relagéo existencial.?*®

23 W. PAUCK; M. PAUCK. Paul Tillich: his life and thought. Eugene: Wipf & Stock,
2015, pp. 13-14.

24 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, pp. 12-13.

%5 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 13.

%% RIBEIRO, Teologia no plural: fragmentos biograficos de Paul Tilllich. Correlatio 3
(2003), p. 5.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512080/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1512080/CA

131

4.1.2

Nas fronteiras da academia e da pastoral (1904-1918)

De 1904 a 1909, Tillich cursa graduacéo, simultaneamente, de teologia na
Universidade de Halle e de filosofia na Universidade de Tubingen. No curso de
filosofia, se debrugou, sobretudo, sobre os grandes filésofos alemdes, com
destaque para Friedrich Schelling.”®” O curso de teologia foi feito em Halle,
famoso centro do pietismo alemdo. Nesta época, Tillich se vé novamente na
fronteira entre a tradicdo religiosa e a tradicdo humanistica, nutrindo desde entéo a
esperanca de que uma sintese entre o cristianismo e 0 humanismo através da
filosofia classica alema obtivesse éxito. Em Halle, Tillich tem a importante
descoberta do intrigante pensamento de Séren Kierkgaard.”*® Também merece
destaque na época de seu curso teolégico o contato com o grande mestre Martin
Kahler, que através de sua famosa obra Der Sogenannte Historische Jesus und der

Geschichtliche Biblische Christus defende a tese de que

os Evangelhos ndo podem ser considerados como documentos de cronica historica
da vida de Jesus, mas apenas como documentos historicos da mensagem pregada
pela Igreja primitiva, ou seja, do Kerygma. Este contém, portanto o Cristo
histdrico, mas ndo nos permite reconstruir fielmente os acontecimentos de sua vida.
Mas s6 o testemunho prestado pela Igreja a Jesus como o Cristo.”*

Essa interpretagdo histdrica acerca da vida de Jesus influenciara fortemente
a posicao de Tillich a respeito do assunto.

O doutoramento em filosofia se da em 1911, pela Universidade de Breslau,
com a tese Die religionsgeschichtliche konstruktion in Schellings positiver
Philosophie, ihre Voraussetzungen und Prinzipien (A construcdo da Historia da
Religido na Filosofia Positiva de Schelling, seus Pressupostos e Principios). Nela,
Tillich analisa os fundamentos da Histdria da Religido schellinguiana, esta Gltima

qgue pde as religides numa linha histérica evolutiva, em cujo final esta o

%7 MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2, p. 66.

8 CALVANI, Paul Tillich: uma breve biografia, In: CALVANI, Teologia da arte, p. 16.

2% MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2, p. 66.
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cristianismo como a religido que melhor atende os critérios levantados por
Schelling, e que, portanto, contém a plenitude da revelac&o.*®

Na area teologica, Tillich entrega sua tese para obter licenciatura em
teologia, no inicio de 1912, na Universidade de Halle, com o titulo Mystik und
Schundbewusstsein in  Schellings philosophischer Entwicklung (Mistica e
Consciéncia de Culpa no Desenvolvimento Filoséfico de Schelling).

Entre 1911 e 1912, Tillich realiza o vicariato, periodo de experiéncia
pastoral pratica, necessario para que fosse ordenado para o ministério pastoral.
Ordenacao esta que ocorre no més de agosto de 1912. Entre 1912 e 1914, Tillich
trabalha como pastor assistente numa igreja de Berlim. L&, ele ja tem duas
significativas experiéncias fronteiricas, uma no ambito social e outra no ambito
teoldgico.

A experiéncia do ambito social ocorre ao ministrar o Ensino Confirmatério
em um bairro pobre de Berlim. Ao se deparar com a pobreza, Tillich se reconhece
na fronteira entre a realidade social e as construcbes teologicas. “Ali ele
‘percebeu, talvez pela primeira vez, ndo apenas que uma pergunta implica numa
resposta, mas que uma resposta sempre pressupde uma pergunta, e que a pergunta
humana e a resposta cristd estdo sempre inevitavelmente relacionadas, e que
devem sempre andar juntas.”®* Ou seja, a experiéncia do &mbito social o leva a
experiéncia do ambito teoldgico. A partir de entdo, Tillich se interessa a
relacionar, de forma pratica, o fazer teologia a partir da realidade criada pelos
seres humanos, ou seja, a cultura.

Dessa experiéncia fronteirica teoldgica, surgem os primeiros frutos. Tillich
cria, em sua pardquia, um grupo interessado no tema “Cristianismo e Cultura”,
com o qual se reine regularmente. Desse periodo, surgem textos de carater
apologético, dentre eles um texto com o titulo 72 Thesen zur Systematischen
Theologie (72 Teses sobre a Teologia Sistematica), que era uma primeira aparigdo

do que décadas mais tarde seria sua consagrada Teologia Sistematica.?

20 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, pp. 15-16.

%61 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 17.

%2 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, pp. 17-18.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512080/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1512080/CA

133

No segundo semestre de 1914, a Alemanha entra em guerra e Tillich decide
se alistar no exeército, como capeldo. Poucos dias antes de ir, de fato, para a
guerra, Tillich se casa com Margarethe Wever. Na guerra, Tillich sofre a
transformacdo mais profunda de sua vida. Uma delas, é em decorréncia de ver ruir

todos os ideais que o fizeram se propor a estar la. Como diz o préprio Tillich:

J& nas primeiras semanas, meu entusiasmo inicial desapareceu. Apo6s alguns meses,
eu estava convencido de que a guerra representaria a ruina total da Europa. Eu vi
que a unidade era uma ilusdo, que a nacdo estava dividida em classes e que as
classes proletéarias consideravam a igreja uma inquestiondvel aliada dos grupos
dominantes.*®

Tillich, até entdo, sempre havia admirado a disciplina militar e a ordem
social existente na aristocracia prussiana, sobretudo por sempre ter pertencido a
classe burguesa, mas, ao se deparar com a exploracdo da aristocracia aos mais
pobres, a tragédia, o sofrimento e o desespero da guerra, foi levado a questionar
toda estrutura social, filosofica e teoldgica na qual estava imerso. Neste tempo da
guerra, também foi profundo o impacto existencial na vida de nosso tedlogo, por
ser inevitavel estar em um ambiente de morte e ndo se perguntar sobre o sem-
sentido e a desesperanca. A respeito de sua crise teoldgica e filosofica, em um

testemunho autobiogréfico, Tillich relata:

A transformacéo (...) ocorreu durante a batalha de Champagne, em 1915. Houve
um ataque noturno. Durante toda a noite, ndo fiz outra coisa, sendo andar entre
feridos e moribundos. Muitos deles eram meus amigos intimos. Durante toda
aquela longa e horrivel noite, caminhei entre filas de gente que morria. Naquela
noite, grande parte de minha filosofia classica ruiu aos pedacos. A convicgdo de
gue o homem fosse capaz de apossar-se da esséncia do seu ser, a doutrina da
identidade entre esséncia e a existéncia... Lembro-me que sentava sob as arvores
das florestas francesas e lia Assim falou Zaratustra, de Nietzsche, como faziam
muitos outros soldados alemdes, em continuo estado de exaltacdo. Tratava-se da
libertacdo definitiva da heteronomia. O niilismo europeu desfraldava o dito
profético de Nietzsche, “Deus esta morto”. Pois bem, o conceito tradicional de
Deus estava mesmo morto.?**

%3 TILLICH citado por CALVANI, Paul Tillich: uma breve biografia, In: CALVANI,
Teologia da arte, p. 17.

%4 TILLICH citado por MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN,
Os grandes teélogos do século XX, v. 2, p. 67.
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Ou seja, alem do importante chacoalhar existencial, foi tocada, também, sua
propria concepgdo a respeito de Deus. Ali, Tillich percebeu que o conceito
tradicional de Deus ja ndo fazia sentido para o ser humano moderno e que era
necessaria uma reaproximagdo entre os grandes tratados teoldgicos cristdos e a
realidade tragica do ser humano. A experiéncia da guerra se torna, entdo, o
momento-chave da vida de nosso tedlogo, que o impulsionara a construir toda
uma teologia cristd voltada aos problemas e questionamentos do ser humano
moderno, ou seja, que o levard a um giro antropolégico.

Tillich mesmo considera que a guerra conclui um processo pedagdgico que
comeca na universidade. Ele define periodo entre o ingresso na universidade e 0
fim da guerra como “quinze anos de preparagdo, interrompida e a0 mesmo tempo
completada pela guerra.”?®

Passada a guerra, Tillich era outro homem. “Conforme Wilhelm e Marion
Pauck, quando ele retorna a Berlim quatro anos depois, estava completamente
transformado. O monarquista tradicional tornara-se um socialista religioso, o
crente cristdo um pessimista cultural, e o garoto puritano e reprimido, agora era
um homem ‘selvagem’.”266 Além disso, Tillich adquiriu “um estilo de vida
boémio, unindo-se a um grupo de artistas, jornalistas e escritores criticos da visao
burguesa de mundo. Interessa-se pela pintura, especialmente 0
expressionismo™®’. O casamento com Margarethe, que ja estava aos pedagos,
termina oficialmente em 1922. Tillich casa-se novamente em 1924 com Hanna

Werner Gottschow, que conhece em um baile & fantasia.?®®

4.1.3

Nas fronteiras docentes e politicas (1919-1933)

Tillich assume uma cétedra de teologia na Universidade de Berlim em 1919,
onde ficara até 1924. Nesse periodo, o tedlogo se vé sensivel a situagdo do

proletariado alemao, ajudando a fundar o movimento do socialismo religioso. O

2% TILLICH citado por MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS.
(Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p.
19.
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movimento pretendia unir a preocupacdo com o proletariado, inspirado no
movimento avivalista do século XIX, com as criticas sociais elaboradas pelos
filésofos sociais, sobretudo, Karl Marx. A preocupacdo politico-social se faz
presente, sem, contudo, impedir que muitos outros assuntos sejam tratados por
Tillich.

Em 1919 mesmo, Tillich publica dois importantes textos: Uber die Idee
einer Theologie der Kultur (Sobre a ideia de uma Teologia da Cultura) e Der
Sozialismus als Kichenfrage (O Socialismo como Questdo para a Igreja). No
primeiro texto ja se encontra uma importante construcdo para a pretensdo de
Tillich de aproximar o universo cultural com o universo teoldgico. Ja nesse texto,
aparecem conceitos tillichianos importantes “como a triade forma, conteudo e
substancia profunda (Form, Inhalt, Gehalt); a referéncia ao expressionismo; e o
termo ‘teonomia’, formando uma triade junto com autonomia e heteronomia.”?®°,
No segundo texto, Tillich tenta retirar o abismo que existia, na época, entre 0
movimento socialista e as igrejas luteranas. O movimento socialista era visto,
majoritariamente, como um movimento ateu, enquanto que a igreja, a nivel
oficial, procurava ndo envolver seus conceitos teoldgicos com as criticas sociais
feitas pelos fildsofos socialistas. Por isso, neste texto, o tedlogo busca expor que
“o socialismo ndo ¢ coisa de ‘ateus’, mas que resgata importantes tarefas proprias
do cristianismo bem entendido, e nesse sentido representa uma pergunta ou
questdo para a igreja, tanto no sentido de uma finidade de propositos como até de
critica para a propria igreja, quando esta se desvia de sua missdo”?’°,

Nos anos em Berlim, Tillich segue escrevendo acerca de diversos assuntos
(artes, psicologia, politica, sociologia), relacionando-os a religido. Ele busca tratar
desses assuntos sempre de maneira inter e transdisciplinar, na intencéo de expor a
aproximacéo e a interligacdo entre eles. A perspectiva transdisciplinar de Tillich
gera um texto, publicado em 1923, com o titulo Das System der Wissenschaften
nach Gegenstanden und Methoden (O Sistema das Ciéncias, segundo objetos e

métodos). Este trabalho é a tentativa de mostrar a organicidade das ciéncias

%9 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 21.
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universitarias, com o proposito de relacionar mutuamente as disciplinas
trabalhadas por Tillich, na época.”’™*

Também no periodo de Berlim aparecem textos importantes como Kairos
(1922), conceito chave para a teologia de Tillich, com o qual se pde na fronteira
entre o finito e o infinito, mostrando a possibilidade da irrupcdo do infinito no
finito, a irrupcdo de um kairos no chronos; Die Uberwindung des
Religionsbegriffs in der Religionsphilosophie (1922) (A superacdo do conceito de
religido na filosofia da religido), no qual faz a importante diferenciacdo entre o
sentido amplo e o sentido estrito do termo “religido”, buscando superar a rigida
fronteira entre 0 mundo religioso e a realidade; Kirche und Kultur (1924) (Igreja e
Cultura), no qual se coloca na fronteira entre a cultura e a igreja, convocando a
importancia de uma abordagem séria da cultura por parte da igreja.?"

Entre 1924 e 1925, Tillich leciona teologia em Marburg, por trés semestres.
L4, ele encontra a forte presenca da neo-ortodoxia, linha teoldgica de grande
resisténcia a aproximacao da teologia tanto com a cultura quanto com a politica.

Em relato, Tillich diz:

Durante os trés semestres de minha docéncia ali, eu senti os primeiros efeitos
radicais da teologia neo-ortodoxa sobre os alunos; problemas culturais eram
excluidos do pensamento teoldgico: tedlogos como Scheleiermacher, Harnack,
Troelstsch, Otto eram rejeitados com desdém; ideias politicas e sociais foram
banidas das discussdes teoldgicas.”®

Contemporaneos a Tillich, em Marburg, foram Heidegger e Bultmann.?* O
primeiro exercendo sobre Tillich importante influéncia metodolégica,®”® e o
segundo, citado por Tillich, em suas obras, por conta de sua proposta de
“desmitologiza¢ao” das Escrituras.

Da época de Marburg, é destaque as prelecbes de Tillich sobre Dogmatica,

publicadas na deécada de 80, em alemdo, com o titulo Dogmatik Marburger

2 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 21.

2”2 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
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Vorlesungen (Palestras Dogmaticas de Marburg), que juntamente com 0s escritos
sobre Teologia Sistematica da época do trabalho catequético, em Berlim, anterior
a guerra, sdo importantes estagios até a Teologia Sistematica, obra da maturidade
de Tillich.”"®

A partir do segundo semestre de 1925, até inicio de 1929, Tillich assume a
catedra de Ciéncia da Religido em Dresden, lecionando, também, teologia, em
Leipzig, a partir de 1927. “Apaixonou-se pela cidade (Dresden) por ser essa um
importante polo artistico e cultural. Dresden era um centro de artes visuais, danga
e opera.”?’" Talvez por isso tenham surgido, nesse periodo publicacdes acerca do
simbolo, e de inter-relagdes de temas teoldgicos com a realidade, como, por
exemplo o conceito de Damonische (Demonico) e de Glaubiger Realismus
(Realismo Crente), bem como o desenvolvimento do conceito de Kairos. Além
disso, Tillich continua escrevendo sobre o socialismo religioso, como também
fazendo profundas analises acerca do contexto histérico de entdo.?

Dessas analises, surgem textos como Kairos: Ideen zur Geisteslage der
Gegenwart (Kairos: Ideias acerca da situacéo espiritual do momento), Die geistige
Welt im jahre 1926 (O mundo espiritual no ano de 1926) e Die religidse Lage der
Gegenwart (A situacdo religiosa do momento). “Sao textos significativos porque
mostram Tillich fazendo anélise de realidade sobre momentos historicos bem
concretos. E ndo se trata de um momento histérico qualquer, mas daquele que
antecedeu a maior catastrofe do ocidente nos ultimos séculos, cujas sombras ja se
faziam notar por observadores perspicazes.”279

Em 1929 ¢ publicada, pelo préprio Tillich, uma coletanea contendo varios
textos desse periodo, cujo titulo é Reliése Verwirklichungen (Concretizacoes
Religiosas).

Em 1929, Tillich chega para assumir a catedra de Filosofia na Universidade
de Frankfurt. Ndo havia faculdade de Teologia, l1a. Em Frankfurt, Tillich torna-se

professor de Filosofia da Religido e Filosofia Social. Contudo, O fato de ndo estar

28 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
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lecionando teologia, diretamente, ndo significa que a teologia estava ausente de
seus ensinamentos. Como disse o proprio Tillich: “Apesar disso, eu era um
tedlogo, porque a questdo existencial de nossa preocupacgédo Ultima e a resposta
existencial da mensagem cristd sempre predominaram na minha vida
espiritual.”280

Em Frankfurt, Tillich continua a escrever multidisciplinarmente. Nesse
periodo, escreve diversos artigos que sdo publicados numa obra coletiva de 5
volumes, Religion in Geschichte und Gegenwart — RGG (Religido na histéria e a
atualidade), com temas diversos como “Mito e Mitologia”, “Revelagdo”,
“Teonomia”, “Filosofia ¢ Religido”.?®" Contudo, o0 assunto que se torna peca-
chave, em seu periodo em Frankfurt, é a politica. L4, Tillich forma um grupo com
outros intelectuais da época, que receberd o nome de Krénzchen (pequeno
circulo). “O grupo se reunia regularmente para debater temas do momento. Dele,
faziam parte intelectuais importantes como Karl Mannheim, Max Horkheimer e
Theodor Adorno. A amizade de Tillich com os dois ultimos, especialmente,
estendeu-se depois pelo resto de suas vidas.”?®> Além de se filiar ao Partido Social
Democratico, partido com o qual, até entdo, contribufa apenas intelectualmente.?®®

Nessa época, as criticas de Tillich ao nazismo eram ja intensas, 0 que o
deixou politicamente visado. Em 1930, ele publica o texto introdutério,
Sozialismus (Socialismo), do primeiro nimero da revista Neue Blatter fir den
sozialismus. Este texto “foi celebrado por um proeminente socialista alemao do
século passado (August Rathmann) como ‘talvez o mais importante testemunho
do pensamento socialista depois do Manifesto Comunista.”?® Em 1931, no
quarto namero do mesmo periodico, Tillich publica uma critica ao nacional-
socialismo com o titulo Das Problem der Macht: Versuch einer philosophichen
Grundlegung (O problema do poder: uma tentativa de fundamentacao filosofica).

Em 1931, publica Klassenkampf uns religioser Sozialismus (A luta de classes e o

%80 TILLICH citado por CALVANI, Paul Tillich: uma breve biografia, In: CALVANI,
Teologia da arte, p. 20.

81 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 27.

282 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 28.

28 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 28.

4 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 28.
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socialismo religioso), texto traduzido para o inglés, em 1989, por insisténcia de
Gustavo Gutiérrez, tedlogo latino-americano da libertagdo. No mesmo ano, 1931,
publica Protestantisches Prinzip uns proletarische Situation (O principio
protestante e a situacdo proletaria). Enfim, em 1933, publica o livro Die
Sozialistsche Entscheidung (A Decisdo Socialista), obra imediatamente proibida e
recolhida pelo governo nacional-socialismo.?*

Nos jornais de 13/04/1933, o nome de Tillich j& sai na primeira lista dos
professores, oficiais e funcionarios publicos que foram suspensos de seus cargos
por se posicionarem contra 0 nazismo. O nome de Tillich esta 14 em represélia a
um texto que continha dez teses sobre a igreja e o Terceiro Reich que escrevera
para ser publicado num livro editado por Leopold Klotz e, posteriormente,
enviado a Hitler. No contetdo das teses, Tillich critica o arianismo, o preconceito
racial e pde em oposicao a cruz do cristianismo e a cruz paga da suastica.’® O fato
de Tillich se posicionar contra a perseguicdo de amigos judeus pela Gestapo,
também foi de grande peso para que ele fosse o primeiro professor ndo-judeu a ser
demitido de uma catedra de Universidade.?’

Foi, em novembro de 1933, através do ja famoso tedlogo estadunidense
Reinhold Niebuhr, que estava na Alemanha, na época, que Tillich, depois de
muita insisténcia de seu amigo Horkheimer, que o alertava acerca do periodo de
permanecer na Alemanha, consegue a viagem e a vaga para lecionar no Union
Theological Seminary e na Columbia University, em Nova lorque. O te6logo
acostumado a estar na fronteira das disciplinas académicas se via quase que
obrigado a transpor as fronteiras de seu pais, para buscar abrigo em outras

fronteiras praticamente desconhecidas.

285 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, pp. 28-29.

286 CALVANI, Paul Tillich: uma breve biografia, In: CALVANI, Teologia da arte, p. 20.

7 MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2, p. 69.
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4.1.4
Nas fronteiras dos EUA (1933-1965)

Tillich chega em Nova lorque, com sua familia, no dia 4 de novembro de
1933. LA. ele é contratado como professor visitante de Filosofia na Universidade
de Columbia e como professor visitante de Teologia no Union Theological
Seminary. Neste Ultimo, assina um contrato temporario que € renovado
anualmente até 1937, ano em que foi efetivado. Aos 47 anos, Tillich se via tendo
que deixar sua cultura, a cotidianidade de falar em sua lingua natal e uma carreira
docente solida, pela qual ja era bem reconhecido e remunerado, para praticamente
voltar ao inicio de sua carreira. Tillich teve grande dificuldade com a lingua
inglesa. “A luta para dominar a lingua inglesa se deu em uma frente triplice.
Primeiro, para domina-la. Segundo, para conseguir adequar o0 seu pensamento a
ela. Terceiro, para repensar seu pensamento neste novo meio linguistico. Tillich
experimentou dificuldades em todos os trés niveis, pelo resto de sua vida.”?%®
Apesar dessas dificuldades, a nivel institucional, ndo faltam elogios ao

ambiente proporcionado pelo Union Seminary por parte de Tillich. Ele escreve:

O Union Seminary (...) ndo é uma comunidade isolada. Se Nova York € a ponte
entre 0s continentes, 0 Union Seminary é o caminho gque conduz a essa ponte, sobre
a qual se movem as igrejas do mundo. Uma continua corrente de visitantes de
todos os paises e de todas as ragas passa por nosso quadrilatero. Em tal ambiente, é
guase impossivel permanecer provinciano. A abertura mundial, tanto no campo
teol6gico como nos campos cultural e politico, é uma das coisas pelas quais sinto
maior gratiddo.?®®

Estando em um novo ambiente e tendo de se reconstruir, nos anos de 1934 e
1935, além das atividades académicas correntes, Tillich se dedica a traduzir
alguns de seus textos para o inglés a fim de se apresentar ao publico
estadunidense. O livro contendo tais textos foi publicado nos EUA com o titulo

The Interpretation of History (A Interpretacdo da Historia), com um texto

288 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 30.

8 TILLICH citado por MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN,
Os grandes teélogos do século XX, v. 2, p. 69.
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adicional autobiografico, de titulo On the Boundary (Na Fronteira), cujo propdsito
era introduzir Tillich e seu pensamento ao seu novo contexto.?*

As atividades extra-académicas de Tillich continuaram intensas nos EUA.
Mesmo de 14, seu interesse politico permaneceu ativo. Tornou-se participante da
New School for Social Research (Nova Escola de Pesquisa Social) juntamente
com seus velhos amigos Horkheimer e Adorno. Além de presidir, em Nova
lorque, uma Associacdo de Auxilio aos imigrantes e refugiados da Europa
Central, durante quinze anos.?*! Durante a guerra, Tillich escreve mensagens para
serem transmitidas, através da radio Voz da América, ao continente europeu.
Essas mensagens retratam sua capacidade de leitura contextual, bem como seu
jeito pastoral de lidar com a situacéo politica. O poder de analise tillichiano o faz
assumir a presidéncia do recém-criado Concilio para uma Alemanha Democrética,
criado em 1944, com o qual Tillich da uma importante contribuico ao escrever o
seu “Programa para uma Alemanha Democrarica”.?%

A década de 40 € muito produtiva para Tillich. Além de seus escritos
politicos e analiticos, ele segue reescrevendo seus antigos textos, produzindo
textos para periodicos, muitos dos quais se encontrardo, futuramente, reunidos em
coletdneas, como também retoma o costume de fazer sermdes, visto que o
ambiente do Union - muito mais um seminério teolégico que uma Universidade
no estilo alemdo - proporcionava tal feita. Os sermdes de Tillich, quando
publicados mais tarde, serdo suas publicacfes que alcancardo maior nimero de
venda, nos EUA. The Shaking of the Foundations (O abalo dos alicerces), sera seu

primeiro livro deste género, lancado em 1948.2%

Além disso, ja na década de 40,
Tillich trabalha no primeiro volume de sua Teologia Sistematica, que é publicado
em 1951. A Teologia Sistematica de Tillich causou grande impacto na teologia
estadunidense, visto que se tratava de um sistema de embasamento mais filosofico
e ndo tanto expostamente biblico, 0 que era uma novidade em relagdo ao modo

como se fazia teologia nos EUA.%**

2% MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 30.

21 CALVANI, Paul Tillich: uma breve biografia, In: CALVANI, Teologia da arte, p. 20.

22 MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 30.

2% MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 31 e 34.

2% CALVANI, Paul Tillich: uma breve biografia, In: CALVANI, Teologia da arte, p. 21.
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Ja que a Segunda Guerra finda em 1945, trés anos depois, 1948, Tillich
volta, pela primeira vez, a Alemanha. Onde pode voltar a langar suas obras,
incluindo textos que escrevera nos EUA. O primeiro deles tem o titulo de The
Protestant Era (A Era Protestante), no qual Tillich escreve sobre diversos
assuntos teolégicos como: Religido e Historia, religido e cultura, e religido e
ética.”

Os anos 50 sdo os anos de desfrute para Tillich, pois alcanca nos EUA o
prestigio que tinha na Alemanha, antes de ter que se exilar. Em 1951, sai o
primeiro volume de sua grande obra, a Teologia Sistematica, volume que é divido
em duas partes: A Razéo e a Revelacdo e O Ser e Deus. O segundo volume, que,
por fim, acaba por gerar um terceiro, é lancado em 1957, contendo a terceira parte
geral, intitulada A existéncia e o Cristo. O terceiro volume ¢é langado somente em
1963, contendo a quarta e a quinta parte, cujos titulos sdo respectivamente A vida
e o Espirito e A Histéria e o Reino de Deus. Esta foi a obra da maturidade de
Tillich. Uma obra extensa e complexa. Tanto que, “quando completa, a Teologia
Sistemética foi saudada como uma das mais importantes obras da historia da
‘[eologia”.296

Uma importante feita de sua carreira nos EUA, é que, em seus anos por |4,
Tillich aprofundou seu interesse pela psicanalise. O te6logo entra em contato
constante com pensadores como Erich Fromm, Rollo May, Harison e Grace
Elliott, Seward Hiltner, David Roberts, Howard Clinebel, Carl Rogers, Gustave
Weiger. As décadas vivamente marcadas pelas Guerras Mundiais e pela tensdo e
inseguranca geradas pelo advento da Guerra Fria, fez Tillich se debrucar sobre

temas como ansiedade, culpa, aceitacéo, coragem e ser.?*’

Em 1952, em uma reflexéo filosofica de destaque e de grande divulgagdo — The
Courage To Be (A Coragem de Ser) —, Tillich apresentou varios desses temas,
sobretudo o problema da ansiedade que domina o ser humano moderno e os
reflexos dela na filosofia, na histéria, na literatura e na vida cotidiana. Examinou,
entre outros aspectos, a coragem de aceitar as dimensées do mundo que cercam o

2% MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, pp. 31 e 34.

2% MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 35.

#7 RIBEIRO, Teologia no plural: fragmentos biograficos de Paul Tilllich. Correlatio 3
(2003), pp. 17-18.
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ser humano, a coragem da solid&o e a de participar do poder criador que existe em
todo ser humano.*®

Em 1955, Tillich se aposenta do Union Theological Seminary e é convidado
para fazer parte de um grupo seleto de professores em Harvard (University
professors). Este grupo era submetido diretamente a reitoria da Universidade, ndo
sendo, pois, submetido a departamento algum, tendo liberdade pra escolher os
temas sobre os quais lecionar. “Nessa condicdo, era convidado a lecionar,
participar de debates, e bancas de exame das faculdades de filosofia, psicologia,
artes, arquitetura, direito e até mesmo medicina. Tornara-se uma personalidade
altamente respeitada entre os intelectuais norte-americanos.”**® O prestigio de
Tillich era tanto que, em 1959, foi capa da revista Time, “coisa reservada so a
celebridades™®. No mesmo ano, também é publicada sua coletanea de textos
intitulada Theology of Culture (Teologia da Cultura), esta coletanea se tornou
famosa, e para muitos, é como que a marca de Tillich deixada na teologia.

Aposentando-se de Harvard, em 1962, estabeleceu-se em Chicago, onde
permaneceu até sua morte, em 1965. Este periodo final de sua vida é marcado por
seu interesse pelo estudo das religibes e o didlogo inter-religioso. Mesmo em
idade avancada, viaja pelo oriente, tendo oportunidade de discutir com lideres
religiosos de tradi¢des diversas. Para o aprofundamento no tema, teve o apoio de
Mircea Eliade, com quem dirigiu varias reflexdes acerca das religides. O ultimo
livro de Tillich, lancado enquanto ele ainda estava vivo, é de 1963, e tem o titulo
Christianity and the Encounter of the World Religions (O Cristianismo e o
Encontro das Religides Mundiais).***

Em 22 de outubro de 1965, Tillich morre por conta de um ataque cardiaco.
E o fim da vida de um homem que n3o hesitou em se colocar nas fronteiras da
vida, de modo que sua inteligéncia e sua capacidade de transpassar as fronteiras

teoldgicas constroem um legado de pluralidade, liberdade e didlogo, através de

2% RIBEIRO, Teologia no plural: fragmentos biograficos de Paul Tilllich. Correlatio 3
(2003), p. 18.
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uma carreira ampla e de uma producdo literaria que muito tem a dizer e a ser

explorada.

4.2

Olhar teologico e 0 método de correlacéo

De certo que a caracteristica tillichiana de se situar sempre nas fronteiras
traz, a nivel académico, grande complexidade inter e transdisciplinar, de forma
que, por vezes é dificil acompanhar seu desenvolvimento filosofico-teoldgico. Se
faz necesséria, entdo, uma introducdo basica a forma tillichiana de fazer teologia,
a fim de que se compreenda melhor o desenvolvimento teoldgico feito pelo autor
em sua Teologia Sistematica, principalmente no que concerne a parte especifica
da obra que sera desenvolvida, posteriormente, aqui.

Para se entender o pensamento filosofico-teoldgico de Tillich é necessério
pontuar algumas caracteristicas que nos ajudardo a esclarecer de onde este
pensamento parte e para que horizonte este pensamento aponta. Os subtopicos a
seguir tém o objetivo de situar os pressupostos epistemoldgicos a partir dos quais
Tillich desenvolve toda sua Teologia Sistematica, incusive a “Parte 2 do primeiro
volume, “Ser e Deus”, parte esta que foi escolhida por nos para ser exemplo de
afirmacdo de nossa hipotese de realizacdo de um giro antropoldgico por parte de

Tillich, em sua teologia.

421

O ponto de vista apologético

Na introducdo de sua Teologia Sistematica, Tillich busca firmar o lugar de
onde seu olhar teoldgico parte, deixando clara, de igual modo, a dire¢do para onde
sua teologia aponta. O posicionamento teologico de Tillich ndo é nada estranho a
sua biografia. Como pudemos ver no inicio deste capitulo, sua construcdo
teoldgica ndo estava jamais desassociada de sua visdo cultural, pastoral,
académica e politica. A mensagem crista estava sempre envolvida nas fronteiras
dindmicas de sua vida. Por isso, todo seu esforco de sistematizacdo teoldgica tem

como forga motriz a matua relacdo e influéncia tidas entre a situacdo na qual a
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vida humana estd envolvida e a mensagem que a teologia cristd sempre é
desafiada a transmitir para todo tempo ao qual tem sido contemporanea.

Tillich afirma: “Um sistema teoldgico deve satisfazer duas necessidades
bésicas: a firmacdo da verdade da mensagem cristd e a interpretacéo desta verdade
para cada nova geracdo. A teologia oscila entre dois polos: a verdade eterna de seu
fundamento e a situacdo temporal em que esta verdade eterna deve ser
recebida.”** Isto quer dizer que, por mais que haja um fundamento imutavel na
mensagem cristd, ela sempre esta sendo transmitida em situagdes histdricas
diferentes, e, se quiser ser recebida e se fazer entendida por estas, tal mensagem
deve estar sempre em atualizacdo. Para que isso ocorra, ha de haver um contato
constante e reciproco entre o que Tillich nomeou situacédo e mensagem.

Com a palavra situacéo, Tillich ndo se refere a uma analise de uma é&rea
especifica do conhecimento a respeito de certo quadro situacional especifico,
limitado a um acontecimento particular, seja pessoal ou coletivo. A situagdo a
qgual a mensagem cristd deve responder, para Tillich, ndo é a de certo quadro
social, politico ou psicoldgico especifico, mas, sim uma situacdo que seja fruto de
uma analise sociologica, politica ou psicoldgica da existéncia humana, naquele
dado momento. Apesar de se valer de todos esses campos de estudo, o conceito
tillichiano de situacdo esta ligado as interpretacGes que o ser humano faz de sua
propria existéncia. InterpretacGes estas que sao feitas por diversos meios culturais
pelos quais o ser humano se manifesta, como a ciéncia, a arte, a economia, a

politica e a ética. Como bem define o prdprio Tillich:

A ‘situacdo’ que a teologia deve considerar € a interpretacdo criativa da existéncia
tal como se realiza em todos os periodos da histéria, sob todos os tipos de
condigdes psicologicas e sociologicas. A “situacao” certamente nao ¢ independente
desses fatores. Contudo, a teologia se ocupa com a expressao cultural que eles
encontraram tanto na pratica quanto na teoria e ndo com esses fatores
condicionantes como tais.**

A situacdo existencial humana, interpretada pela cultura, é que deve

responder a mensagem cristd (querigma ou kerygma). A mensagem &, segundo

%02 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 21.
%8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 22.
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Tillich, a mensagem eterna cristd, que mesmo ganhando novas expressdes ao
longo da histdria, possui um fundamento imutavel.

Tillich aponta que sdo poucos 0s sistemas teoldgicos que conseguem
atender as duas exigéncias: conseguir fazer sentido para a situacdo a qual séo
contemporaneos e manter o fundamento da mensagem cristd (querigma), sem
confundi-la com uma expressdo momentanea. “A maioria deles ou sacrificam
elementos da verdade ou ndo sao capazes de falar a0 momento atual.”3%

Um exemplo dado por Tillich, ¢ o que ele chama de “teologia
querigmatica”( representada sobretudo por Karl Barth). Esta enfatiza a mensagem
imutavel cristd para combater as mudancas exigidas pela situacdo. Tal atitude
querigmatica € legitima e necessaria, mas € insuficiente, pois ndo considera as
perguntas que sdo geradas pela situacdo. Nesse sentido, Tillich aproxima a
teologia querigmatica ao fundamentalismo e a ortodoxia. Pois, julgando possuir ja
a mensagem, esses modos de fazer teologia petrificam-na, fazendo com que uma
interpretacdo teoldgica entre outras seja identificada com a mensagem imutavel.
Fazendo isto, “cleva algo finito e transitério a uma validez infinita e eterna”.*®
Este risco ndo deslegitima em nada a atitude querigmatica de trazer ao seu tempo
a genuina mensagem cristd. Afinal de contas, tal atitude é necessaria, contudo, ndo
é suficiente. Assim como também ndo é suficiente absolutizar a atitude oposta, a
saber, fazer da prépria situacdo a genuina mensagem cristd, relativizando a
mensagem. Isto faz com que ela perca seu fundamento e fique sujeita a
interpretacdes epocais, sem substancia alguma. Ciente do perigo existente nos
dois modos de extremismo, Tillich define sua teologia como uma teologia
apologética.

Como o prdprio Tillich a descreve: “A teologia apologética é uma ‘teologia
que responde’. Ela responde as perguntas implicitas na ‘situacdo’ com o poder da
mensagem eterna e os meios oferecidos pela situacdo e cujas perguntas ela
responde.”*®® Este modo de fazer teologia se compromete a ndo fugir de nenhuma
das duas necessidades que Tillich julga serem basicas para uma teologia. Ou seja,
se fazer entender pela situacdo a qual € contemporéanea sem deixar de ser fiel a

mensagem crista.

%4 TILLICH, Teologia sistemética, p. 21.
5 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 21.
3% T|LLICH, Teologia sistematica, pp. 23-24.
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O modo de a teologia apologética estar ligada a situacdo é fazer com que
aquela esteja sempre atenta as perguntas que surgem desta. E através das
perguntas levantadas pelas interpretacbes humana de sua propria existéncia,
manifestas por meio de suas criagdes culturais, que a teologia tera parametros para
saber 0 melhor meio de fazer com que as respostas contidas na mensagem crista
sejam entendidas por seu tempo. A situacdo contém as perguntas existenciais, ao
passo que a mensagem contém as respostas para elas. Para isso, € inevitavel que
haja entre as duas, situagdo e mensagem, uma base comum. Como Tillich diz:
“para responder a uma pergunta, deve-se ter algo em comum com a pessoa que a
formula. A apologética pressupGe uma base comum, por mais imprecisa que
seja.”®" A busca de tal base comum é que assusta a teologia de cunho

querigmatico, pois

temem que a base comum destrua a unicidade da mensagem. Apontam para 0S
primitivos apologetas cristdos, que viram uma base comum na aceitacdo do Logos;
apontam para escola alexandrina, que encontrou uma base comum no platonismo;
apontam para o uso de Tomas de Aquino fez de Aristoteles; apontam sobretudo
para a base comum que a prépria teologia apologética julgou encontrar na filosofia
do iluminismo, no romantismo, no hegelianismo e no kantismo, no humanismo e
no naturalismo. Tentam demonstrar aquilo que, em cada caso, se considerava uma
base comum ndo era mais do que a base da ‘situagdo’. A teologia apologética em
todas essas formas — na pratica isso significa toda teologia ndo fundamentalista
desde o comeco do século 18 — é, do ponto de vista dos recentes te6logos
querigméticos, um abandono do querigma, da verdade imutéavel .*®

A preocupacdo da teologia querigmatica nao é de forma alguma va. Pois, da
mesma forma que ha o perigo de se fazer teologia considerando que a mensagem
vem de uma dimensao sobrenatural que em nada participa da situacdo existencial
do ser humano, também h& o perigo de considerar as interpretacbes humanas da
existéncia como sendo a propria mensagem cristd (querigma), o que faria desta
ultima algo inconsistente. Por esta razdo, a teologia apologética ressalta tanto a
impossibilidade do ser humano encontrar as respostas para suas questdes
existenciais puramente nas interpretacdes de sua existéncia — impossibilidade

também ressaltada pela teologia querigmatica —, como também nega que a

%7 TILLICH, Teologia sistematica, p. 24.
%% T|LLICH, Teologia sistematica, p. 24.
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verdade da mensagem cristd caia do céu sem ter de haver relacdo alguma entre ela
e a situacdo existencial humana. Na teologia de cunho apologético, com a qual
Tillich comunga, hd uma intima correlacdo entre perguntas existenciais e
respostas contidas na mensagem cristd. Como bem interpretou Gibellini: “as
respostas ndo sdo tiradas da existéncia, mas ditadas a existéncia humana, nédo
como afirmacbes abstratas e isoladas, e sim como respostas correlatas as
perguntas que surgem da propria existéncia.”* Desta forma, ndo é necessario o
sacrificio nem da mensagem e nem da situagao.

O esforco para mostrar que nao era necessario sacrificar a mensagem crista
e nem fechar os olhos para a antropocentrizagdo moderna cada vez mais
acentuada pelas constantes criaces humanas, sejam intelectuais ou empiricas,
vinha sendo a motivacdo para que Tillich e muitos outros tedlogos cristdos
desenvolvessem suas teologias de modo criativo e intelectualmente honesto. A
problematizagdo ¢ declarada por Tillich da seguinte forma: “‘A mensagem crista e
a mentalidade moderna’ constitui o tema dominante desde o final da ortodoxia
classica. A questdo constante tem sido: pode a mensagem cristd ser adaptada a
mentalidade moderna sem perder seu caréater essencial e Gnico?”* Tillich
acreditava que a resposta para tal pergunta era positiva, e, de forma pratica,
enxergava que o elo entre um elemento e outro sé poderia ocorrer através de uma
relagdo intima do pensamento teoldgico com o pensamento filosofico, entre

filosofia e teologia.

422

Filosofia e teologia

De forma prética, € com base na relacdo da filosofia com a teologia que
Tillich constroi seu sistema teoldgico. Como o proprio Tillich declara: “a linha de
fronteira entre a filosofia e a teologia é o centro do meu pensamento e do meu

trabalho.”'* Mas antes de tratar das aproximagdes ou afastamentos entre um

309 GIBELLINI, A teologia do século XX, pp. 93-94.

319 TILLICH, Teologia sistemética, p. 25.

311 «the boundary line between philosophy and theology is the center of my thought and
work.” P. TILLICH, Philosophy and Theology, In: P. TILLICH. The protestant era. lllinois:
The University of Chicago Press, 1948, p. 83. Todas as cita¢Ges desta obra sdo de tradugdo nossa e
terdo seu texto original presente em nota de rodapé.
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modo de pensar e outro é necessario compreender o que Tillich entende por
filosofia. Ele define filosofia como “aquela abordagem cognitiva da realidade na
qual a realidade como tal é o objeto.”®? A viséo filoséfica que Tillich tem, ao
ligar a filosofia a teologia, é a de uma ciéncia que busca, a todo momento, o
significado das estruturas mais gerais possiveis da realidade. Para ele, “a filosofia
ndo se restringe a campos e areas especificas da realidade, mas levanta a pergunta
pelo ser™™. Para Tillich - seguindo a Aristételes - a ontologia é a filosofia
primeira, pois € ela quem traz a tona a pergunta primeira, a pergunta pelo ser. Tal
abordagem poderia também levar o nome de metafisica, mas Tilich prefere falar
em ontologia porque julga que “a preposi¢cdo meta tem agora a irremediavel
conotacdo de designar uma duplicacdo deste mundo por uma ordem transcendente
de seres. Portanto, talvez seja menos desorientador falar em ontologia em vez de
metafisica”.®®* No perigo do termo metafisica ser encarado como algo
ultrapassado que descreve um mundo sobrenatural, prefere-se o termo ontologia.
A pergunta pelo ser é a pergunta primeira, gerada pelo choque filosoéfico.
Esse choque é a experiéncia da qual nasce a propria filosofia. Ele surge na
experiéncia humana que, na essencialidade que lhe ¢ propria, pergunta: “O que
significa ser? Por que h& ser e ndo ndo-ser? Qual é a estrutura na qual todos 0s
seres participam?”*®> A filosofia concebida por Tillich é ontolégica, e seria
impossivel entender seu sistema teolégico sem a compreensdao de tal
peculiaridade. Todas as vezes que ele fala em filosofia esta falando desse
questionamento primeiro que busca o que fundamenta a realidade, e o caminho
percorrido para tal, o caminho ontol6gico, da perseguicdo do significado do ser.
“Neste sentido, a filosofia olha para a realidade como um todo, mas néo para o
todo da realidade; ndo olha para os objetos, mas pergunta por aquilo que estrutura

a realidade de tudo aquilo que existe, o ser em si.”**® Mais afrente, abordaremos o

312 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 36.

313 ROOS, A relacdo entre teologia e filosofia no pensamento de Paul Tillich, In:
MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em
perspectiva interdisciplinar, p. 148.

31 TILLICH, Teologia sistemética, p. 37.

315 «\What is the meaning of being? Why is there being and not not-being? What is the
structure in which every being participates?” TILLICH, Philosophy and Theology, In: TILLICH,
The protestant era, p. 85.

316 ROOS, A relagdo entre teologia e filosofia no pensamento de Paul Tillich, In:
MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em
perspectiva interdisciplinar, p. 149.
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modo como a abordagem ontoldgica efetivamente influi na teologia de Tillich,
bem como de que forma aquela ajudar a moldar esta. Por enquanto, o que foi dito
é suficiente para um primeiro passo no propoésito de expor a relacao filosofia-
teologia no pensamento tillichiano.

Para um segundo passo, é necessario que se ponha, ainda que brevemente, o
que Tillich entende por teologia. O tedlogo teuto-americano logo descarta a
possibilidade de uma teologia empirico-indutiva ou metafisico-dedutiva. Para ele,
¢ impossivel um discurso sobre Deus que use das coisas naturais para uma
inducdo a prova de sua existéncia, ao passo que também € inaceitavel que se
construa uma teologia com base em certezas deduzidas de um mundo para além
do real (“metafisico™).®'” Para superar este dilema, Tillich traca dois critérios
formais aos quais todo empreendimento teoldgico deve seguir para continuar
sendo teologia, de fato.

O primeiro critério formal da teologia é: “O objeto da teologia é aquilo que
nos preocupa de forma Gltima. S6 sdo teoldgicas aquelas proposi¢fes que tratam
de seu objeto na medida em que ele pode se tornar questdo de preocupacao
Gltima para nés.”**® Com preocupacdo Gltima Tillich queria expressar aquela
preocupacdo na qual estd o sentido existencial de nossas vidas. Aquilo que é
maior que qualquer preocupacédo preliminar e da qual ndo podemos escapar ainda
que queiramos. A nossa preocupacio Ultima entregamos todos 0s nossos esforgos
e a ela empregamos todo nosso viver. O primeiro critério formal tillichiano nos
diz que s6 € escopo da teologia, aquilo que nos preocupa de forma ultima. “A
teologia ndo pode e ndo deve emitir julgamentos sobre o valor estético de uma
criacdo artistica, sobre o valor cientifico de uma teoria fisica ou de uma
interpretacdo historica, sobre o0s melhores métodos de cura médica ou
reconstrugdo social, sobre a solucdo dos conflitos politicos e internacionais.”**
Este critério tem como objetivo salvaguardar a impossibilidade de uma definicdo
empirica e delimitadamente especifica do “objeto” teoldgico. Aquilo a quem se
refere a teologia ndo é definivel e nem pode ser confundido com preocupacoes

preliminares, apesar de, contudo, estas Gltimas poderem ser veiculos que, sem

31 TILLICH, Teologia sistemética, p. 26.
38 TILLICH, Teologia sistematica, p. 30.
319 TILLICH, Teologia sistematica, p. 30.
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fazer de si mesmas preocupacgdo Ultima, apontam para a preocupacgdo ultima, e,
nesse caso, especificamente, se tornam também objeto da teologia.

No segundo critério formal para a teologia, Tillich usa o principal conceito
ontoldgico (ser e ndo-ser) para descrever o contetdo da nossa preocupacao ultima,
sem delimita-lo. Ele diz: “Nossa preocupac¢do ultima é aquilo que determina
nosso ser ou ndo-ser. S6 sdo teoldgicas aquelas afirmacdes que tratam de seu
objeto na medida em que este possa se tornar para ndés uma questdo de ser ou
ndo-ser. Este ¢ o segundo critério formal da teologia.”**® Com este critério, Tillich
procura estreitar a gama de opg¢des daquilo que pode se tornar “objeto” da
teologia. J& numa linguagem filosofico-teoldgica, o autor traz ao escopo teolégico
um carater ontoldgico-existencial, de forma a vincular, necessariamente, a nossa
preocupacdo Ultima & nossa existéncia, ndo no sentido de tempo e espago
especifico, mas no sentido da “totalidade da realidade humana, a estrutura, o
sentido e a finalidade da existéncia.”*** De acordo com o segundo critério posto, a
nossa preocupacao Ultima ndo pode ser posta em seres sobrenaturais que nada tém
a ver com a humanidade. Seja “um deus concebido como um ser ao lado de outros
(mesmo que seja um ser supremo) ou um anjo que habita num reino celeste
(chamado o reino dos “espiritos”) ou um ser humano que possui poderes
sobrenaturais (mesmo que seja chamado de homem-deus)”**2. Nada pode atender
ao primeiro critério da preocupacdo Ultima se ndo puder se tornar para nds uma
questdo de ser ou ndo-ser. Uma questao que estremeca nossas fundacoes.

Na visdo de Tillich, entre filosofia e teologia h& convergéncias e
divergéncias. Das convergéncias, “A mais importante de todas ¢ que todas as duas
tém o ser como objeto comum.”*?* A pergunta pelo ser é comum tanto & filosofia
guanto a teologia. Ndo ha como a teologia fugir da pergunta filoséfica. Pois, se a
teologia € a pergunta por aquilo que nos preocupa de forma dltima, sendo entrega
total aquilo que é incondicional e infinito, ela se aproxima a busca filosofica pelo
fundamento do ser. A busca do ser humano pela totalidade do ser € o que o

preocupa de forma Gltima. A principal convergéncia se da porque a

320 TILLICH, Teologia sistemética, p. 31.

%21 TILLICH, Teologia sistemética, p. 31.

%22 TILLICH, Teologia sistemética, p. 32.

83 «“La plus importante est que toutes deux ont 1’étre pour objet commun.” C.
ARMBRUSTER. La vision de Paul Tillich. Paris: Aubier, 1971, p. 52. Todas as cita¢es desta
obra sdo de traducdo nossa e terdo seu texto original presente em nota de rodapé.
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filosofia levanta necessariamente a questdo da realidade como um todo, a questéo
da estrutura do ser. A teologia suscita necessariamente a mesma pergunta, pois
aquilo que nos preocupa de forma Ultima deve pertencer a realidade como um todo:
deve pertencer ao ser. Caso contrario, ndo poderiamos encontra-lo e ndo poderia
nos concernir. Sem davida, ndo pode ser um ser entre outros. Neste caso, ndo nos
preocuparia infinitamente.**

Por mais que, ao longo da historia, a teologia tenha ganhado rétulos que a
elevavam como uma “ciéncia do alto” ou uma “ciéncia do sobrenatural”, é
impossivel para a teologia fugir dos caminhos da realidade para construir suas
ideias. Mesmo que se tenha a pretensdo de “tratar” sobre o incondicional, o
eterno, o infinito, ndo ha como fazé-lo sem se valer do raciocinio, da linguagem e
de todos dos instrumentais que séo tipicos da finitude. “Ha uma fungdo cognitiva
que a teologia precisa considerar.”**® Entdo, a filosofia converge com a teologia
ndo sé por perguntarem pelo mesmo “objeto”, mas também por compartilharem
dos mesmos instrumentais categoriais. “A teologia, ao lidar com nossa
preocupacdo Ultima, pressupfe, em toda sentenca, a estrutura do ser, suas
categorias, leis e conceitos.”*?® Em sintese, o que estd na base das convergéncias
entre filosofia e teologia, é a pergunta que ambas fazem pelo fundamento do ser,
ou pela realidade dltima, e consequentemente, os termos que acabam por
compartilhar. Nas palavras de Tillich: “O te6logo deve considerar seriamente o
sentido dos termos que emprega. (...) A estrutura do ser e as categorias e conceitos
que descrevem essa estrutura constituem uma preocupacao implicita ou explicita
de todo filésofo e de todo tedlogo. Nem um nem outro podem evitar a questao
ontoldgica™®*’.

Ja em relacdo as divergéncias entre filosofia e teologia, Tillich aponta, em
sua Teologia Sistematica, que sdo basicamente trés. Todas elas tendo como base
uma diferenca fundamental de ponto de vista acerca da pergunta pelo ser. Ele diz:
“A filosofia e a teologia formulam a pergunta pelo ser. Mas elas o fazem a partir

de perspectivas diferentes, A filosofia lida com a estrutura do ser em si mesmo. A

%24 TILLICH, Teologia sistemética, pp. 37-38.

%5 N. G. SILVA. Antropologia transcendental e correlagdo: Karl Rahner e Paul Tillich
em dialogo. 2007. 291p. Monografia (Tese) — Faculdade de Filosofia e Ciéncias da Religido,
Universidade Metodista de S&o Paulo, S&o Bernardo do Campo, 2007, p. 106.

326 TILLICH, Teologia sistematica, p. 38.

2T TILLICH, Teologia sistematica, p. 38.
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teologia lida com o sentido do ser para nés.”** Ou seja, a filosofia atua dentro de
um certo limite analitico-descritivo da estrutura do ser, enquanto que a teologia
busca um sentido que essa analise possa transmitir para nés. “Em nenhuma
afirmacao teoldgica a relagdo para nés pode ser omitida”.*?®

A primeira divergéncia apontada por Tillich entre filosofia e teologia, é a
“atitude cognitiva do filosofo e do tedlogo.”** Filésofos e tedlogos olham para o
ser e suas estruturas de maneiras diferentes. Enquanto o filésofo busca analisar as
estruturas do ser com objetividade e distancia, evitando condicionamentos
pessoais que o atrapalhem numa andlise objetiva da realidade, o tedlogo esta
inteiramente envolvido com o que o preocupa de forma Ultima. A busca teoldgica
faz com que o sujeito que a faz carregue consigo toda sua carga existencial,
angustias, temores, amores ¢ condicionamentos sociais. O “objeto” do tedlogo
nunca pode ser abordado com indiferenca, mas sempre €, para ele, questdo Ultima,
questdo que envolve seu proprio ser e nao-ser. “O filésofo segue sua pesquisa
com distanciamento; o tedlogo ¢ implicado, engaj ado”

O segundo ponto de divergéncia entre a teologia e a filosofia, que Tillich
aponta, € a fonte de cada uma. A fonte exclusiva do filésofo é o logos universal
que se encontra tanto na realidade analisada quanto em si mesmo. Desta forma, a
unica fonte de conhecimento da realidade esta na correspondéncia entre o objeto
analisado e o sujeito que o analisa, € ndo num evento especial através do qual se
faga uma leitura da realidade. “Nao ha um lugar especial onde descobrir a
estrutura do ser, ndo ha um lugar privilegiado onde descobrir as categorias da
experiéncia.”** Por outro lado, o te6logo tem sempre um lugar onde é manifesto
aquilo que o preocupa de forma Gltima. Um evento histérico especifico no qual se
reconheca a manifestagdo do logos e a partir do qual se possa ler a realidade. “A
fonte de seu conhecimento ndo é o logos universal, mas o logos ‘que se tornou
carne’.”**® O sujeito teolégico esta comprometido, por um vinculo de fé, com o

logos especifico que a ele se revelou. Apesar disso, “A diferenca de olhar de

28 TILLICH, Teologia sistemética, p. 39.

329 “In no theological statement can the relation to us be omitted.” TILLICH, Philosophy
and Theology, In: TILLICH, The protestant era, p. 87.

30 TILLICH, Teologia sistemética, p. 39.

%31 «Le philosophe poursuit son enquéte avec détachement; le théologien, lui, est impliqué,
engagé.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 52

%2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 40.

%3 TILLICH, Teologia sistematica, p. 40.
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filésofos/as e tedlogos/as ndo se da por uma divisdo de campos, como filésofos/as
olhando para o profano e tedlogos/as olhando para o sagrado, por exemplo. A
diferenca esta no olho de quem vé.”*** Isto quer dizer que tanto a teologia quanto
a filosofia podem abordar os mesmos objetos, e estes podem ser qualquer coisa
com as quais a realidade os faca se defrontar, mas sempre 0s enxergardo a partir
de lugares diferentes. A filosofia pelo logos universal e a teologia por algum logos
especifico.

A terceira e ultima divergéncia entre filosofia e teologia levantada por
Tillich é a diferenca de seus préprios contetdos. “Filosofo/a ¢ tedlogo/a, mesmo
quando se referem ao mesmo conceito, querem exprimir coisas diferentes, pois
lidam com conteudos diferentes.”**® A abordagem filos6fica tem sua analise das
categorias do ser limitada pelas estruturas nas quais ela se mostra na realidade. Tal
delimitacdo fard com que a filosofia analise todas as estruturas da vida apenas em

seu escopo cosmoldgico. Tillich diz:

O filésofo trata das categorias do ser em relagdo com o material estruturado por
elas. Ele trata da causalidade tal como esta aparece na fisica ou na psicologia;
analisa o tempo bioldgico ou histdrico; discorre sobre o espago astronémico e o
microcosmico. Ele descreve o sujeito epistemoldgico e a relacdo entre pessoa e
comunidade. Apresenta as caracteristicas da vida e do espirito em sua dependéncia
reciproca e em sua independéncia matua. Ele define a natureza e a histéria em seus
limites mGtuos e tenta penetrar na ontologia e l6gica do ser e ndo-ser.*®

Ja a abordagem teolOgica é soterioldgica, trata todo conteldo das categorias
e conceitos relacionando-os sempre a uma pergunta por um “novo ser”. Isto &,
guando a teologia trata de causalidade, a relaciona com o fundamento de todas as
causas e efeitos; quando fala de tempo, o relaciona com a eternidade; quando
aborda sobre o espaco, o faz em relacdo a alienacdo existencial do ser humano,
que, ndo importa onde esteja, sempre se sente fora de seu lugar; quando lida com

0 tema da angustia, relaciona-a com a possibilidade de vencé-la através da

34 ROOS, A relagdo entre teologia e filosofia no pensamento de Paul Tillich, In:
MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em
perspectiva interdisciplinar, p. 154.

%% ROOS, A relagdo entre teologia e filosofia no pensamento de Paul Tillich, In:
MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em
perspectiva interdisciplinar, p. 155.

3% TILLICH, Teologia sistematica, pp. 40-41.
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coragem de ser.®* Todos esses exemplos mostram a divergéncia de contetido das
categorias do ser quando abordados pela filosofia e pela teologia. “Se teologia e
filosofia dao, todas duas, uma resposta ao problema do ser, o conteudo da filosofia
é cosmologico, explicando o universo, enquanto que o contetdo da teologia é de
natureza soteriologica, remediando a desintegragcdo do cosmos™>¢,

Mesmo com todas essas divergéncias, filosofia e teologia ndo estdo, de
maneira alguma, distantes. Pois toda abordagem filosofica esta de alguma forma
possuida por alguma preocupacao ultima. Preocupacao esta que a move e molda
suas intencdes e construcdes. Algumas vezes manifestas por areas da filosofia
como a ética, epistemologia, filosofia da natureza. Tillich diz que todo ser
humano “estd sujeito ao poder de uma preocupagdo Ultima, esteja plenamente
consciente disso ou ndo, admita isso para si mesmo e para os outros ou ndo.”**°
Portanto, se uma pessoa é fildsofa e tem em sua visao filoséfica uma preocupacao
ultima, ela também ¢é tedloga. Por outro lado, a teologia corre um risco grande se
ndo imprimir uma postura de distanciamento e de critica ao contetdo que lhe
aparece como expressdo de sua preocupacao ultima. O fato da tedloga, ou tedlogo,
estar envolvida existencialmente com o que lhe preocupa de forma Gltima faz com
que esta esteja em grande vulnerabilidade, pois esta relagdo norteia sua vida e
teologia. Desta forma, a exigéncia filoséfica deve estar sempre presente na
teologia, esta “nunca podera abandonar a preocupagao filoséfica para que nao caia
no erro de, sem uma base ontoldgica solida, falar de Deus como mero ser ao lado
de outros. A base ontoldgica é o que permite perceber Deus como o ser em si,
aquele que da sentido a todo ser e que, por isso mesmo, pode nos interessar de
forma ltima.”**

Com esses apontamentos, é possivel afirmar que had uma interpenetracdo

entre filosofia e teologia. Pois, enquanto s6 é possivel fazer filosofia a partir de

37T TILLICH, Teologia sistematica, p. 41.

3% «sij la philosophie et la théologie apportent toutes deux une réponse au probléme de
I’étre, le contenu de la philosophie est de nature cosmologique, rendant compte de 1’universe,
tandis que le contenu de la théologie este de nature sotériologique, portant remede a la
désagrégation du cosmos”ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 52

39 TILLICH, Teologia sistemética, p. 41.

%0 ROOS, A relagdo entre teologia e filosofia no pensamento de Paul Tillich, In:
MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em
perspectiva interdisciplinar, p. 156-157.
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uma preocupacao Ultima, s6 é possivel uma teologia “completa” quando se leva a
sério as perguntas e categorias levantadas pela filosofia.

Mesmo apontando diferencas e semelhancas em atitudes e conteldos,
Tillich procura deixar claro que ndo é possivel uma sintese ou um conflito entre
filosofia e teologia, pois, apesar de serem proximas, estas operam sobre bases
diferentes. Enquanto a base da filosofia trata da anélise ontologica da estrutura do
ser, a base teoldgica trata do apontamento e da abordagem de sua preocupacéo
ultima. Ambas as bases ndo podem se confundir com a outra. Se um tedlogo, ou
tedloga, também é filésofo, ou filésofa, e se envolvem em uma discussao
filosofica, devem respeitar o escopo que cabe a filosofia, sem trazer elementos da
teologia para a discussdo. “E uma vergonha para o tedlogo e ¢ intoleravel para o
filésofo se, numa discussdo filosofica, o tedlogo de repente reivindica uma
autoridade que nao seja a razdo pura. Conflitos em nivel filosofico sdo conflitos
entre dois filésofos, um dos quais casualmente é um tedlogo. Mas ndo sdo
conflitos entre teologia e filosofia.”***

Mesmo em bases diferentes, para Tillich, filosofia e teologia andam juntas.
Ele diz: “Ambas, filosofia e teologia, se tornam pobres e distorcidas quando estao
separadas uma da outra.”**? A filosofia tem em si um elemento teolégico, a saber,
uma preocupacdo Ultima que a impulsiona, que da a ela um carater existencial,
impedindo-a de ser uma ciéncia que apenas trata da questdo do ser como se esta
ndo nos preocupasse. Por outro lado, a teologia também tem em si um elemento
filosofico, a saber, a questdo filoséfica, que faz com que a teologia procure
estruturar uma base tedrica critica e sOlida, através da qual possa se fazer
entendida. Sem esse elemento filosofico, a teologia corre o risco de tornar-se mero
querigma.®®

Como ja foi dito, a fronteira entre a filosofia e teologia é o centro da
construcdo teoldgica de Tillich. Por isso, no inicio de seu discurso ao assumir a

cadeira de Teologia Filosofica no Union Theological Seminary, em Nova York,

L TILLICH, Teologia sistemética, p. 43.

342 «Both philosophy and theology become poor and distorted when they are separated from
each other.” TILLICH, Philosophy and Theology, In: TILLICH, The protestant era, p. 89.

3 Cf. TILLICH, Philosophy and Theology, In: TILLICH, The protestant era, pp. 88-89.
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declarou que o nome da cadeira lhe caia bem como nenhum outro.®** Em sua
Teologia Siteméatica, Tillich concretiza sua teologia filoséfica através de seu
método de correlacdo, “cuja complexa implicagdo entre pergunta e resposta tenta
ser solugdo adequada para a relacdo filosofia-teologia.”**®>. Com este método,
Tillich correlaciona a pergunta filosofica pelo ser com as respostas teoldgicas
dadas a partir dos simbolos da fé crista. “Esta é, de fato, a proposta da Teologia

Sistematica de Tillich, uma grande correlagdo entre filosofia e teologia™>*®.

4.2.3

O método de correlacao

O método de correlagdo foi o meio que Tillich usou para sistematizar sua
teologia de visdo apologética. Visando um sistema teologico que conseguisse
trazer a mensagem cristd de forma inteligivel para situacdo de seu tempo, “0
método de correlacdo explica os conteudos da fé cristd através de perguntas
existenciais e de respostas teolégicas em interdependéncia mitua.”®*’ Esse
método busca estar atento as perguntas que o ser humano levanta referentes a sua
situacdo existencial para que, a partir delas, possa discernir de que forma
transmitira as respostas contidas na revelacéo crista.

Contudo, no método de correlacdo, as perguntas existenciais humanas e as
respostas teoldgicas ndo estdo separadas, apesar de serem independentes. Situacéo

(pergunta) e mensagem (resposta) sdo fatores independentes, mas estdo em

4 No inicio de seu pronunciamento, ele diz: “Teologia Filosofica é o nome ndo comum da

cadeira que represento. Este € um nome que me cai bem como nenhum outro, ja que a linha de
fronteira entre filosofia e teologia é o centro do meu pensamento e do meu trabalho”.
Texto original: “theology is the unusual name of the chair I represent. It is a name that suits me
better than any other, since the boundary line between philosophy and theology is the center of my
thought and work.” TILLICH, Philosophy and Theology, In: TILLICH, The protestant era, p.
83.

3% «cui la complessa implicanza tra domanda e risposta cerca di essere soluzione adeguata
del rapporto filosofia-teologia.” E. SCABINI, Il pensiero di Paul Tillich. Vita e Pensiero: Milano,
1967, p. 30. Todas as citacOes desta obra séo de traducdo nossa e terdo seu texto original presente
em nota de rodapé.

%6 ROOS, A relagdo entre teologia e filosofia no pensamento de Paul Tillich, In:
MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em
perspectiva interdisciplinar, p. 159.

T TILLICH, Teologia sistematica, p. 74.
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inevitavel interdependéncia. “A interdependéncia da situacdo e da mensagem ¢ o
4mago do método da correlagdo.”?*

A ideia de uma independéncia entre pergunta e resposta visa mostrar que
ndo é possivel chegar a revelacdo divina através da analise existencial humana
como também, por outro lado, as repostas dadas pela revelacdo ndo contém em si
as perguntas feitas pelo ser humano, feitas de variadas formas ao longo do tempo.
No primeiro caso, a independéncia da pergunta frente a resposta se da pela
incapacidade humana de, a partir da andlise l6gico-existencial chegar a revelacéo
divina. O ser humano, imerso em sua finitude, ndo pode ser sua propria resposta
para sua situacdo. Ou seja, na pergunta ndo ha respostas, apenas pergunta. No
segundo caso, a independéncia da resposta frente a pergunta é demonstrada pela
impossibilidade de se extrair as perguntas elaboradas pelo ser humano apenas das
respostas contidas na revelacdo. As respostas, por si sO, sdo SO respostas
substancias. Nelas, ndo estdo presentes as formas em que devem estar para serem
compreendidas pelo ser humano de cada tempo. Na correlacdo tillichana, a
resposta ndo pode ser derivada da pergunta — “o ser humano ¢ a pergunta, mas nao

»349 30 passo que a pergunta também ndo pode derivar da resposta - “o

ser humano nao pode receber uma resposta a uma pergunta que nao formulou.”**,

a resposta.

Dai se afirma que tanto pergunta quanto resposta sdo independentes. Contudo, se
uma n&o estiver em interdependéncia com a outra, ambas se tornam incompletas.
Por isso, entdo, a necessidade da interdependéncia entre pergunta e
resposta. A pergunta existencial, se ndo receber a resposta revelatoria, por mais
profunda que tal analise seja, ndo conseguira ir além da pergunta. Por outro lado,
as respostas teoldgicas, se ndo levarem em conta as perguntas que sdo geradas
pela existéncia, cairdo no erro de impor ao ser humano verdades imutéaveis vindas
de um lugar externo como forma de salvacgdo, sem o interesse de saber se isso faz
sentido para ele ou ndo. Como bem apontou Armbruster: “A dependéncia mutua
entre pergunta e resposta pode se explicar em termos de forma e contetdo. A

respostas teoldgicas tiram da revelagdo seu conteudo e das questdes existenciais

%8 3. TAKATSU. Paul Tillich, o teélogo da correlagdo. Estudos Teol6gicos 2 (1963), p.
58-67, 1963. Aqui, p. 63,

9 TILLICH, Teologia sistemética, p. 308.

%0 TILLICH, Teologia sistemética, p. 309.
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sua forma.”*' O que também ¢é afirmado pelo proprio Tillich quando diz: “Ha
uma dependéncia mutua entre pergunta e resposta. Quanto ao conteldo, as
respostas cristds sdo dependentes dos eventos revelatorios nos quais elas
aparecem. Quanto a forma, sdo dependentes da estrutura das perguntas as quais
respondem”352.

O método da correlagdo empregado por Tillich em sua Teologia Sistematica
é explicitamente uma reacdo a trés outros métodos que, no julgamento de Tillich,
séo inadequados. O primeiro ¢ chamado de “supranaturalista”, o segundo recebe o
nome de “naturalista”, enquanto o terceiro ¢ chamado de “dualista.”. Em suas
obras, € constante a mencdo e oposicdo acerca dos dois primeiros métodos
citados. “Contrariamente a essas duas concepgdes teologicas, que ele considera
unilaterais, Tillich prop6e uma visdo que mantenha unidos, em justo equilibrio,
tanto o aspecto natural como o aspecto sobrenatural”™**,

O método supranaturalista, representado, sobretudo, por Karl Barth e os
tedlogo neo-ortodoxos, “considera a revelagio como um estranho pacote de
verdades caidas do céu; ele ndo tem nada mais que respostas, a partir das quais
fabrica as perguntas.”** Este método ignora as condigdes nas quais o contetido da
revelacdo é recebido pelo ser humano, enfatizando a distancia e a soberania da
natureza divina em relacdo a humana. Desta forma, discorda da posicdo
correlacionista tillichiana de que o conteldo da mensagem cristd deva buscar nas
perguntas existenciais humanas a forma pela qual deve se apresentar. Este tipo de
postura, como a de Tillich, que assume uma relagdo entre o ser humano e Deus na
experiéncia religiosa é rejeitado por tedlogos como o ja citadomBarth “porque
temem que qualquer tipo de correlagdo divino-humana torne Deus parcialmente

59355

dependente do ser humano.”™” Em resposta a isso Tillich diz que “embora Deus,

em sua natureza abismal, de forma alguma dependa do ser humano, Deus em sua

%1 «_a dependence mutuelle entre question et response peut s’expliquer en termes de forme
et de contenu. Les réponses théologiques tirant de la révélation leur contenu et des question
existencielles leur forme.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 48.

%2 TILLICH, Teologia sistemética, p. 78.

%3 MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2, p. 85.

%4 «considere la revelation comme un étrange paquet de vérités tombé du ciel; elle n’a rien
d’autre que des réponses, a partir desquelles ele fabrique les questions.” ARMBURSTER, La
vision de Paul Tillich, p. 48.

%5 TILLICH, Teologia sistematica, p. 75.
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automanifestacdo ao ser humano é dependente da forma em que o ser humano
recebe sua manifestagdo”°.

Outro método rejeitado por Tillich ¢ o chamado “naturalista” ou
“humanista”. Este método foi usado por grande parte das teologias liberais do
século XIX e XX, tendo como expoentes nomes como Albrecht Ritschl e Adolf
Von Harnack. “O método naturalista ou humanista nao vai além da existéncia
humana: as respostas sdo retiradas das proprias perguntas.”**" O naturalismo
supde extrair das perguntas existenciais humanas as respostas teoldgicas,
ignorando a distancia existente entre a natureza humana, finita e alienada, e a
natureza infinita da revelacdo divina. Neste tipo de concep¢do teoldgica,
“perguntas e respostas foram colocadas no mesmo plano da criatividade humana.
Tudo foi dito pelo ser humano, nada ao ser humano. Mas a revelagio ¢ ‘dita’ ao
ser humano, n&o pelo ser humano a si mesmo”**,

Por fim, o método da correlacdo se ergue contra 0 método chamado de
“dualista”. Este, que geralmente é o método dos que se esforcam para construir as
chamadas “provas da existéncia de Deus”, considera a ruptura que ha entre o
humano e o divino, mas acredita ser possivel chegar a verdades teologicas através
do préprio esforco humano, ou através de uma “teologia natural”. O equivoco
deste método é que “ele corresponde respostas naturais e respostas Cristds, ao
invés de buscar uma correlacdo entre perguntas e respostas.”>>° O problema da
teologia natural € presumir que através de seus esforcos seja possivel chegar a
prova da existéncia de Deus ao invés de uma pergunta pelo mesmo. “Se
considerarmos as provas da existéncia de Deus ndo como uma resposta, mas como
uma pergunta — como é o caso do método de correlacdo -, entdo sua utilizacdo é
legitima”360.

A correlacdo é mais que um método usado em uma obra. Ela permeia todo

pensamento de Tillich, e pode ser percebida em varias de suas obras. Battista

%8 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 75.

%7 <] 3 méthode naturaliste ou humaniste ne va pas au-deld de I’existence de I’homme: les
réponses sont tirées des questions elle-mémes.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 48.

%8 TILLICH, Teologia sistemética, p. 79.

359 «elle cherche & faire correspondre réponses naturelles et responses chrétiennes, au lieu
de chercher une correlation entre questions et réponses” ARMBRUSTER, La vision de Paul
Tillich, p. 48.

%0 «Gj 1’on considére les preuves de I’existence de Dieu non point comme une réponse,
mais comme une question — tel est le cas dans la méthode de correlation -, alors leur utilization est
Iégitime.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 48.
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Mondin foi feliz ao apontar a correlagdo como um principio do pensamento

tillichiano. Ele diz:

O eixo em torno do qual gira toda a teologia de Paul Tillich é o principio da
correlacdo. Este afirma a necessidade de pensar qualquer realidade juntamente com
outra realidade, na medida em que elas se encontram em relacdo de dependéncia
reciproca. Essa relacdo de dependéncia reciproca que Tillich chama de correlag&o,
exatamente porque implica uma subordinagéo reciproca, distingue-se de todas as
relacBes que os outros filésofos colocaram na base de suas interpretaces do real,
tanto da contradicdo como da analogia, tanto da harmonia como do paralelismo,
tanto da participacio como da complexidade, e assim por diante.***

A correlacdo proposta por Tillich é ndo s6 um avanco teolégico, mas
também filosofico e epistemoldgico. Em um de seus artigos sobre Tillich,
Carvalhaes cita David Tracy, nome expoente da teologia evangélica, quando este
define o método da correlagdo como “um conceito (...) que da espago para todo o
espectro de possibilidades logicas: da identidade a similaridade e da analogia a
ndo-identidade radical.”*®> Mais afrente, o proprio Carvalhaes completa: “Ele
permite aos tedlogos transpor as fronteiras estreitas da teologia para dialogar com
outras interpretagdes, fazendo deste exercicio um empreendimento pluralista.”*®®
Sem duavidas, o principio da correlacdo faz com que o pensamento teoldgico seja
mais humano e existencial, fazendo com que a teologia se aproxime do drama
humano da existéncia, e, naturalmente, de outras ciéncias do espirito, ja que este

drama ja esta presente em todas elas. Através deste método,

o tedlogo ndo fica parado na resposta teoldgica que anuncia. Ele sé pode dar essa
resposta de forma convincente se participa com todo seu ser na situacdo da
pergunta, a saber, na condicio humana. A luz dessa exigéncia, 0 método de
correlagdo protege o tedlogo da arrogancia de dispor das respostas da revelacao.
Ao formular a resposta, ele deve lutar para alcanca-la.***

O principio da correlacdo estd presente na teologia tillichiana ao

correlacionar teologia e cultura, filosofia e teologia, fé e divida, pergunta e

%1 MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2, pp. 74-75.

%2 TRACY citado por CARVALHAES. Uma critica das Teologias Pés-modernas a
Teologia Ontoldgica de Paul Tillich. Correlatio 3, p. 102.

%3 CARVALHAES, Uma critica das Teologias Pés-modernas & Teologia Ontoldgica de
Paul Tillich, Correlatio 3, p. 102.

%4 TILLICH, Teologia sistemética, p. 310.
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resposta, a existéncia e o Cristo, a vida e o Espirito, a historia e Reino de Deus.
Contudo, a correlacdo teoldgica que ¢é a base para todas estas é a correlagdo entre
0 ser humano e Deus, pois ela “é¢ a correlagdo que intersecciona a realidade
verticalmente, de baixo para cima (e vice-versa), do homem para Deus (e vice-
versa).”*® Esta correlacio bésica fica ainda mais clara na estrutura organizacional

da Teologia Sistemética de Tillich. A respeito da qual, ele explica:

Este método requer que cada parte do sistema inclua uma se¢cdo em que se
desenvolve a pergunta mediante uma analise da existéncia humana e da existéncia
em geral e uma secdo em que se da a resposta teolégica com base nas fontes, no
meio e na norma da teologia sistematica. Esta divisdo deve ser mantida. Ela é a
espinha dorsal da estrutura do presente sistema.*®

E através desta correlacio basica que se desenvolvem as cinco partes de sua
Sistemética, cujos titulos sdo: 1- A razdo e a revelacdo; 2- O ser e Deus; 3- A
existéncia e o Cristo; 4- A vida e o Espirito; 5- A historia e 0 Reino de Deus.
Dessas partes, a segunda, “O ser e Deus”, ¢ a mais fundamental. Pois ela trata da
questdo filoséfica basica, isto é, a questdo ontoldgica, como também da questao
teoldgica basica, a saber, a questdo de Deus. Esta mesma parte foi escolhida tanto
por questdes metodoldgicas quanto por seu carater basilar na teologia tillichiana, a
fim de que, através dela, o principio e 0 método da correlacdo de Tillich possa ser
notado, bem como também seja possivel a evidenciacdo da realizacdo do giro
antropoldgico. Pois, tanto o método de correlagcdo quanto um giro antropoldgico

sdo encontrados de maneira pratica e exemplar em “O ser e Deus”.

4.3
O ser e Deus

“O ser e Deus” ¢ o titulo de um parte fundamental da Teologia Sistematica
de Tillich. Tao fundamental que o préprio autor admite que teria sido a escolha
mais logica para iniciar seu trabalho sistematico — apesar de té-lo comecado com a

parte “A razdo e a revelagio”.*®” “O ser e Deus” contém a correlacéo basica do

%5 MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2, pp. 74-75.

%0 TILLICH, Teologia sistemética, p. 310.

%7 TILLICH, Teologia sistematica, p. 81.
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pensamento e da teologia de Tillich, a saber, a correlacdo filosofia-teologia, ou
mais especificamente, ontologia-filosofia. J& que é a partir dessa correlacdo se
move o pensamento tillichiano.

Contudo, antes de entrarmos propriamente na parte citada, Sa0 necessarios
alguns apontamentos acerca do que o proprio Tillich entende por “ontologia”, a
fim de clarificar que carater esta tem em seu trabalho, bem como qual o papel que
esta exerce na estrutura da correlagdo ser-Deus que 0 autor desenvolve em sua

obra, na parte em foco.

4.3.1

Uma ontologia existencial

Como ja foi dito anteriormente, a area filosofica que Tillich escolhe para a
aproximacéo da filosofia com a teologia, é a ontologia. Por isso, € necessario um
esclarecimento do que Tillich entende por ontologia. A ontologia caracteriza-se
por ser a “pergunta primeira da filosofia”, a saber, a pergunta pelo ser: O que ¢
ser? O que se quer dizer quando se diz que alguma coisa €? “A ontologia ¢ o
centro de toda filosofia. Ela ¢, como Aristoteles a chamou, ‘filosofia primeira’,
ou, como também foi infortunadamente chamada, ‘metafisica’, que vem em
seguida dos livros de fisica, na colecdo dos escritos aristotélicos.”*® Tillich
prefere ndo fazer uso do termo “metafisica” porque este tem a infeliz conotacdo da
existéncia de uma realidade por tras da realidade, de um mundo além do mundo,
uma invencdo puramente teodrica. Por isso, a preferéncia ao termo “ontologia”,
logos (a palavra) + on (ser).

A pergunta ontologica é a pergunta por “aquilo que ndo é um ser particular
ou um grupo de seres, nem algo concreto ou abstrato, mas aquilo em que sempre
pensamos implicitamente e, as vezes, até explicitamente, quando dizemos que
algo €7°%°. Contudo, essa busca pelo ser n&o é tida como uma fuga mundi na qual

é necessario se afastar daquilo que é finito e corpdéreo. Muito pelo contrario, a

%8 «Ontology is the center of all philosophy. It is, as Aristotle has called it, “first
philosophy,’ or, as it was unfortunately also called, ‘metaphysics,’ that follows the physical books
in the collection of Aristotelian writings.” P. TILLICH. Biblical Religion and The Search for
Ultimate Reality. Chicago: The University of Chicago Press, 1955, p. 6. Todas as citaces desta
obra sdo de traducdo nossa e terdo seu texto original presente em nota de rodapé.

%9 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 173.
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pergunta pelo ser moveu, e move, hd milhares de anos, pensadores e pensadoras a
elaboracdo de conceitos chamados de ‘“categorias”, “principios” ou “nocdes
ultimas” que “sd40 menos universais do que o ser, porém mais universais do que
qualquer conceito Ontico, isto é, sdo mais universais do que todo conceito que
designa uma esfera de seres.”®’® Na contramdo da errénea concepgdo de
metafisica, a ontologia é existencial, num envolvimento fundamental com a
finitude das coisas e do ser humano. O ser das coisas ndo ¢ alheio as suas formas
existenciais, pelo contrario, tudo que existe participa do ser, tudo que existe, tem
ser. O ser é 0 que da a todas as coisas 0 poder de elas serem.

Além da distancia, outra caracteristica por vezes dada ao ser, e que €
refutada por Tillich, é a estaticidade. O fundamento do ser, que tanto intriga a
ontologia, ndo é algo que esta por tras de tudo, determinando todas as coisas de
forma absoluta e inatingivel. “Nada tem a ver com o conceito estatico de tipo
‘parmenidio’ ou aristotélico. O ser é um ser em que esta presente um movimento
dialético, que opera desde o seu interior, como ‘unidade de poténcias criadoras e
destrutivas’*™. Por outro lado, a ideia que Tillich tem do ser n4o se mostra como
algo que pudesse ser relativizado ou confundido com todas as coisas (0 que em
linguagem teoldgica, seria panteismo). Mas, “a ontologia e a teologia estabelecem
um a priori, ndo absoluta, mas relativamente estatico, superando a alternativa do
absolutismo e do relativismo que ameacam destruir a ambas.”*’* Na intencéo de

mostrar que tal pensamento ndo é novo, Tillich afirma:

Mesmo antes de Duns Scotus, alguns tedlogos rejeitaram as tentativas “realistas”
de atar Deus a uma estrutura estatica do ser. Em Duns Scotus e em toda a ontologia
e teologia influenciadas por ele — até Bergson e Heidegger — observa-se um
elemento de indeterminagdo ultima no fundamento do ser. A potestas absoluta de
Deus constitui uma ameaca perene a qualquer estrutura dada das coisas. Ela mina
qualquer apriorismo absoluto, mas ndo elimina a ontologia nem as estruturas
relativamente a priori que interessam & ontologia.*”

Tomado desse pressuposto, Tillich traz uma ontologia e uma teologia que

estdo atentas e ligadas a finitude, sobretudo do ser humano, que é o ser capaz da

30 TILLICH, Teologia sistemética, p. 174.

%1 MONDIN, Paul Tillich e a teologia da correlacdo, In: MONDIN, Os grandes
tedlogos do século XX, v. 2, p. 80.

2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 177.

S8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 177.
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pergunta ontologica. A ontologia tillichiana é uma reflexdo existencialmente
antropocéntrica. Ou seja, ela parte da pergunta ontoldgica para evidenciar a
situacdo existencial humana, e, a partir desta, descreve 0s conceitos e categoriais
que o ser humano é capaz de criar a partir de sua experiéncia do real. Por isso, é
possivel dizer que o pensamento ontolégico de Tillich é existencial. Tal teor
existencial ¢ herdado explicitamente da ontologia de Martin Heidegger. “A
ontologia de Tillich ndo é de cunho ‘metafisico’, mas uma ontologia aos moldes

heideggerianos.”®"

Tanto a pergunta ontolégica quanto a abordagem
fenomenoldgica da realidade sdo caracteristicas de Heidegger e Tillich. Heidegger
aponta o ser humano como um Dasein (ser-ai), alguém que tem o mundo como
seu lugar e que, através de suas experiéncias e analises fenomenoldgicas, através
do encontro com o real, pode perguntar pelo ser das coisas. Tillich acompanha
Heidegger na afirmacdo da necessidade e inescapabilidade do encontro com o
mundo e da necessidade de conceitua-lo. “Tanto Heidegger quanto Tillich, tém a
pergunta ontolégica como possibilidade de convergéncia.”*"

Contudo, é claro que estamos tratando, aqui, de um Heidegger, que é
filésofo, e um Tillich, que, apesar de também ser filésofo, é existencialmente
tedlogo. E isto tem consequéncias importantes no desenvolvimento de suas ideias.
Enquanto filésofo, Heidegger reconhece a impossibilidade de compreender o ser
em sua profundidade, debrugando-se sobre a manifestacdo do fundamento do ser
nos seres e em seus entes. A filosofia heideggeriana ¢ filosofia da existéncia, que
reconhece a impossibilidade de se desenvolver qualquer coisa para além dela.
“Heidegger pergunta pelo sentido do ser, e diante da incompreensdo do que seja
ser, busca-se o ‘¢’ do ser. A pergunta do que ‘¢’ é a busca do sentido do que
poderia ser. E a abertura para a compreensdo. Compreensdo sem conte(ido, ndo
conceitual que se esgota na pergunta e que esta enraizada no ser, portanto, é
pergunta ontologica.”>’® A teologia tillichiana considera tudo isso, mas d& um

passo “adiante”. Tillich reivindica a participagdao da profundidade do ser nos seres

374 E. FELICIANO. Quando as fundagdes tremem: ontologia e antropologia na teologia
na teologia da revelacéo de Paul Tillich. 2012. 137p. Monografia (Dissertacdo) - Departamento de
Teologia, Pontificia Universidade Catolica do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2012, p. 89.

5 SILVA, Antropologia transcendental e correlacdo: Karl Rahner e Paul Tillich em
diélogo, p. 109.

% SILVA, Antropologia transcendental e correlacdo: Karl Rahner e Paul Tillich em
diélogo, p. 109.
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e na histéria. E assim, tendo como pressuposto 0 ser humano como alguem
historico, o tedlogo entende que as construgdes culturais humanas na histdria sao
construcdes simbolicas que tentam responder a questdo do ser, e por isso, ja

participam de alguma forma dele. Para Tillich,

0 tempo ndo é apenas 0 momento ontoldgico quando se da o ser (Zeit), mas é o
momento da decisdo e acdo do ser no tempo (kairds), e na histéria. Em outras
palavras, 0 que se pode analisar a partir de uma interpretacdo da histdria, néo é a
possibilidade de uma anélise do ser, mas a construcdo simbdlica que sempre
apontou para o incondicional, e por apontar ja se d4 como participacdo do ser com
o incondicionado.*"”

O proprio Heidegger admite que seja possivel pensar a possibilidade da
experiéncia de Deus, para além de seu carater religioso, no ambito do ser. Porém,
descarta qualquer possibilidade de definir o ser como um predicado de Deus, ou
seja, atribuir a Deus o status de ente entre outros, ainda que seja 0 maior deles - o
que ocorre quando se adjetiva Deus como o “ser supremo”, por exemplo (ideia
esta que se encontra na onto-teologia). “O problema para Heidegger é a
compreensdo do ser como mero atributo de Deus, destituindo-o de seu lugar,
como horizonte a partir de onde a questdo de Deus ¢ possivel.”378 Ou seja, a
ontologia ndo é uma resposta, uma prova da existéncia de Deus, na qual,
definindo-se o ser, também define-se Deus. Ela &, sim, um horizonte possivel
através do qual de da a possibilidade de um Deus inexaurivel. A superacdo deste
equivoco também parece ligar as ideias de Tillich e Heidegger. Tillich, enxerga a
ontologia como pergunta e ndo como resposta. Sua teologia ndo é a propria
ontologia, mas é feita a partir da ontologia. E, apesar de tal empreitada ndo estar
nos esforcos heideggerianos, ao que parece, tal atitude é tida pelo proprio
Heidegger como legitima.>”

Feitos tais importantes apontamentos, entraremos, efetivamente, entdo, no

esforgo tillichiano de envolver a questdo ontoldgica e a questdo de Deus.

%7 SILVA, Antropologia transcendental e correlacdo: Karl Rahner e Paul Tillich em
diélogo, p. 113.

378 F. PIEPER. Ontologia e religi&o no pensamento de Paul Tillich em didlogo com Martin
Heidegger. Correlatio 21 (2012), pp. 27-58. 2012. Aqui, p. 40.

%% Para uma melhor compreensdo acerca do envolvimento ontologia, Paul Tillich e Martin
Heidegger, conferir o artigo citado logo anteriormente.
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Envolvimento este que é central para a compreensdo tanto de sua Teologia

Sistemética quanto para de seu pensamento em geral.

4.3.2

O ser e a pergunta por Deus

O primeiro passo dado por Tillich na “Parte 2”, no primeiro volume de sua
Teologia Sistematica, intitulada “O ser e Deus”, ¢ desenvolver a questdo
ontologica. A “pergunta primeira” da filosofia, a saber, 0 que é 0 ser em Ssi
mesmo?, gerou, através de esforcos de pensadoras e pensadores, ao longo de
milhares de anos, conceitos que tém a pretensdo de traduzirem o que ha de mais
universal e presente na existéncia humana. Ou seja, como resultado da busca pelo
ser em sua profundidade, a histéria do pensamento humano, gerou conceitos que
pretendem ser pressupostos de toda experiéncia humana do real. Pois, como ja foi
dito, a ontologia tillichiana é existencial, parte da analise da experiéncia finita
humana, o seja, da finitude, para, a partir dai, gerar as categorias ontoldgicas. Nas
palavras de Tillich: “J4 que o proposito desta se¢do do sistema teoldgico ¢
desenvolver a questdo de Deus como a questdo implicita no ser, o conceito de
finitude ocupa o centro da analise que se segue, pois é a finitude do ser que nos
conduz a questdo de Deus™®.

Antes de desenvolver os conceitos ontoldgicos, Tillich faz uma afirmacéo
importante com duas ressalvas igualmente importantes. O autor afirma que “os
conceitos ontolégicos s&o a priori no sentido estrito da palavra.”*®* Isto quer dizer
que tais conceitos “sdo pressupostos em toda experiéncia efetiva, ja que
constituem a propria estrutura da experiéncia.”382 Entretanto, essa afirmagéo
necessita de duas ressalvas. A primeira ressalva se trata de antecipar uma possivel
méa compreensdo do conceito de a priori, de modo que com ele se entendesse que
0S conceitos ontologicos sdo anteriores a experiéncia. Essa ndo é a intencédo
tillichiana. Mas, sim, trata-los como resultados da analise critica da experiéncia. A

segunda ressalva é negar que os conceitos ontologicos “constituam uma estrutura

380 TILLICH, Teologia sistemética, p. 176.
81 TILLICH, Teologia sistematica, p. 176.
82 TILLICH, Teologia sistematica, p. 176.
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estatica e imutavel que, uma vez descoberta, sempre tenha validade.”*® As
estruturas da experiéncia podem mudar de acordo com o tempo, mas, enquanto
estiverem em voga, permanecem sendo a priori da experiéncia humana de seu
tempo.

Sendo assim, a nivel organizacional, Tillich divide os conceitos ontologicos
em quatro niveis: 1- A estrutura ontologica basica “eu-mundo”; 2- Os elementos
ontoldgicos; 3- As caracteristicas do ser; 4- As categorias do ser e do

conhecimento.

4321

A estrutura ontoldgica basica: O eu e 0 mundo

No primeiro nivel de conceitos ontologicos Tillich situa a estrutura
ontoldgica bésica eu-mundo. Ela é a estrutura constituida por todos os conceitos
ontoldgicos. Ou seja, todos os elementos ontoldgicos, caracteristicas do ser e
categorias constituem um todo estrutural maior ao qual Tillich d& o nome de
estrutura ontologica basica eu-mundo.

Num esforco que apresenta carater antropocéntrico, Tillich se esforca para
deixar clara a peculiaridade do ser humano frente a outros seres, atribuindo-a ao
fato do ser humano ser o unico possuidor de um “eu” plenamente centrado.
Apesar de todos 0s seres, mesmo 0S animais e 0S Sseres inorganicos, possuirem
uma autocentralidade, participando de uma autorrelagdo limitada com o ambiente
ao qual pertencem, influenciam e sdo influenciados, o ser humano é o Unico que
possui um eu centrado, pelo fato de ser autoconsciente de sua pertenca a uma
autorrelacdo. Ele tem a capacidade de ver-se a si mesmo como ocupando um lugar
nessa relagdo. “O ser humano é um eu completamente desenvolvido e plenamente
centrado. Ele ‘possui’ a si mesmo na forma de autoconsciéncia. Ele tem um eu
profundo.”*® Este seu eu profundo (self) é que faz do ser humano alguém capaz
de enxergar-se a si mesmo como objeto desta autorrelagdo eu-mundo. Sua
autoconsciéncia € que o torna capaz de fazer a pergunta ontologica como também

de respondé-la, fazendo do ser humano um Dasein. “Heidegger chama Dasein

%83 TILLICH, Teologia sistematica, p. 176.
%4 TILLICH, Teologia sistematica, p. 179.
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(‘estar ai’) o lugar onde a estrutura do ser se manifesta.”*®® Numa linguagem
tillichana, “o homem ¢ o lugar do ‘choque ontolégico™*%.

O conceito de mundo também tem sua importancia quando esta relacionado
a um eu centrado. A autoconsciéncia humana faz com que o ser humano
transcenda uma relacdo ser-ambiente, como a tem outros seres, e passe a ser
autoconsciente de um mundo que ele possui, e ao qual ele pertence. “Como 0 se
humano possui um eu profundo, ele transcende todo ambiente possivel. O ser
humano tem um mundo.”**” O fato do ser humano possuir um mundo néo o livra
de sua autorrelagdo com ele. Assim como 0s outros seres, 0 ser humano continua
influenciando e sendo influenciado pelo mundo ao qual possui. Ele possui o
mundo, mas também € possuido por ele. “Mundo acaba transformando-se na
experiéncia humana numa concep¢do da vida, de liberdade, de histéria, de
destino™%%,

Se faz oportuna a citagdo de um trecho no qual Tillich consegue condensar

seu raciocinio. Ele diz:

Quando o ser humano olha para seu mundo, ele se percebe como uma parte
infinitamente pequena de seu mundo. Embora seja o centro da perspectiva, ele se
torna uma particula daquilo que esta centrado nele, uma particula do universo. Esta
estrutura capacita 0 ser humano a encontrar-se a si mesmo. Sem seu mundo, 0 eu
seria uma forma vazia. A autoconsciéncia careceria de contetdo, pois todo
conteudo, psiquico e corporal, encontra-se no interior do universo. Nao existe
autoconsciéncia sem consciéncia do mundo, mas o inverso vale também. A
consciéncia do mundo sé é possivel a base de uma autoconsciéncia plenamente
desenvolvida. O ser humano deve estar completamente separado de seu mundo
para poder olhd-lo como um mundo. Caso contrario, ele permaneceria
simplesmente preso ao ambiente. A interdependéncia do eu profundo e do mundo é
a estrutura ontoldgica bésica. Ela implica todas as demais.***

A relacdo eu-mundo ocorre na razdo na forma da relagéo sujeito-objeto. No
qual a estrutura de centralidade do eu ¢ chamada de “razdo subjetiva”, e a

estrutura de um mundo como um todo estruturado ¢ chamado de “razao objetiva”.

385 TILLICH, Teologia sistematica, p. 178.

%6 R. JOSGRILBERG, Ser e Deus — Como Deus é recebido por revelagido em nossa
experiéncia, In: Estudos de Religido 10 (1995), pp. 55-71. 1995. Aqui, p. 58.

87 TILLICH, Teologia sistematica, p. 180.

%8 JOSGRILBERG, Ser e Deus — Como Deus é recebido por revelagio em nossa
experiéncia, In: Estudos de Religido 10, p. 58.

9 TILLICH, Teologia sistematica, pp. 180-181.
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Tillich toca nesse ponto racional para esclarecer e antecipar a impossibilidade da
teologia escapar de, em seu discurso, tornar Deus em um objeto. “O tedlogo nao
pode deixar de converter Deus em um objeto no sentido 16gico do termo™*. Se a
teologia quer se fazer entender, deve entrar em tal empreendimento. Toda
elaboracdo teoldgica deve estar ciente do perigo que corre em se falar de Deus,
inescapavelmente, fazendo, dele, um objeto. Este impasse sempre ocupou O
pensar dobre Deus, seja em sua linha profética, mistica ou mesmo na teologia
sistematica. Contudo, € necessario estar igualmente ciente que todo falar sobre
Deus nunca consegue abarca-lo em sua totalidade, pois este se encontra antes e
depois da relagdo razdo subjetiva-razédo objetiva. “A teologia sempre deve
lembrar que, ao falar de Deus, transforma em objeto aquilo que precede a
estrutura sujeito-objeto e que, portanto, deve incluir, em seu discurso acerca de

Deus, o reconhecimento de que ndo pode fazer de Deus um objeto™*".

4.3.2.2

Os elementos ontoldgicos

Em um segundo nivel ontolégico, Tillich pontua os elementos que
constituem a estrutura ontoldgica basica “eu-mundo”, que acabamos de descrever.
Da mesma forma que a estrutura basica se d& em uma correlagdo entre o0 eu e 0
mundo, os elementos que a constituem sdo postos em forma de trés polaridades
correlatas. S&o elas: individualizacdo-participacdo; dindmica-forma; liberdade-
destino.

A ideia de individualizacdo ja se faz presente, de diferentes formas, em
pensadores como Aristoteles e Leibniz. Tillich aponta a individualizagdo como
um elemento ontoldgico pelo fato de ndo ser um privilégio de seres especiais, mas
por ser qualidade de tudo. A individualizagdo ¢ “implicita e constitutiva de todo
eu. Isto significa que, pelo menos de forma analoga, ela é implicita e constitutiva
de todo ser.”**? Porém, mesmo que todo ser tenha sua centralizacdo, s6 podemos
afirmar analogamente sua individualizacdo, a partir da peculiaridade humana de

ser um eu plenamente centrado. “Se todo ser ¢ analogicamente um individuo,

3% TILLICH, Teologia sistemética, p. 182.
1L T|LLICH, Teologia sistematica, p. 182.
%2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 184.
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ainda mais o homem que € o eu totalmente centrado-sobre-si, completamente
individualizado: ele ¢ ‘pessoa’.”*** Como pessoa, 0 ser humano faz com que sua
significacdo como individuo sobreponha a sua significacdo como espécie. Esta
peculiaridade humana leva Tillich a afirmar: “Existem qualidades miscrocosmicas
em todo ser, mas s6 o ser humano € um microcosmo. (..) Considerado
cosmicamente, participa do universo, porque as estruturas, as formas e as leis
universais lhe sdo abertas e, com elas, tudo o que pode ser apreendido e
configurado através delas™*.

Quanto a participacdo, o fato do ser humano ser diferente como individuo
também fard com que sua participacdo na realidade seja diferente. Sobre isso,
Armbruster sintetiza a ideia tillichiana dizendo: “O eu (sic) individual de todo ser
participa de seu ambiente, mas o homem, o microcosmo, participa do universo em
sua totalidade, por meio da estrutura racional do espirito e da realidade.”**
Somente o ser humano pode atingir a forma perfeita de participagdo, que Tillich
chama, comunhdo. “Comunhdo € participacdo em outro eu completamente
centrado e completamente individual.”**® Tal comunh&o néo é passivel de escolha
por parte do ser humano. N&o existe individualizacdo sem participacdo. O
individuo s6 se descobre como tal a partir da participacdo com outros individuos.
O ser pessoal so se realiza no ser comunitério. A partir de outros “eu’s”, a pessoa
se descobre ndo como um eu absoluto, mas como um eu que existe em
participacdo comunitaria. A importancia do polo da participacéo nos leva a citar o

necessario apontamento de Tillich. Ele diz:

Se ndo encontrasse a resisténcia de outros eus, todo eu tentaria fazer-se absoluto.
Mas a resisténcia de outros eus é incondicional. Um individuo pode conquistar a
totalidade do mundo dos objetos, mas ndo pode conquistar outra pessoa sem
destrui-la como pessoa. O individuo se descobre a si mesmo através desta
resisténcia. Se ndo quiser destruir a outra pessoa, deve entrar em comunhdo com
ela. Na resisténcia da outra pessoa, nasce a pessoa. Portanto, ndo existe pessoa sem
um encontro com outras pessoas. As pessoas somente podem crescer na comunhédo

3% «Sj tout étre est analogiquement un individu, c’est bien I’homme qui est le soi
totalement centré-sur-soi, complétement individualisé: il est <<personne>>.” ARMBRUSTER, La
vision de Paul Tillich, p. 135.

34 TILLICH, Teologia sistemética, p. 185.

3% «Le soi individuel de tout étre participe a son environnement, mais 1’homme, le
microcosme, participe a I’univers dans sa totalite, au moyen de la structure rationelle de 1’espirit et
de la réalité.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 135.

%% T|LLICH, Teologia sistematica, p. 186.
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. A individualizaca icipacdo sdo i
do encontro pessoal. A individualizacdo e a participacdo sdo interdependentes em
todos os niveis do ser.*’

O segundo elemento ontoldgico se d& na polarizacdo dindmica e forma.
Destarte, parece que a intengdo de Tillich ao pontuar essa polarizacdo é a de tirar
de sobre a forma um menosprezo que geralmente Ihe é dado, quando se trata da
relacdo forma-contetdo. E, a subestimacdo ao formal, soma-se 0 mesmo
posicionamento quanto ao corporal, ao material, ao fisico-temporal. Tillich quer
dizer que a forma também participa no ser das coisas. Todo ser tem uma forma, e
sua forma ndo deveria ser posta como oposta ao conteudo. “Ser um eu, ser um
individuo, ser qualquer coisa — isto significa ter uma forma™**. A forma também
participa naquilo que o ser &, tanto essencialmente quanto existencialmente. Ela
“que torna uma coisa aquilo que é, é seu conteudo, sua esséncia, seu poder
definido de ser. A forma de uma &rvore é aquilo que a torna uma arvore, aquilo
que lhe da o carater geral de ‘arboreidade’, bem como a forma tnica ¢ especial de
uma érvore individual”.*%°

Mas também € necessario considerar que toda forma conforma alguma
coisa. Esta coisa Tillich chama de dinamica. Mediante de tantas defini¢es dadas
a essa palavra, ao longo da historia, Tillich atribui a ela um sentido ontoldgico,
que sempre aponta para além de qualquer objetivacdo. A dindmica mesma nao
possui forma. Ela ¢ poténcia de ser. “A dindmica ndo pode ser conceitualizada,
mas somente simbolizada, pois a dindmica ndo tem forma; no entanto, ela ndo € o
puro nada.”*® Apesar da impossibilidade de se chegar & definicdo daquilo que

Tillich chamou de dinamica, ele mesmo se arrisca em dizer:

Ela é o me on, a potencialidade do ser, que é ndo-ser em contraste com as coisas
que tém uma forma e é o poder de ser em contraste com o puro ndo-ser. Este
conceito altamente dialético ndo é uma invencdao dos filésofos. Ele subjaz a maioria
das mitologias e esta indicado no caos, o tohu-va-bohu, a noite, o vazio, que
precede a criacdo. Aparece nas especulacdes metafisicas como Urgrund (Béhme),

%7 TILLICH, Teologia sistemética, p. 186.

3% “Btre um soi, étre um individu, étre quelque chose — cela signifie avoir une forme.”
ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 135.

39 TILLICH, Teologia sistemética, p. 187.

0 «Ta dynamique ne saurait étre conceptualisée, mais seulement symbolisée, car la
dynamique n’a pas de forme; cependent, ele n’est pas le néant pur.” La vision de Paul Tillich, p.
135.
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vontade (Schopenhauer), vontade de poder (Niestzsche), o inconsciente (Hartmann,
Freud), élan vital (Bergson), impulso (Scheler, Jung).**

Na experiéncia imediata do ser humano, dinamica e forma aparecem como
vitalidade e intencionalidade. Vitalidade é a poténcia responsavel por manter com
vida e em crescimento tudo aquilo que vive. Ela quem d& forma a todos os seres.
Esse “élan vital da substancia viva € o impulso criador de novas formas em tudo o
que vive™®%, Apesar de estar presente em tudo que tem vida, a “vitalidade & o
elemento dindmico que constantemente eleva o homem além da base natural de
sua existéncia biologica.”® Isto faz do ser humano o Gnico que possui vitalidade
em seu sentido pleno, ou seja, alguém que ultrapassa as barreiras do mundo
biologicamente dado. Por outro lado, Tillich diz que essa vitalidade “ndo é uma
atividade sem direcdo, cadtica, auto-suficiente. E uma atividade direcionada,
formada; ela se transcende a si mesma na direcdo de contetidos significativos.”*%*
A vitalidade humana o leva especificamente para a intencionalidade inescapavel
de buscar compreender, apreender e configurar a estrutura da realidade. A
intencionalidade é o polo que Tillich usa para se referir a inevitavel empreitada
humana de usar sua vitalidade para compreender a realidade e, com isso,
consequentemente achar, nela, algo de “permanente” e formal.

A polaridade dinamica e forma leva Tillich a pensa-las ontologicamente
como autotranscendéncia e autoconservacdo. A dinamica destaca o carater
mutavel do ser, sempre num movimento de transcender a si mesmo, tomando
sempre novas formas. Um eterno vir-a-ser. Ao passo que a forma indica aquilo
que sempre permanece no processo de vir-a-ser, aquilo que se conserva mesmo
diante de toda mudanca.

A terceira e ultima polaridade apontada por Tillich como um elemento da
estrutura basica ontoldgica é a liberdade e o destino. Com o termo liberdade,
Tillich ndo queria se referir a funcdo humana da vontade, ou da liberdade de fazer
isto ou aquilo. Com liberdade, Tillich intende falar, ndo de uma funcéo do ser

humano, mas do ser humano mesmo. O ser humano é liberdade. Ele ndo se

“L TILLICH, Teologia sistematica, p. 188.

2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 189.

403 «yitalita & 1’elemento dindmico che constantemente sospinge I'uomo al di 14 della base
naturale della sua esistenza bioldgica.” SCABINI, 1l pensiero di Paul Tillich, p. 78.

“% TILLICH, Teologia sistematica, p. 190.
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identifica com as escolhas entre as quais tem de escolher, pois, tendo capacidade
de pesar argumentos e motivos (deliberar) acerca de tais escolhas, mostra que esta
acima delas. Através do seu eu centrado, reage frente as escolhas e decide. Sendo
responsavel pelas escolhas que faz, pois, ainda que quisesse, ndo poderia pedir a
outrem que escolhesse em seu lugar. Isto leva Tillich a afirma que “A liberdade ¢
experimentada como deliberago, decisio e responsabilidade’™®.

Quanto a palavra destino, ainda é maior o cuidado que Tillich tem de ter
com ela. Geralmente, o conceito de destino é ligado a um determinismo sobre o
qual ndo ha o que se fazer, neste sentido, 0 que estd destinadamente determinado
que ird acontecer, acontecerd, independente de qualquer coisa. Dentro dessa
concepcao, ndo ha liberdade. Contudo, no pensamento tillichiano, tal conceito
ganha nova abordagem. Tillich trata o destino como o lugar a partir do qual
partem as decisdes. E a base ampla do eu centrado humano, na qual estdo todas as
coisas que compdem concretamente o ser que decide. “Isto se refere a estrutura
corporal, aos impulsos psiquicos e ao carater espiritual. Inclui as comunidades as
quais pertengo, o passado que recordo e ndo recordo, 0 ambiente que me moldou,
0 mundo que causou um impacto sobre mim. Refere-se a todas as minhas decisfes
anteriores.”*® De certa forma, o destino tem caréter polar de limitar a liberdade,
no sentido de ser o processo de construcdo que levou o ser humano a ser quem ele
é até cada momento em que ele efetiva sua liberdade. Mas, de maneira nenhuma,
0 destino tem o carater de anular a liberdade. Desta forma, ndo somente o destino
influi na liberdade, mas também, a liberdade ajuda na constru¢do do destino.
Como disse Tillich: “O destino ndo ¢ um poder estranho que determina aquilo que
me ira acontecer. E minha propria pessoa, tal como dada, formada pela natureza,
pela histdria e por mim mesmo. Meu destino € a base de minha liberdade; minha
liberdade participa na configuragao de meu destino™*"’.

Os elementos ontoldgicos expostos pelos pares: individualidade-
participacdo; dinamica-forma; liberdade-destino constituem a estrutura béasica do
ser eu-mundo. Nessas polaridades, os primeiros elementos dos pares

(Individualidade, dindmica e liberdade) exprimem “o poder do ser de unir tudo a

“5 TILLICH, Teologia sistematica, p. 190.
“% TILLICH, Teologia sistematica, p. 194.
T TILLICH, Teologia sistematica, p. 194.
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si.”*® Enquanto que os segundos elementos dos pares (participacdo, forma e
destino) exprimem “a pertenca do ser, sua participacdo ao universo do ser”*®.

Ao discorrer sobre os elementos teoldgicos, Tillich aborda a vida, de forma
geral, com suas ambiguidades de poder e limites. Uma especificidade maior
acerca da vida humana e seu carater (drama) finito pode ser vista através dos

conceitos desenvolvidos no terceiro nivel ontolégico

4.3.2.3

As caracteristicas do ser

No terceiro nivel ontoldgico, Tillich se dedica a analisar a relacdo do ser
com sua finitude, propriamente dita. Isto €, com o que o ser humano se depara ao
se perceber como um ser ontologicamente finito. Tillich estrutura tal anélise,
sobretudo, sobre a diferenca entre ser essencial e ser existencial. Contudo, acaba
por elaborar outros bindémios, que ajudam numa melhor compreensdo de sua
analise ontoldgica da finitude, estes sdo: ser e ndo-ser; finito e infinito; esséncia e
existéncia.

A possibilidade do ndo-ser é que suscita a pergunta ontoldgica, pois o
“choque ontoldgico” s6 ocorre quando se considera a possibilidade de nao-ser. O
ser humano € o Unico capaz de formular a pergunta ontoldgica, e por isso mesmo,
de ir para além de sua realidade de ser (beingness). A partir dessa situacdo, tanto o
ser como o0 ndo-ser tornam-se um mistério. Segundo Tillich, h& duas maneiras de
tentar evitar a questdo do ndo-ser. A primeira, se trata de reduzir o ndo-ser ao
resultado de simples juizo logico “no qual se nega uma assercao possivel ou

1”*1° negando ao ndo-ser qualquer significado ontolégico. A segunda, consta

rea
em negar qualquer relacdo dialética do ser com o ndo-ser. Porém, em se
assumindo esta postura de completo contraste entre ser e ndo-ser, se nega a
possibilidade do eu, da pergunta ontoldgica - suscitada pela crise entre estas duas

esferas, e do mundo. “Se o ser e 0 nada sdo colocados em contraste absoluto, 0

408 «le pouvoir de 1’étre a tout relier a soi.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p.
137.

409 «Pappartenance de ’étre, sa participation a I'univers de 1’étre.” ARMBRUSTER, La
vision de Paul Tillich, p. 137.

MO TILLICH, Teologia sistematica, p. 196.
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ndo-ser é excluido do ser em todos os aspectos. Tudo é excluido, exceto o ser em
si (i. &, mundo todo é excluido). Ndo pode haver mundo algum se ndo ha
participacdo dialética do n&o-ser no ser.”** Com esta Gltima afirmacéo, Tillich
expde a exigéncia de uma abordagem dialética ao problema do ndo-ser.

Para um melhor enguadramento da questdo, Tillich evoca o exemplo dos
conceitos gregos: ouk on e me on. O ouk on é o conceito ndo-dialético do ndo-ser,
no qual o ndo-ser ¢ o puro “nada”. Ja o me on, é 0 conceito que atribui ao nao-ser
uma relacdo dialética com o ser. “A escola platonica identificou o me on com
aquilo que ainda ndo tem ser, mas que pode se tornar ser, caso Se unir a esséncias
ou ideias.”*? Na histéria da teologia cristd, esse problema se concretizou em
alguns grandes assuntos teoldgicos. Um deles, é o tema da criacdo, que,
tradicionalmente tem o mundo como criado do nada (creatio ex nihilo). Desta
forma, esta tradicdo teoldgica crista rejeita o conceito de me on (dialético) e o tem
como uma agdo de Deus a partir do “nada” ouk on (ndo-dialético). A partir dessa
premissa, a tradi¢do cristd rejeitou qualquer outro conceito outro que punha a
criagdo de tudo o que existe como obra das maos de um semi-deus ou demiurgo
responsavel por realizar certa “transi¢do” entre o nada ou ndo-ser e a existéncia
de tudo. No tema da criagdo, foi possivel manter o conceito ndo-dialético do nédo-
ser (ouk on).

Contudo, em outros temas, ndo foi possivel manter esta mesma viséo acerca
do ndo-ser. No tema do pecado, por exemplo, Agostinho e outros tedlogos e
misticos identificaram o pecado como nao-ser, porém, eles ndo queriam, com isso,
afirmar que “o pecado careca de toda realidade ou que ele seja uma falta de
realizacdo perfeita (...). O que eles queriam dizer é que o0 pecado carece de status
ontoldgico positivo, interpretando a0 mesmo tempo o ndo-ser em termos de
resisténcia contra o ser e de perversao do ser.”*3 Ou seja, assumem, assim, uma
postura dialética em relacdo ao pecado, que chamaram de n&o-ser. O pecado néo é
infinito ou ontologicamente diferente do ser, mas tem relagdo com o ser na
medida em que se apresenta como resisténcia ao ser. Tal postura também é
necessariamente assumida na nocéo de criaturidade. Pois, 0 que é criado do nada

(ex nihilo), voltara ao nada. Isto causa um problema para as doutrinas cristds em

1 TILLICH, Teologia sistematica, p. 196.
2 TILLICH, Teologia sistematica, pp. 196-197.
3 TILLICH, Teologia sistematica, p. 197.
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torno do pds-morte, ja que a doutrina cristd ndo afirma tal volta ao nada. “Por esta
razdo, o cristianismo teve que rejeitar a doutrina ariana que considerava o Logos
como a mais elevada das criaturas. Como tal, ele ndo poderia ter trazido a vida
eterna.”* Ou seja, mesmo sendo as criaturas criadas ex nihilo, sdo salvas por
alguém que € tdo infinito quanto o ndo-ser, ndo tendo necessidade de que a
positividade de ser venha atraves de outra criatura mais elevada. O ser humano,
em si, carrega 0 ser e 0 ndo-ser. Aqui ha uma visdo dialética (me on).

Todavia, o problema do ndo-ser ocorre, em sua forma teoldgica, de forma
basilar, na questdo de Deus. Firmar uma posi¢cdo ndo dialética na relacdo entre
Deus e 0 ndo-ser, é assumir que ha uma realidade que esta fora de seu alcance, e
se encontra fora dele. Como o proprio Tillich aponta o problema: “Se Deus &
chamado de Deus vivo, se ele é o fundamento de todos 0s processos criativos da
vida, se a histdrica tem significado para ele, se ndo existe um principio negativo
além dele que seja responsavel pelo mal e pelo pecado, como se pode evitar que
se postule uma negatividade dialética no préprio Deus?”*!®> Desta forma, a
teologia foi “obrigada” a desenvolver e se aproximar de pensamentos que tratem
dialeticamente o ser e o ndo-ser.

A segunda andlise que Tillich faz acerca da relacdo entre o ser e a finitude €
através do binémio finito-infinito. Ele afirma: “O ser limitado pelo ndo-ser € a
finitude.”**® Todo ser finito convive com a inseparavel presenca do nao-ser, tendo
esta Gltima como a que, juntamente com o ser, compde, a todo instante, sua
finitude. Porém, o que é finito também se experimenta como voltado a uma
infinitude em potencial. “Para ser consciente de que caminha para a morte, o ser
humano deve olhar por cima de seu ser finito como um todo; de certa forma, ele
deve estar para além dele. Ele também deve ser capaz de imaginar a infinitude.”*"’
Isto quer dizer, se, por um lado, o ndo-ser é o que compde, juntamente com o ser,
a finitude, por outro, o vislumbramento da infinitude evidencia tanto a finitude do
ser como sua potencialidade em ultrapassa-la. “A finitude s6 se vé como tal se o

ser finito se ultrapassa, seu préprio destino em direcdo ao infinito™*®.

4 TILLICH, Teologia sistematica, p. 197.

5 TILLICH, Teologia sistematica, p. 197.

8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 198.

T TILLICH, Teologia sistematica, p. 199.

8 «“|a finitude ne se voit comme telle que si I’étre fini se dépasse, sort de soi dans la
direction de I’infinité.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 138.
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Ao contrario dos elementos ontoldgicos, apresentados no ponto anterior, a
infinitude ndo é algo constituinte do ser. Ele ndo a tem, mas, sim, a vislumbra. O
fato do ser humano avistar uma infinitude ndo o faz um ser infinito. A infinitude
se da por conta da autotranscendéncia humana, um ser livre para experimentar a
realidade para além de seus limites bioldgicos. Porém, isso néo tira dele o carater
de ser finito, muito pelo contrario, o evidencia. “A mente humana pode seguir
transcendendo perpetuamente as realidades finitas na dire¢cdo no macrocosmo ou
do microcosmo. Mas a prépria mente permanece presa a finitude de seu portador
individual. A infinitude é a finitude transcendendo-se a si mesma sem qualquer
limite a priori.”**° Partindo desse principio da autotranscendéncia infinita do ser
humano, Tillich chega a conclusédo de que tal principio evidencia a pertenca do ser
humano ao ser-em-si, aquilo que est& para além do ndo-ser, e precede a finitude e
a infinitude.

Baseado no conceito de finitude, Tillich desenvolve sobre o conceito de
angustia, que, assim como a finitude, “é uma qualidade ontoldgica. (...) Como
qualidade ontoldgica, a angustia é tdo onipresente quanto a finitude. A angustia é
independente de qualquer objeto especifico que possa provoca-la; tdo-somente é
dependente da ameaca de ndo-ser que é idéntica a finitude.”*?® A abordagem
ontoldgica que Tillich faz da angustia, se distingue das angustias compulsivas,
geradas por situacGes especificas e que podem ser amenizadas através de
consultas psicoterapéuticas. O conceito tillichiano de angustia consta da ameaca
do néo-ser sobre o ser. Ser e ndo-ser tém seus desdobramentos na consciéncia
humana. “Estes dois elementos tém uma repercussdo sobre o eu, exprimindo-Se,
respectivamente, na coragem e na angistia.”*** Somente a coragem de ser vence a

angustia gerada pela ameaca de ndo-ser.*?

9 TILLICH, Teologia sistematica, p. 199.

“20 TILLICH, Teologia sistematica, p. 200.

2 «questi due elementi hanno una ripercussione sull’io, esprimendosi rispettivamente nel
coraggio e nell’ansieta.”SCABINI, Il pensiero di Paul Tillich, p. 84.

A palavra portuguesa “ansiedade”, no Brasil, tem conota¢do de um estado psiquico no qual
alguém pode, ou ndo, se encontrar. Enquanto que “angustia”, termo normalmente usado nas
traducdes de obras psicanaliticas, tem a conotacdo de uma situacéo ontologica gerada pela finitude,
traduzindo melhor a ideia trazida por Tillich. O proprio Tillich, em uma nota de sua Teologia
Sistematica, declarou sua insatisfagdo pelo termo inglés “anxiety” como tradugio da palavra alema
“angst”, usada pelo proprio Tillich em suas obras em alemdo (Cf. TILLICH, Teologia
sistematica, p. 6.). Por isso, a escolha da palavra “angustia” como tradugio para “ansieta”.

%22 Este tema é melhor desenvolvido por Tillich em P. TILLICH, A coragem de ser. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1972.
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O terceiro e ultimo meio atraves do qual Tillich trata das caracteristicas do
ser na finitude é o bindbmio esséncia e existéncia. Primeiramente, Tillich
reconhece a pluralidade de significados que tanto esséncia quanto existéncia
podem ter. A esséncia pode se apresentar sob varios conceitos ambiguos. “A
ambiguidade basica, porém, reside na oscilacdo entre 0 empirico e 0
valorativo.”**® Nesta ambiguidade, a esséncia pode ser aquilo que indica a
natureza, a qualidade ou a universalidade de alguma coisa (empirico), ou, pode ser
a natureza nao distorcida, da qual, aquilo que existe “caiu” (valorativo). “No
segundo caso, a esséncia € a base dos juizos de valor, enquanto, no primeiro caso,
a esséncia é um ideal l6gico a ser alcancado mediante abstracdo ou intuicdo sem a
interferéncia de valoracdes.”*** O conceito tillichiano de esséncia contém das duas
concepgdes, tanto seu carater de natureza quanto seu carater de um juizo de valor.
“Ela significa a natureza de um ser, o universal, o ideal logico. Mas a esséncia
possui também um julgamento, pois ela representa o estado ndo-deformado de
onde o ser é caido. E essa esséncia que faz com que o ser seja aquilo que ele é e
que o julga”.*®

A existéncia, com suas multiplas possiveis definicdes, pode ser posta,
basicamente entre dois extremos: Por um lado, alguns pensadores e pensadoras
tém um juizo negativo sobre a existéncia, assimilando o bem somente ao essencial
(Platdo). J& outras linhas de pensamento tém um juizo positivo da existéncia,
considerando-a como a que reflete toda a realidade, sendo o essencial apenas “um

reflexo da existéncia na mente humana’*?®

(Guilherme de Ockham). Tillich segue
um terceiro grupo (Aristoteles), cujo pensamento é intermediario, entendendo que
o “efetivo € o real, mas o essencial Ihe dé& seu poder de ser e, na esséncia suprema,
potencialidade e efetivacio s&o o mesmo”*?’,

Para Tillich, falar sobre esséncia e existéncia é falar sobre o sistema
teoldgico por inteiro. “A diferenga estre esséncia e existéncia que, religiosamente

falando, e a diferenca entre 0 mundo criado e 0 mundo como efetivamente é,

2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 211.

24 TILLICH, Teologia sistematica, p. 211.

425 «Elle signifie la nature d’un étre, 1’universe, I’ideal logique. Mais 1’essence porte aussi
un jugement, car elle représente 1’état non-déformé d’ou cet étre est déchu. C’est I’essence qui fait
que’un étre est ce qu’il est et qui le juge.”ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 139.

28 TILLICH, Teologia sistematica, p. 211.

*T TILLICH, Teologia sistematica, p. 212.
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constitui a espinha dorsal de todo o corpo do pensamento teolégico.”*?® E, toda
vez que o cristianismo tratar da questdo do ser, assim como na questdo entre
esséncia e existéncia, ele deve sempre tomar um caminho intermediario.

Através das caracteristicas do ser, Tillich busca trazer uma andlise
ontoldgica mais introspectiva do ser humano acerca de sua finitude, apesar dessas
andlises, por vezes, tratar também de tudo que é finito em geral. JA uma analise
ontoldgica mais exterior, acerca da realidade com a qual o ser humano se defronta,

esta presente no que Tillich enquadra como o quarto nivel ontoldgico.

4324

As categorias do ser e do conhecimento

No quarto nivel ontologico, Tillich enquadra o que chama de “categorias”,
sobre as quais ele se propde a discorrer, mesmo que ndo profunda e
sistematicamente. “As categorias sdo as formas com que a mente apreende e
configura a realidade.”** Somente através das categorias, o ser humano consegue
conceber a realidade. Sem elas, a realidade careceria do minimo de organizacéo e
orientacdo. O ser humano ndo cria as categorias através de suas abstracdes e
teorias, elas sdo ontoldgicas e, consequentemente, estdo em tudo. Mas, ele as
capta, e, quando isso se d4, a finitude toma forma. “As categorias sdo formas da
finitude; como tais, unem um elemento afirmativo e um negativo. A tarefa
ontoldgica que prepara o caminho para a questdo teoldgica, para a questdo de
Deus, ¢ uma analise dessa dualidade.”**® Com o propésito de preparar o terreno
para o0 levantamento da questdo teoldgica, Tillich discorre brevemente sobre as
quatro categorias principais — tempo, espaco, causalidade e substancia -,
considerando suas relagfes com seus elementos positivo (ser) e negativo (ndo-
ser). Ja numa linha existencial, Tillich trata os elementos positivos como coragem
e os elementos negativos como angustia.

O tempo se apresenta ao ser humano como a categoria central de sua
finitude. Seu aspecto positivo se apresenta pela sua capacidade de sempre criar o

novo. Ja seu aspecto negativo esta em sua transitoriedade e na impossibilidade de

28 TILLICH, Teologia sistematica, p. 212.
2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 201.
*0 TILLICH, Teologia sistematica, p. 201.
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para-lo. Na autoconsciéncia humana imediata o carater negativo do tempo se
apresenta como a angustia causada pela consciéncia humana da morte e da
impossibilidade de deter o tempo, que corre em direcdo a ela. “E a angstia de ter
que morrer que revela o caréater ontoldgico do tempo.”*** Por outro lado, o que faz
0 ser humano suportar esta angustia, € o elemento positivo do tempo, que se
apresenta na coragem que o leva a afirmar o tempo presente, mesmo né&o tendo
dominio sobre seu passado nem sobre seu futuro. Esta coragem também é
ontoldgica, pois evidencia isso atraveés da sua presenca no ser humano, que
mesmo diante da angustia, se afirma em seu presente.

Sobre a categoria do espago, Tillich afirma: “Ser significa ter espago. Todo
ser luta para conseguir e preservar um espago préprio.”432 O espaco se apresenta
em seu elemento positivo através da acolhida que da ao ser, dando a ele seu
espacgo proprio. 1sso ndo se restringe somente a necessidade de um espaco fisico,
mas também se enquadra na necessidade de um espaco social e dentro de uma
estrutura de valores e de sentidos. Um ser que possui seu espago € um ser livre.
Por outro lado, a categoria do espago estd ligada a categoria do tempo. “Nenhum
ser finito possui um espaco que seja seu de forma definitiva.”*** Assim, como na
categoria do tempo seu presente se faz efémero, na categoria do espaco, 0 ser se
vé na condicdo inevitavel da perda do seu espaco, através da transitoriedade. No
ser humano, a falta de espaco se apresenta como a inseguranca em relacdo a posse
de seu espaco. “A anglstia da inseguran¢ca no homem nasce do perigo que ele
prova de perder seu lugar”***. A coragem que vence a angustia da perda de espaco
se da na aceitacdo de sua condicdo finita de inseguranca. Quando o ser humano
aceita sua condi¢do de inseguranca ontoldgica por nao ter um lugar permanente,
acaba por achar seguranca, nesta afirmacao mesma.

Quanto a categoria da causalidade, ndo se pode negar sua implicacdo direta
nos temas teoldgicos, sobretudo acerca da origem de tudo que existe. O elemento
positivo da causalidade se apresenta exatamente em seu poder de ser precedéncia

de alguma coisa ou evento, de firmar seu ser através do efeito causado por ela. O

1 TILLICH, Teologia sistematica, p. 202.

*2 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 203.

*¥ TILLICH, Teologia sistematica, p. 203.

3% <] "angoisse de ’insécurité chez I’homme nait du danger que’il éprouve de perdre sa
place”. ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 140.
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elemento negativo da causalidade esta na sua incapacidade de gerar-se a si
mesmo. Tillich diz: “A pergunta acerca da origem € universal. Formulam-na tanto
as criancas como os filésofos. Mas ela ndo pode ser respondida, pois toda
resposta, toda afirmacéo sobre a causa de algo provoca a mesma questdo em uma
regressdo sem fim.”** A causalidade revela o ndo-ser das coisas em n&o poderem
repousar sobre si, sem se remeter a alguma causa anterior a si mesmo. O elemento
negativo da causalidade surge no ser humano como sua contingéncia, ou seja, a
consciéncia de que foi criado por alguém, e, portanto ndo é autossuficiente nem
necessario. O elemento positivo da causalidade esta na coragem da aceitacdo do
ser humano de sua contingéncia, mesmo estando ciente da angustia causada por
ela.

A quarta categoria posta por Tillich é a substancia. A categoria da
substancia surge da inquietacdo humana acerca da possibilidade (necessidade) de
algo permanente na mutabilidade das coisas. Numa formulagéo simples e sem
tensdes, de um lado, estd a substancia, permanente e imutavel, do outro, os
acidentes, mutaveis. Tillich a problematiza. Para ele: “Nao existe substancia sem
acidentes. Os acidentes recebem seu poder ontolégico da substancia a qual
pertencem. Mas a substancia ndo é nada além dos acidentes nos quais se expressa.
Assim, tanto na substancia quanto nos acidentes, o elemento positivo é
equilibrado pelo elemento negativo.”**® A angustia gerada no ser humano pela
categoria da substancia, se da pela ameaca da perda dela, através de mudancas
sem fim. “Ela se manifesta em todas as grandes mudangas da vida pessoal e
social, cambios que produzem um tipo de vertigem individual ou social, a
sensacdo de que esta desaparecendo o fundamento sobre o qual a pessoa ou o
grupo se assentava até entdo, de que a identidade pessoal ou grupal estd sendo
destruida.”®’ Mas tal angustia se da mesmo, de forma radical, pela perda da
prépria substancia através da morte. Esta angustia gerou ideias e questdes
referentes a uma substancia imortal da alma. A coragem que vence tal angustia
estad, novamente, em assumir tal condicdo de ameaca de perder a propria
substancialidade. Afirmando mesmo o que lhe parece ser acidental, como, por

exemplo, uma relagdo de amor.

5 TILLICH, Teologia sistematica, p. 204.
“ TILLICH, Teologia sistematica, p. 205.
" TILLICH, Teologia sistematica, p. 206.
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As analises das categorias ontologicas, assim como toda a analise ontoldgica
feita por Tillich, séo feitas, ndo para criar um sistema ontologico desenvolvido,
mas para mostrar seu significado para a questdo teoldgica basica, a questdo de

N 1 L9438
Deus, “questao na qual desemboca toda analise ontologica™" .

4.3.3

O argumento ontolégico

E sempre necessario reforcar que o desenvolvimento ontoldgico feito por
Tillich esta inserido em um livro de teologia sistematica. Portanto, ndo se trata de
apenas expor um pensamento ontoldgico, e, muito menos, um sistema ontolégico.
Mas, sim de posicionar tal ontologia como um caminho (inevitavel) para a
questdo de Deus. Tal intuito ndo ficou tdo escondido na parte anterior, pois, em
um assunto ou outro, a questdo de Deus e algumas abordagens teoldgicas
correspondentes aos conceitos ontoldgicos ja surgiram, por antecipacdo. Como

Tillich bem antecipou, na introducdo de seu desenvolvimento ontoldgico:

A teologia sistematica ndo pode e ndo deve entrar na discussdo ontolégica como
tal. Contudo, ela pode e deve considerar estes conceitos centrais do ponto de vista
de seu significado teoldgico. Tal consideracdo, imprescindivel em cada parte do
sistema teoldgico, pode influenciar indiretamente a analise ontol6gica. Mas a arena
da discussdo ontoldgica ndo é a arena teoldgica, embora o tedlogo deva estar
familiarizado com ela.**

Cada conceito ontol6gico apontado por Tillich, no ponto anterior, é
considerado por ele em seus apontamentos as questbes acerca de Deus. De
maneira Unica, Tillich correlaciona conceitos ontolégicos, teorias filosoficas e
construcdes teoldgicas classicas, que, muitas vezes, surgem como tentativas de
resposta a0 mesmo problema. Contudo, antes de expor o esforco teoldgico
tillichiano, é necessario clarificar qual o carater e o proposito de tal esforco, a fim
de sermos fiéis ao método aplicado por Tillich. O autor explica seu

empreendimento, enquadrando-o como um “argumento ontologico”.

“® TILLICH, Teologia sistematica, p. 201.
* TILLICH, Teologia sistematica, p. 174.
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O primeiro passo do argumento ontoldgico € empenhar seus esforgos em
direcdo as perguntas formuladas pelo ser humano, a partir da analise ontoldgica.
Verifica-se, entdo, que, a propria possibilidade do ser humano se perceber como
finito e formular perguntas e conceitos de sua condi¢do finita, jA& demonstra,
também, a presenca de algo que o faz perceber seus limites e, dai entdo, perguntar
por eles. Ao se perceber como alguém que vive inescapavelmente na estrutura
basica eu-mundo, o0 ser humano, a0 mesmo tempo, pergunta por aquilo que pode
transcender tal estrutura. Ao se deparar com as tensbes provocadas pelos
elementos polares ontoldgicos, o ser humano ja pergunta pelo “lugar” onde tais
elementos (individualizag&o-participagdo, dinamica-forma, liberdade-destino)
pudessem viver sem tensdes e sem destruirem uns aos outros. Ao refletir sobre a
finitude em si, o ser humano pergunta por aquilo que seria capaz de superar a
oposicdo entre o ser e 0 nao ser, entre o finito e o infinito, e entre a esséncia e a
existéncia. Como também, ao configurar a realidade através de categorias, o ser
humano pergunta sobre o que é capaz de transcender o tempo, 0 espaco, a
causalidade e a substancia.

Os limites e perguntas gerados pela finitude exigem certo “olhar para-além
de tal condicao”. Na autopercepcdo humana de sua finitude, esta implicita uma
consciéncia do infinito que evidencia a sua propria condicdo de ser finito. “O ser
humano deve perguntar pelo infinito do qual esta separado, embora lhe pertenca;
deve perguntar por aquilo que Ihe d& coragem de assumir sua angustia. E ele pode
formular esta dupla pergunta, porque a consciéncia de sua finitude contém a
consciéncia de sua infinitude potencial.”** Para Tillich, ndo sdo exatamente as
respostas as questoes da finitude humana que comprovariam uma “existéncia de
Deus”. Mas a pergunta € a resposta.

Tillich descarta, totalmente, de seu esforco teoldgico, a intencdo de se
provar a “existéncia de Deus”. Ele diz: “Deus ndo existe. Ele é o ser-em-si para
além da esséncia e existéncia. Assim, argumentar em favor da existéncia de Deus
é 0 mesmo que nega-lo.”*** O que, primeiramente, move o esforco teoldgico de

Tillich ndo é a ansia por apontar Deus como resposta a todos as perguntas, mas, 0

“O TILLICH, Teologia sistematica, p. 214.
“I TILLICH, Teologia sistematica, p. 213.
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empreendimento de fazer uma analise da estrutura da finitude humana e mostrar
que, a partir dela, ha uma necesséria pergunta por Deus.

Desta forma, Tillich acaba se contradizendo, terminologicamente falando.
Pois 0 argumento ontoldgico se mostra como um ndo-argumento. Nao se quer
argumentar a prova de nada, mas, sim, evidenciar a possibilidade da pergunta,

através de uma descricdo ontolégica. Nas palavras do autor:

A pergunta por Deus é possivel porque contém uma consciéncia de Deus. Esta
consciéncia precede a questdo. Ela ndo é resultado do argumento, mas sua
pressuposicdo. Isto certamente significa que o ‘argumento’ ndo é de forma alguma
argumento. O chamado argumento ontoldgico aponta para a estrutura ontolégica da
finitude. Ele mostra que a consciéncia do infinito esta incluida na consciéncia da
finitude do ser humano. O ser humano sabe que é finito, que esta excluido de uma
infinitude que, ndo obstante, Ihe pertence. Ele estd consciente de sua infinitude
potencial, a0 mesmo tempo em que esta consciente de sua finitude efetiva.**

Seguindo a mesma logica, Tillich ndo descarta a validez dos argumentos
cosmoldgicos a cerca da “existéncia de Deus” - muitas vezes usados pela teologia
natural - desde que, assim como o argumento ontoldgico, seu limite seja o da
pergunta. Com isso, o te6logo aleméo se opde a respostas a cerca de Deus que
tornam-se enrijecidas, a ponto de oprimir a abertura da pergunta pela
possibilidade, que sempre permanecera.

Sendo assim, por mais que Tillich apresente respostas teoldgicas as
perguntas ontoldgicas, tais respostas sempre vao estar ligadas a realidade humana
e as elaboracBes ontoldgicas feitas na parte anterior. O proposito do proximo
ponto é trazer, de forma pratica, o esforco tillichiano de relacionar as perguntas
levantadas pela ontologia com as respostas dadas pela teologia, através de seus

simbolos, acerca da questdo de Deus.

4.3.4

O ser e aresposta: Deus

Por algumas vezes, em sua Teologia Sistematica, Tillich afirma que “‘Deus’

¢ a resposta a pergunta implicita na infinitude do ser humano”**®. Nesta afirmacéo

“Z TILLICH, Teologia sistematica, p. 214.
*3 TILLICH, Teologia sistematica, p. 219.
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é possivel notar tanto seu teor ontoldgico (infinitude), quanto um teor teologico
(Deus). E exatamente esta correlacdo que persiste em todas as elaboraces
teoldgicas tillichianas acerca de Deus, correlacdo tal que sempre tem o simbolo
como o elo entre as partes.

Em quase todos os pontos acerca de Deus, Tillich lanca mao do referencial
simbdlico cristdo. A exce¢do ocorre ao tratar Deus como o ser-em-si. Para Tillich,
essa € a Unica expressao ndo-simbolica que é possivel utilizar para se referir a
Deus. Pois, “designar Deus como ser-em-si ndo significa concebé-lo apenas como
fundamento, mas implica no reconhecimento de seu carater abismal. Mesmo néo
sendo simbolica, esta expressdo busca preservar Deus de qualquer
condicionamento, mas mantém a possibilidade da ontologia.”*** Todas as demais
atribuicdes possiveis feitas a Deus sdo simbdlicas. A linguagem simbolica é a
responsavel por correlacionar o contetdo ontolégico com o teoldgico. Por isso,
além da abordagem de Deus como ser, 0 autor usa trés simbolos cristdos para
tratar teologicamente a questdo de Deus. Séo eles: Deus como vivente; Deus como
criador; Deus como relacgéo.

O tratamento tillichiano da questdo de Deus ndo é muito extensivo, mas é
profundo e pertinente nos pontos que toca. A respeito desta “limitacdo”

Josgrilberg escreve:

Assim como ndo pressupde uma ontologia completa, também nédo desenvolve uma
doutrina completa de Deus. Essa é a limitagdo de uma Teologia Sisteméatica em
relacdo a uma dogmatica ou uma doutrina da Igreja. Entretanto, assim como a
estruturacdo ontoldgica tem suficiente abrangéncia da questdo de Deus, assim
também a resposta teoldgica a partir de um, dois, ou trés simbolos, tem suficiente
abrangéncia para responder & quest&o.**

Por questdes de foco metodoldgico, ndo exporemos todas as nuances feitas
por Tillich dentro de cada abordagem simbdlica acerca de Deus, mas nos
deteremos aos temas que ele relacionou, de forma mais direta, com 0s conceitos

ontoldgicos expostos no ponto anterior.

*4 PIEPER, Ontologia e religido no pensamento de Paul Tillich em dialogo com Martin
Heidegger. Correlatio 21, p. 54.

5 JOSGRILBERG, Ser e Deus — Como Deus é recebido por revelagio em nossa
experiéncia, In: Estudos de Religido 10, p. 62.
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434.1

Deus como ser

A base de todo pensamento tilichiano sobre Deus estd na afirmacdo de que
Deus € o ser-em-si. Com esta afirmacéo ele estd querendo dizer que qualquer
adjetivagdo de Deus como “ser supremo”, “ser infinito”, “ser essencial” ¢
inadequada, pois enquadra Deus como um ser ao lado de outros seres, ainda que
seja 0 maior deles. Deus ndo pode ser identificado como um ser, pois ele é o ser-
em-si, o poder de ser, o fundamento do ser, que da a tudo o poder de ser. Quando
se fala de um ser, seja ele quem for, se estd falando de algo sujeito a estrutura
existencial. Também ¢ inapropriado atribuir a Deus o status de “infinito”,
“substancia”, “causa primeira”, “pura esséncia”, pois ele esta além da ruptura
entre finito e infinito, substancia e forma, causalidade e acidente, esséncia e
existéncia. Todas essas definicdes sdo potencialidades finitas, e Deus também esta
para além delas. “Se concebemos a Deus como esséncia universal, com a forma de
todas as formas, identificamo-lo com a unidade e totalidade das potencialidades
finitas, mas ele deixa de ser o poder do fundamento em todas elas, e portanto,
deixa de transcendé-las. Ele esgotou todo seu poder criador num sistema de
formas e est4 preso a estas formas. E isto que significa o pamteismo.”446

Por outro lado, este conceito pode gerar um problema de énfase demasiada
na transcendentalidade divina, dificultando uma aproximacédo de Deus com aquilo
que é finito. Por isso, Tillich afirma que mesmo o ser-em-si, estando para além de
qualquer polarizagdo dada na finitude (carater abismal), “todo finito participa no
ser-em-si e em sua infinitude. Caso contrério, ndo teria o poder de ser. Seria
tragado pelo ndo-ser ou nunca teria emergido do ndo-ser. Esta relacdo dupla de
todos 0s seres com 0 ser-em-si confere a este uma caracteristica dupla.”447 Isto
quer dizer, ao passo que 0 ser-em-si esta para além de toda tensdo entre o ser e 0
ndo-ser, ele é o fundamento do ser, e, sendo assim, todo ser finito participa nele.

Com essas afirmacdes, Tillich julga superar o problema da transcendéncia x

imanéncia divina, cujas énfases unilaterais fizeram surgir varias linhas teologicas

“8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 243.
“T TILLICH, Teologia sistematica, p. 243.
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como o panteismo e o teismo moderno, que acabam, assim, por serem superadas
também.

Para justificar o uso simbdlico que fara nas suas préximas elaboracgdes,
Tillich traca algumas consideracGes acerca do simbolo, j& que este é o elo que
pord, a partir de entdo, em correlacdo, suas afirmacdes ontoldgicas e teoldgicas.
Como jé foi dito, a Unica afirmacg&o sobre Deus possivel € de que ele € o ser-em-
si. E, por isso mesmo, Deus “¢ o fundamento da estrutura ontologica do ser sem

ele mesmo estar sujeito a esta estrutura. Ele é a estrutura™*®,

Toda afirmagéo
sobre Deus que ndo for feita a partir dessa base, s6 pode ser feita de forma
indireta, ou seja, simbdlica. A possibilidade de fazer afirmacdes sobre Deus
através de simbolos gera a questdo da validez da analogia entis, ou seja, se
alguma coisa, sobre o que esta para além da realidade finita, poderia ser dita a
partir da realidade finita.

Tillich acredita que sim, pois todas as coisas participam do ser-em-si, que é
o fundamento da estrutura de todo ser. Além disso, 0 autor destaca a importancia
do simbolo na religido. Mesmo ciente de que os simbolos devem sofrer constantes
criticas acerca de sua plausibilidade, Tillich entende que “um simbolo religioso €
verdadeiro se expressa adequadamente a correlagdo de uma pessoa com a

1.”*% Ha uma relacéo participativa entre o simbolo e o contelido

revelacao fina
para o qual ele aponta. “O modo de referéncia do simbolo, diferente do signo, ¢ a
participacdo na realidade para a qual aponta, ndo permanecendo numa relacédo de
mera exterioridade. Assim, o que constitui um simbolo religioso é esta remissao
para e participagio em algo que estd além dele.”™® Sendo assim, na vis&o
tillichiana, o uso do simbolo religioso ndo é sé legitimo mas também necessario.
O simbolo, se adequadamente posto, nada tem de irreal ou falso. Muito pelo
contrério, ele pode ser uma abertura entre 0 humano e o divino. Como Tillich

afirma: “Os simbolos religiosos t€ém dois gumes. Eles se dirigem ao infinito que

simbolizam e ao finito através do qual o simbolizam. Eles obrigam o infinito a

“& TILLICH, Teologia sistematica, p. 245.

9 TILLICH, Teologia sistematica, p. 246.

0 PIEPER, Ontologia e religifo no pensamento de Paul Tillich em didlogo com Martin
Heidegger. Correlatio 21, p. 52.
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descer a finitude e ao finito a subir a infinitude. Abrem o divino ao humano e o

. . ,,451
humano ao divino”™".

4.3.4.2

Deus como vivente

O esforco feito por Tillich para se referir a Deus como o ser-em-si foi o
suficiente para superar a questdo entre a imanéncia e a transcendéncia divina.
Contudo, a tradicdo cristd, tanto biblica quanto eclesial, construiu uma relacéo
com o divino ainda mais préxima do que apenas uma relacdo entre seres e seu
fundamento. Na tradicdo cristd, Deus € visto como um Deus vivo, contrariando
uma aparente estaticidade presente em sua definicdo como ser-em-si dada por
Tillich. Contudo, “ele defende (...) que sua nogdo de Deus como o ser-em-si esta
muito longe da estagnacio de uma identidade paralisada™**%.

Antes de considerar a possibilidade de se referir a Deus como vivo, Tillich
expoe a sua definicdo do que seja vida. Ele diz: “A vida € o processo no qual o ser
potencial se torna efetivo, Ela é a efetivacdo dos elementos estruturais do ser em
sua unidade e em sua tensdo.”** Ou seja, a vida se dé& na efetivacdo da reunido e
separacdo simultanea dos elementos ontoldgicos ja apontados por Tillich, em seu
desenvolvimento ontoldgico. Os elementos ontoldgicos (individualizacao-
participacdo; dinamica-forma; liberdade-destino) sdo polos que mantém a vida
com a tensdo existente entre eles. Contudo, Deus mesmo estd para aléem da
potencialidade e da realidade efetiva desses elementos, como também da tensdo
entre eles. Portanto, é invidvel atribuir a Deus o carater de vivo, a ndo ser de forma
simbolica. Mas, relembrando, “todo simbolo verdadeiro participa da realidade que
simboliza. Deus vive na medida em que ¢ o fundamento da vida.”**

Tillich vé na estrutura ontoldgica, ndo a possibilidade de se construir uma
doutrina de Deus a partir dela, mas o material para que a teologia possa falar da

“vida divina” de maneira simbolica. “Com a analogia, a teologia sistematica pode

L TILLICH, Teologia sistematica, p. 247.

#2 «j] soutient (...) que sa notion de Dieu en tant que I’étre méme est trés éloignée de la
stagnation d’une identité figée.” ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 140.

3 TILLICH, Teologia sistematica, p. 248.

% TILLICH, Teologia sistematica, p. 248.
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construir um discurso sobre Deus, dando contetido a vida divina e atribuindo a ela
os niveis que vimos ser constitutivos do ser.”**> Dentro da estrutura ontoldgica,
entretanto, somente os elementos ontologicos sdo capazes de simbolizar a vida
divina, ao contrério do binébmio eu-mundo, que formam a base dessa estrutura.
Tillich diz:

Tanto o eu quanto o mundo estdo enraizados na vida divina, mas ndo podem se
tornar simbolos dela. Mas os elementos que constituem a estrutura ontoldgica
bésica podem se tornar simbolos, porque ndo falam de tipos de ser (eu e mundo),
mas de qualidades do ser que sao validas em seu sentido proprio quando aplicadas
a todos os seres e sdo validas em seu sentido simbdlico quando aplicadas ao ser-
em-si.**®

Sendo assim, € possivel, falar simbolicamente de Deus (ndo sem
dificuldades) a partir de cada elemento ontoldgico.
Quanto a individualizacdo, é possivel afirmar simbolicamente que Deus é
um Deus pessoal. Somente uma pessoa ou algo que transcende a ela pode ser a
preocupacdo Ultima do ser humano. Isto ndo significa reduzir Deus a uma pessoa,
mas, sim, considerar que ele é o fundamento de toda individualidade, e portanto,
tem “o poder ontologico da personalidade. Ele ndo ¢ uma pessoa, mas ndo ¢
menos do que uma pessoa.”*’ Porém, ndo se deve perder de vista que esta é uma
atribuicdo simbdlica, e que ndo se deve enquadrar Deus mesmo na condigdo de
pessoa, dando a ele limites e caracteristicas obrigatorias da pessoa humana, como
ja ocorreu em muitas teologias. Por outro lado, Deus também € o fundamento
ontol6gico ndo s6 da participacdo, mas de toda vida, e portanto, a vida divina
participa de toda ela. O carater simbolico da participacdo protege a atribuicdo de
uma participacao a nivel espago-temporal de Deus. A participacdo de Deus se da
no nivel de parousia, que significa um “estar com”. “estar junto a”, mesmo
estando ausente, separado. “Enquanto a comunicagdo religiosa ativa entre Deus e

o ser humano depende do simbolo do Deus pessoal, o simbolo da participacdo

5 “Con I’analogia, la teologia sistematica pud costruire un discurso su Dio, dando
contenuto alla vita divina ed attribuendo ad essa i livelli che abbiamo visto essere constitutivi
dell’essere.” SCABINI, 1l pensiero di Paul Tillich, p. 100.

8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 250.

T TILLICH, Teologia sistematica, p. 251.
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universal expressa a experiéncia passiva da parusia divina em termo de
onipresenca divina”**®.

Os elementos de dinamica e forma sdo os que mais estdo ligados ao conceito
de vida. Porque eles representam o0 movimento vital gerado a través da
autotranscendéncia (dindmica) e autopreservacdo (forma). Simbolicamente pode-
se atribuir a Deus vitalidade, potencialidade, autotranscendéncia, o que atribui a
ele o poder de movimento da historia, da natureza. “A criatividade divina, a
participagdo de Deus na histdria, seu carater voltado para fora estdo baseados
neste elemento dinamico. Ele inclui um ‘ainda-ndo’ que ¢, todavia, sempre
equilibrado, na vida divina, por um ja.”*® Ou seja, ndo é possivel, mesmo
simbolicamente, atribuir a Deus um carater dinamico, sem, de igual forma, ndo
reconhecer que ha nele uma forma. Mesmo saindo de si, Deus ndo deixa de ser
Deus. Simbolicamente, a autopreservagdo esta em Deus como a impossibilidade
de uma ameaca da dinamica sobre a forma, assim como a autotranscendéncia
simboliza a impossibilidade da forma sobre a dindmica. Em termos ontol6gicos,
“o ser inclui o vir-a-Ser € 0 repouso, 0 vir-a-ser como uma implicacdo da dindmica
e 0 repouso como uma implicacdo da forma. Se dizemos que Deus € o ser-em-si,
isto inclui tanto o repouso quanto o vir-a-ser, tanto o elemento estatico como o
dinamico.™*® Na tradicéo teolégica, essa dinamica surge como a vontade divina
(dindmica) e o intelecto divino (forma). A primeira, desenvolvida, sobretudo, a
partir de Duns Scotus, e a segunda, fortemente presente no pensamento
aristotélico.

A liberdade divina € uma das qualidades que mais sdo atribuidas a Deus,
seja biblicamente, seja tradicionalmente. Deus € um ser livre, que por nada pode
ser limitado e de nada é dependente. A tradicdo elaborou esta questdo
abstratamente, falando sobre a aseidade divina, ou seja, Deus ndo € derivado de
nada, e, portanto por nada € limitado. Contudo, se ndo se tiver por pressuposto que
tal atribuicdo de liberdade a Deus é simbolica, julgaremos tal liberdade com os
parametros humanos acerca de liberdade. Isto faria com que se caisse em um

paradoxo, pois, se Deus é necessariamente liberdade, essa prépria liberdade seria

8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 251.
9 TILLICH, Teologia sistematica, p. 252.
0 TILLICH, Teologia sistematica, p. 253.
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uma evidéncia de que ele ndo é livre, pelo fato de ndo poder escapar dela. Mas a
liberdade

deve ser entendida simbolicamente e em termos de correlacdo existencial entre ser
humano e Deus. Compreendida desta forma, liberdade significa que aquilo que
constitui a preocupacdo uUltima do ser humano ndo depende em absoluto do ser
humano, nem de qualquer ser finito ou de qualquer preocupacao finita. S6 o que é
incondicional pode ser expressdo da preocupacdo incondicional. Um Deus
condicionado ndo é Deus.**

Se o elemento destino fosse entendido como o é normalmente, seria
impossivel atribuir tal elemento a Deus. Como ja foi dito no ponto em que foi
desenvolvido o pensamento ontolégico tillichiano, destino ndo é uma forca
superior que impde o que alguém sera, mas, sim tudo aquilo que contribuiu e
contribui para que a pessoa seja 0 que é até o entdo presente. Compreendido desta
forma, o destino pode ser simbolo para Deus, que é o ser-em-si, no qual ndao ha
tensdo nem destruicdo entre liberdade e destino. Tal atribuicdo simbdlica é
possivel porque o termo destino guarda tanto o carater de mistério que compde o
ser de uma pessoa quanto a concretude dos elementos presentes na formacao do
que ela €. Em sua atribuicdo simbolica a Deus, Tillich afirma que é possivel dizer
que Deus é seu proprio destino, pois ele mesmo comp®e o0 que ele é, sem que esta
composicdo se limite a nenhuma estrutura ou conjunto de elementos. O préprio
Tillich conclui: “Se dizemos que Deus ¢ seu proprio destino, sugerimos tanto o
mistério infinito do ser quanto a participacdo de Deus no vir-a-ser e na
historia”*.

N&o com a intencdo de desenvolver uma doutrina trinitaria, mas, sim de
oferecer pressupostos para uma teologia trinitaria, Tillich conclui sua teologia
acerca de um Deus vivente dizendo que ha um simbolo que é mais abrangente que
qualquer simbolo que se possa afirmar a partir dos elementos ontologicos. Este € 0
simbolo do espirito. “O espirito ¢ a unidade dos elementos ontologicos e do telos
da vida.”*® No termo espirito est4d a unidade de tudo o que os elementos
ontoldgicos representam e a direcdo para onde eles apontam. E possivel reunir as

polaridades dos elementos ontoldgicos dizendo que o espirito € a unido de poder e

1 TILLICH, Teologia sistematica, p. 254.
2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 255.
3 TILLICH, Teologia sistematica, p. 255.
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sentido. “No aspecto do poder, ele inclui personalidade centrada, vitalidade
autotranscendente e liberdade de autodeterminacgdo. No aspecto do sentido, inclui
participacdo universal, formas e estruturas da realidade e um destino que limita e
dirige.”*®* O espirito ndo é oposicéo ao corpo, ele transcende tanto a dualidade
corpo-mente como a triplicidade corpo-alma-mente. Ele é para onde a vida
aponta, e essa meta so € atingida no ser humano. A partir do conceito de espirito
(com e minusculo) é que a teologia se refere simbolicamente a Deus como
Espirito (com E maiusculo). “O Deus vivente ndo ¢ um simbolo suficiente para
responder ao critério de concreticidade e universalidade. O Deus vivente deve ser,
também simbolizado por ‘espirito’.”*®® Assim como espirito é o termo mais
apropriado a ser aplicado ao ser humano, Espirito é o simbolo mais apropriado
para se referir a Deus como vivente. Tillich diz: “Deus como espirito ¢ a unidade
ultima tanto do poder como do sentido. Em constraste com Nietzsche, que
identificou as duas afirmagdes: Deus é Espirito e Deus esta morto, devemos dizer
que Deus ¢ o Deus vivo porque € espirito”466.

Para Tillich, toda exposicdo cristd da trindade deve partir da afirmacéo
cristologica (Jesus é o Cristo). Porém, se € pergunta é sobre 0s pressupostos das
doutrinas cristds sobre Deus, se deve falar da doutrina trinitaria, iniciando pelo
Espirito. “A vida de Deus ¢ vida como espirito, e os principios trinitarios sdo
momentos no processo da vida divina.”*®" Como Espirito, Deus é tanto abismo
(poder) como manifestacdo concreta (sentido). No primeiro principio trinitario,
Deus é o absoluto, o fundamento, o mistério inesgotavel. No segundo principio,
Deus é o0 logos, que “abre o fundamento divino, sua infinitude e sua escuriddo, e
torna sua plenitude discernivel, definida, finita.”**® No terceiro principio estio
unidos os dois primeiros principios, tanto o sentido quanto o poder. Deus como
Espirito € a participacdo da finitude na profundidade infinita de Deus. Como bem
disse Tillich: “A vida divina é um mistério infinito, mas ndo é um vazio

infinito™*%°.

4 TILLICH, Teologia sistematica, p. 255.

5 JOSGRILBERG, Ser e Deus — Como Deus é recebido por revelagdo em nossa
experiéncia, In: Estudos de Religido 10, p. 63.

8 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 255.

*7 TILLICH, Teologia sistematica, p. 256.

8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 257.

9 TILLICH, Teologia sistematica, p. 257.
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4.3.4.3

Deus como criador

Como introducdo a abordagem acerca de um Deus criador, Tillich logo
pontua 0 que pensa por criacdo, relacionando-a com a finitude humana. Para ele,
Deus é criatividade, e, o fato do mundo ser sua criagdo os coloca em profunda
relacdo. Desta forma, a doutrina da criacdo deve se debrucar sobre essa relacao.
“A doutrina da criacdo ndo ¢ o relato de um evento que aconteceu ‘uma vez no
passado’. E a descrigdo basica da relagdo entre Deus ¢ o mundo. E o correlato &
analise da finitude do ser humano. Ela responde a pergunta implicita na finitude
do ser humano e na finitude em geral.”*’® Como Tillich defende que a criagdo néo
é um evento do passado, mas que Deus mesmo é criativo, ele faz a distin¢do entre
as criatividades originante, mantenedora, e diretiva de Deus.

A primeira relagdo que Tillich faz dentro da criatividade originante de
Deus, € a relacdo da doutrina da criacdo com a tensao existente na estrutura finita
entre o ser e 0 nao-ser. Assim como na anélise ontolégica da finitude se percebe a
presenca simultdnea de um ndo-ser ameacador e de um ser afirmativo, na
condigdo de criaturalidade, a criacdo também estd envolvida com a presenca
destes dois aspectos. Sendo que, para recusar 0 pensamento pagdo de que a
criagéo teria sido obra de um semi-deus (demiurgo), o cristianismo tem como base
da doutrina da criacdo o conceito de que tudo foi criado por Deus do nada (creatio
ex nihilo). Isto trouxe o problema sobre a origem do ndo-ser, visto que este se
encontra na criaturalidade. Tillich, entdo, aponta que “o termo ex nihilo diz algo
fundamentalmente importante sobre a criatura, a saber, que ela deve assumir
aquilo que poderiamos chamar ‘a heranga do ndo-ser’. A criaturalidade implica
ndo-ser, mas € mais do que ndo-ser. Ela comporta o poder de ser. Este poder de
ser é sua participacio no ser-em-si. No fundamento criativo do ser.”*’* Portanto, o
que se entende da afirmacdo tillichiana é que o ndo-ser se faz presente na criatura
como forma de angustia, mas é vencido pela coragem de ser que esta

fundamentada no ser-em-si, ou seja, em Deus.

O TILLICH, Teologia sistematica, p. 258.
L TILLICH, Teologia sistematica, p. 259.
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Numa segunda afirmacéo acerca da criatividade originante de Deus, Tillich
afirma que assim como o ser esta para além da divisdo entre esséncia e existéncia,
como também o mistério do ser estd acima da divisdo representada nesse binémio,
Deus é o fundamento tanto da esséncia quanto da existéncia, sendo impossivel
que esséncia ou existéncia pudessem ter sido criadas “fora” dele. Contudo, ja em
sua abordagem ontoldgica, Tillich ja havia destacado uma diferenca qualitativa
entre esséncia e existéncia existente na doutrina cristd da criagdo, na qual a
existéncia seria o estado “decaido” da esséncia. Gerando, assim, a dificuldade de
uma interpretacdo na qual, sendo Deus fundamento de ambas, ele seria
“responsavel” tanto pela criagdo quanto pela queda do ser humano. Tillich
considera este “o ponto mais dificil e dialético da doutrina cristd.”*’? Mesmo
assim, o tedlogo encara tal dilema fazendo uma separagéo entre a criatura que esta
“dentro” da vida de divina (criagao pré-queda) e a criatura que esta “fora” da vida
divina (criagdo pos-queda), sendo “fora” e “dentro” simbolos qualitativos e ndo
espaciais. A criatura que precede a queda é uma criatura que ainda ndo tornou
efetiva sua liberdade finita, e, portanto, ainda ndo é uma criatura plenamente
desenvolvida. Nas palavras de Josgrilberg: “A criagdo dentro da vida divina é a
gueda enquanto criacdo atualizada esperando plenificacdo na liberdade

criatural,”*"®

Enquanto que a criatura “caida” ¢ aquela que efetivou sua liberdade
finita se tornando, plenamente criatura. Sobre ela, Tillich diz: “A criaturalidade
plenamente desenvolvida é a criaturalidade caida. A criatura tornou efetiva sua
liberdade na medida em que esta fora do fundamento criativo da vida divina. Ela é
a diferenca entre estar dentro e estar fora da vida divina™*'*.

Mais a frente, terminando suas elaboracbes acerca da criatividade
originante de Deus, e em conexdo com o dilema entre a criacdo e a queda, Tillich
destaca a caracteristica humana Unica de ser a criatura na qual a liberdade é
efetivada. Nenhum outro ser possui um eu centrado que possui um mundo, nao
sendo limitado por seu ambiente, e é consciente de sua finitude. Esta
peculiaridade, com apontamento biblico, levou a tradi¢éo crista a ter o ser humano

como uma criagao que ¢ a “imagem de Deus”. Tillich atribui este simbolo cristao

2 TILLICH, Teologia sistematica, p. 261.

% JOSGRILBERG, Ser e Deus — Como Deus é recebido por revelagdo em nossa
experiéncia, In: Estudos de Religido 10, p. 65.

™ TILLICH, Teologia sistematica, p. 261.
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ao carater ontoldgico basico humano de ter todos os elementos ontologicos
completos e unidos nele. “O ser humano ¢ a imagem de Deus porque seu logos é
analogo ao logos divino, de forma que o logos divino pode aparecer como ser
humano sem destruir a humanidade do ser humano.”*® Outro simbolo cristdo
referente a criacdo do homem por Deus, é a de uma bondade criada no ser
humano. Ignorando totalmente a nocéo tradicional que tal bondade teria existido
em um primeiro homem chamado Adéo e que, em algum momento no tempo, ela
havia se perdido, Tillich afirma que tal “bondade da natureza criada do ser
humano consiste no fato de que lhe sdo dadas a possibilidade e a necessidade de
efetivar-se a si mesmo e de se tornar independente por sua auto-efetivacdo, apesar
da inevitavel alienacdo contida em tal efetivacdo.”*’® Ou seja, a ideia da tradicdo
cristd acerca de uma bondade criada ou de uma inocéncia sonhadora, s6 pode ser
dada ao ser humano ap0és a efetivacdo de sua liberdade, a partir da qual se pode
falar em liberdade e destino. Nada, antes disso, pode ser dito.

A partir de sua concepcdo, na qual Deus é, ele mesmo, criatividade, e a
criagdo divina ndo pode ser entendida como um evento no passado, Tillich fala
sobre uma criatividade mantenedora de Deus. Ou seja, 0 modo como Deus “esta
para” o mundo. Na teologia, esta questdo aparece na expressdo “preservacao do
mundo”. Em linhas teoldgicas como o “deismo consistente”, se entende que Deus
criou 0 mundo, mas, depois disso, ndo interfere mais sobre ele (a ideia de um deus
relojoeiro que deu corda no mundo e o deixou por suas proprias leis). J& em um
“deismo teista”, a relacdo de Deus com o mundo se da em interferéncias
ocasionais por milagres e na revelagdo. Uma outra possibilidade seria o “teismo
consistente”, que acredita numa inter-relacdo continua entre Deus e 0 mundo.

Na intencdo de refutar essas trés linhas teoldgicas, Tillich, remetendo-se a
relagdo ontoldgica entre ser e ndo-ser, diz que a estrutura da existéncia da criatura
consiste em uma dupla resisténcia: “resisténcia ao ndo-ser, e resisténcia ao
fundamento do ser pela liberdade efetivada.”*’’ Nesta Gltima, o ser humano se faz
independente pela efetivacdo de sua liberdade finita. Na primeira, se evidencia a

pertenca do ser humano ao seu fundamento criativo. Apesar de haver

5 TILLICH, Teologia sistematica, p. 264.

*® TILLICH, Teologia sistematica, p. 265.

1T «résistance au non-étre, et résistance au fondement de 1’étre par la liberté actualisée.”
ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 154.
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fundamentacdo divina também no ato de liberdade huamana, “¢ Deus, como
poténcia criadora do ser-em-si, que comunica o poder de resistir, nos dois casos.
Sua criatividade mantenedora conserva a estrutura da realidade.”*’® Isto quer dizer
que, como ja foi dito, a estrutura da realidade finita se d& pela possibilidade de ser
e a constante ameaca de ndo-ser. A partir dessa condicao de existéncia da criatura,
a preservacdo do mundo, na Gtica tillichiana, se d& no poder do ser-em-si em
sustentar a existéncia, através da manutencdo da estrutura da realidade, que
envolve tanto a pertenga da criatura ao seu fundamento (resisténcia ao nao-ser),
quanto a liberdade efetiva que a caracteriza como existente (resisténcia ao ser). A
simultaneidade desses aspectos forma o carater estatico da criagdo mantenedora.

Ou seja, esta condicdo é permanente, é estatica. Sobre isso, Tillich diz:

H4, contudo, uma diferenca decisiva entre criatividade originante e mantenedora.
Esta ultima se refere as estruturas dadas da realidade, ao que perdura dentro do
cambio, ao que é regular e calculavel nas coisas. Sem o elemento estético, o ser
finito ndo seria capaz de identificar-se consigo mesmo nem de identificar coisa
alguma. Sem ele, ndo seria possivel nem a espera, nem a agdo para o futuro, nem
sequer um lugar para estar; portanto ndo seria possivel o ser. A fé na atividade
mantenedora de Deus é a fé na continuidade da estrutura da realidade como base
para o ser e a agd0.*"

Esta definicdo da criatividade mantenedora leva a importante nocéo
tillichana do que ele chama de criatividade diretiva. Para ele, a criatividade divina
também é o poder de Deus de conduzir a criacdo a sua finalidade. No perigo de
que se atribua a “finalidade da criagcdo” um objetivo especifico qualquer, Tillich
diz: “A criagdo ndo tem finalidade além de si mesma, Do ponto de vista da
criatura, a finalidade da criacdo é a prépria criatura e a realizacdo efetiva de suas
potencialidades. Do ponto de vista do criador, a finalidade da criacdo é o exercicio
de sua criatividade, que ndo tem finalidade além de si mesma, porque a vida
divina ¢ essencialmente criativa.”*® Portanto, teologias que expressam que Deus
criou 0 mundo para lhe dar gléria, ou para entrar em comunhdo de amor com ele,

devem ser entendidas de formas simbolicas, pois trazem o perigo de “implicar que

478 «C’est Dieu, en tant que puissance créatrice de I’étre méme, qui communigue le pouvoir
de résister dans les deux cas. Sa créativité soutenante conserve la structure de la réalité.”
ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 154.

* TILLICH, Teologia sistematica, p. 267.

“8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 269.
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Deus criou em vistas de obter algo”481. A fim de evitar tal confusdo, Tillich, em
detrimento ao termo “finalidade da criagdo”, da preferéncia ao termo “telos da
criagdo”. Este ultimo exprime “o designio interno de levar a plenitude na realidade
efetiva 0 que, na vida divina, esta para além da potencialidade e da efetividade.
Uma funcdo da criatividade divina é encaminhar toda criacdo para esta
plenitude.”® A criatividade diretiva é representada na tradicdo pelo termo
providéncia.

Apesar da palavra providéncia (providere) significar “prever”, ou
“preordenar” (providenciar), ambos os significados trazem problemas para
teologia quando se fala em “providéncia divina”. Pois, “prever” pode dar a
interpretacdo de um Deus que sabe tudo que acontecerd, mesmo que nao interfira
nas ocorréncias. Ja a ideia de uma preordenacdo divina, significa que Deus desde
sempre ja determinou tudo o que aconteceu, acontece e acontecera. Tillich rejeita
ambas as possiveis interpretaces para a “providéncia divina”. Confluindo com a
ideia de uma criatividade mantenedora, Tillich diz: “A providéncia ¢ uma
atividade permanente de Deus. Deus nunca é um espectador; ele sempre dirige
tudo a plenitude. Mas a atividade diretiva de Deus sempre cria através da
liberdade do ser humano e através da espontaneidade e integralidade estrutural de
todas as criaturas.”*®® Se Deus é o criador, ele ndo est4 distante de sua criagdo. A
distancia ndo € um atributo divino, seja através do distanciamento marcado por
uma previsdo que ndo participa dos eventos finitos, seja através do distanciamento
marcado por uma imposicdo de eventos preordenados que ignoram a liberdade
efetiva da finitude. Como diz Tillich: “providéncia ndo ¢ interferéncia; ¢
criacdo.”*® A providéncia é a atuacdo de todas as esferas da finitude, sejam elas
ameacadoras ou realizadoras, na dire¢do da plenitude da finitude. Ndo ha nada em
toda estrutura ontolégica que ndo participe da providéncia divina e sua
criatividade diretiva de levar a criacdo a sua realizagdo plena. Numa interpretacéo
do conceito tillichiano de providéncia, Armbruster diz: “A providéncia de Deus &,

entdo, uma qualidade interior que esta presente em cada conjunto de

81 <impliquer que Dieu a crée en vue d’obtenir quelque chose.” ARMBRUSTER, La vision

de Paul Tillich, p. 154.
*8 T|LLICH, Teologia sistematica, p. 269.
“B TILLICH, Teologia sistematica, p. 271.
“® TILLICH, Teologia sistematica, p. 272.
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circunstancias e que impele ou atrai a criatura rumo a sua plenitude.”*®® E, pelo

forte teor existencial, faz-se oportuno trazer o trecho em que Tillich diz:

A providéncia atua através dos elementos polares do ser. Ela atua através das
condicBes da existéncia individual, social e universal, através da finitude, do ndo-
ser e da ansiedade, através da interdependéncia de todos os seres finitos, através da
resisténcia que opGem & atividade divina e através das consequéncias destrutivas
desta resisténcia. Todas as condig¢fes existenciais estdo incluidas na criatividade
diretiva de Deus. Elas ndo sdo aumentadas nem diminuidas em seu poder, hem
tampouco eliminadas.*®

Através deste conceito de providéncia fica ainda mais clara a no¢do de um
Deus que é, ele mesmo, criatividade. Um Deus que é o fundamento criativo de
toda a finitude. E esta relacdo ndo se desfaz mesmo com todos 0s riscos que a

liberdade efetiva pode trazer.

4.3.4.4

Deus como relacao

Mediante a todas as abordagens tillichianas acerca de Deus trazidas até aqui,
sobretudo no desenvolvimento do tema Deus como criador, a resposta para a
pergunta de uma possibilidade de relacdo entre a criatura e Deus seria obviamente
positiva. Contudo, € necessario relembrar que toda afirmacdo sobre Deus, além da
que ele é o ser-em-si, é simbolica. Entdo, falar de um Deus que se relaciona é
valido na medida em que ele, como ser-em-si, é o fundamento criativo de todas as
coisas. Quando se trata do ser humano, este cuidado deve ser redobrado. Pois, em
suas relagdes, por ser um eu centrado o ser humano transforma em objeto aquilo
que é o alvo de sua relacdo. E Deus ndo pode ser reduzido a um objeto. Por isso,

Tillich afirma o seguinte sobre o tratamento simbdlico de Deus como relagéo:

Devemos afirmar e negar ao mesmo tempo toda relacdo em que Deus passa a ser
um objeto para um sujeito, tanto no ambito do conhecimento como no &mbito da
acdo. Temos que afirma-la, porque o ser humano é um eu centrado para quem toda
relacdo pressupde um objeto. Devemos negé-la, porque Deus jamais se pode tornar

5 «La providence de Dieu est donc une qualité intériure qui est presente dans chaque

ensemble de circonstances et qui pousse ou attire la créature vers son accomplissement.”
ARMBRUSTER, La vision de Paul Tillich, p. 154.
“® TILLICH, Teologia sistematica, p. 271-272.
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um objeto para o conhecimento ou a agdo do ser humano. Por isso, a teologia
mistica, seja ela cristd ou ndo, fala do Deus que se conhece e se ama a Si mesmo
através do ser humano. Isto significa que, se Deus se torna um objeto, nem por isso
deixa de ser um sujeito.”®

A consciéncia da impossibilidade de uma relacéo, propriamente dita, com
Deus esta expressa na palavra “santidade”. Este conceito € importante para a
teologia porque que ela corre, constantemente, o perigo de se esquecer do teor
simbdlico de suas afirmacdes. Desta forma, ela esta sujeita a reduzir a realidade
que os simbolos teoldgicos representam ao ambito cognitivo da relacdo sujeito-
objeto, feita pelo ser humano. Tillich traca trés exemplos dessas reducdes, feitas
na tentativa humana de expressar a relagdo humano-divino. Séo eles, os conceitos
de onipoténcia, onipresenca e onisciéncia.

Tillich refuta a ideia comumente usada de que o “Deus todo-poderoso” €
aquele que tem poder para fazer tudo aquilo que o apraz. Essa visdo enquadra
Deus a ruptura entre potencialidade e efetividade, como se as possibilidades dos
acontecimentos estivessem a sua disposicao para que ele as efetivasse. Tal ruptura
se da somente na ordem finita. A visao tillichiana do Deus onipotente € a visao do
Deus que tem o poder de ser e que resiste ao ndo-ser e o vence. Tillich diz: “A
confissdo do credo do ‘Deus Pai todo-poderoso’ expressa a consciéncia crista de
gue a angustia do ndo-ser € eternamente superada na vida divina. O simbolo da
onipoténcia da a primeira e fundamental resposta a questdo implicita na
finitude™*®®. E mais afrente, conclui: “A fé no Deus todo-poderoso é a resposta a
busca de uma coragem que seja capaz de vencer a angustia da finitude”.**°

Isso significa que quando a pessoa invoca 0 Deus-todo-poderoso ela vé nele
a possibilidade de vitoria sobre a ameaca de ndo-ser. Isto lhe da coragem para
viver e encarar sua condicdo de existéncia, ainda que a angustia e a finitude
continuem presentes.

Quanto a concepcao da onipresenca divina, Tillich rejeita a visdo panteista
que, segundo ele, diz que Deus estd estendido no espaco. Rejeita mais ainda a
ideia de que Deus esteja em algum lugar definido ou que até mesmo esteja

desprovido de espaco. A ideia tradicional de que Deus estd “pessoalmente”

*T TILLICH, Teologia sistematica, p. 276.
“® TILLICH, Teologia sistematica, p. 277.
8 TILLICH, Teologia sistematica, p. 278.
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presente no céu, mas esta simultaneamente em todo lugar, também é inadequada
para Tillich. Os simbolos “em cima” “embaixo” ndo devem ser usados, de forma
alguma, de forma literal. Como seres existentes, estamos limitados a um corpo, e
consequentemente a um espago. Essa condi¢cdo nos faz seres limitados em
extensdo e em presenca. Deus, ao contrério, cria a extensao e por isso mesmo nado
esta sujeito a ela, mas a transcende, a0 mesmo tempo em que participa nela.

Tillich diz que o carater onipotente de Deus

supera a angustia de ndo ter um espaco proprio e nos confere a coragem de aceitar
as insegurancas e angustias da existéncia espacial. Na certeza do Deus onipresente,
sempre estamos em casa e fora de casa, enraizados e desarraigados, em repouso e
em busca, assentados e deslocados, conhecidos em um Unico lugar e desconhecido
em todos os lugares.**

Esse conceito de onipresenca divina leva o ser humano a outra superagéo
importante, a saber, 0 rompimento entre o espaco sagrado e o espago secular.
Visto que Deus mesmo é o fundamento de toda extensdo existente, ndo ha lugar
onde ele ndo esteja. Tudo se torna santuario de Deus. O mais secular de todos 0s
lugares se torna sagrado, da mesma forma que o mais sagrado de todos os lugares
permanece secular se for considerada a alienacdo existencial de todas as coisas
finitas.

Ao tratar da onisciéncia de Deus, Tillich afirma que é necessario se desfazer
dos absurdos relativos a onisciéncia. “Onisciéncia ndo ¢ a faculdade de um ser
supremo a quem se supBe conhecedor de todos 0s objetos passados, presentes e
futuros, além disso, de tudo o que poderia ter acontecido se aquilo que aconteceu

>l Em oposicdo a essas concepcdes, o simbolo da

nao tivesse acontecido
onisciéncia, na concepcdo tillichiana, estd relacionado a participacdo e a
transcendéncia divinas na estrutura sujeito-objeto, ou seja, Deus, como
fundamento tanto do sujeito como do objeto em sua finitude, ndo esta alheio nem
a um nem a outro. Nada esta “fora” de Deus. Todas as variacdes de

acontecimentos possiveis ocorrem em Deus. Como foi dito, no inicio, sobre a

necessidade da consciéncia do uso simbdlico da palavra relagdo, Deus ndo se

*0 TILLICH, Teologia sistematica, p. 282.
L TILLICH, Teologia sistematica, p. 283.
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enquadra na posicdo de objeto do ser humano. Ele transcende a relacéo sujeito-
objeto. Deus é santo.

De fato, a linguagem simbolica parece ter sido a chave para que Tillich
pudesse desenvolver sua teologia a partir de uma ontologia fenomenolégico-
existencial. Arduo trabalho, que o fez tanto estar familiarizado com os conceitos
ontoldgicos quanto enxerga-los na tradicdo teoldgica, para, por fim, sistematizar
sua teologia. Tal esforco foi feito por ser necessaria uma teologia que
correspondesse as demandas de seu tempo, ou, que respondesse as perguntas de
seu tempo (teologia apologética). Perguntas feitas por um mundo antropocéntrico,
no qual a presenca de um dualismo ser humano-Deus era forte, como o é até hoje.
Se fazia necessaria uma teologia que tivesse a coragem de dar um giro
antropoldgico, sem que se perdesse a centralidade, a transcendentalidade e a
imanéncia de Deus. Mesmo que ndo de forma plenamente suficiente, essa

necessidade foi atendida pela teologia de Paul Tillich.
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Conclusao

Ao acompanharmos, primeiramente, as caracteristicas das teologias que
tiveram a coragem de se abrir ao moderno, ao antropologico, ao humano, mesmo
diante de um cenario de modernidade antropocéntrica repulsiva ao religioso e,
posteriormente, mesmo a questdo de Deus, e, em seguida, ao nos debrucarmos
sobre o esfor¢o teoldgico de Paul Tillich a cerca desta mesma questdo teoldgica
béasica, é possivel chegar & conclusdo que Tillich realizou um giro antropologico
em sua teologia. Em “O ser e Deus”, ao tratar a questdo de Deus através do
desenvolvimento de uma teologia que responde as questdes ontoldgicas, estdo
presentes todas as caracteristicas de uma teologia antropolégica.

E, talvez, seria pouco dizer que ele teria dado esse giro apenas no trecho
citado de sua Teologia Sistematica, ou mesmo em sua teologia como um todo.
Pois, a vida de Tillich é um giro antropoldgico, e este € evidente em sua Vvisdo
humanistica, politica, social, académica, filosofica e teoldgica. Em sua historia, de
uma inféncia guiada pelos principios religiosos, e de natural impacto sofrido pelo
antropocentrismo de seu tempo, se encontra o profundo dilema da relagéo entre o
ser humano e Deus, e, isto exigia dele o optar pelo caminho da unido ou da
separacdo destes. Ele optou pela unido, sem, contudo, cair em uma confusdo ou
desprezar a figura humana com toda sua capacidade e mistérios. Certamente, um
giro antropoldgico estd presente em toda extensdo da vida de Tillich. Contudo, é
em seu tratamento da questdo de Deus, na Teologia Sistematica, que tal giro se
faz sistematicamente claro e vivamente presente.

Para facilitar a compreensdo do que nos leva a esta conclusdo é necessario
expor, sinteticamente, algumas evidéncias que fazem da teologia elaborada em “O
ser e Deus” uma teologia antropologica. Este esforco serd feito através da
exposicdo da ligacdo entre as caracteristicas de uma teologia antropologica,
expostas no primeiro capitulo do presente trabalho, e a teologia tillichiana no
texto em questdo, “O Ser e Deus”. Esta ligagcdo, naturalmente, o aproxima da
teologia de Karl Rahner, que, tempos depois, veio a ser conhecido por sua

proeminéncia em dar este giro antropoldgico na teologia catolica.
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A ontologia € a disciplina pela qual Tillich faz a analise filosofica do ser
humano e do mundo. Ele trata a ontologia como filosofia primeira, definigdo que
Aristoteles deu a metafisica. Porém, como ja foi dito, Tillich evita o termo
aristotélico metafisica, pelo desgaste ja sofrido por esta matéria, visto muitos
entendem metafisica como o estudo de uma realidade sobrenatural, “acima” ou
“para além” da realidade natural. Ao contrério desta, a ontologia tillichiana é
antropolégica. “O  conceito  ontologico de Tillich ¢  construido
antropocentricamente, e aqui estd a marca da ontologia como fenomenologia,
numa clara influéncia heideggeriana.”*** O entendimento de uma ontologia
fenomenoldgico-existencial aos moldes heideggerianos traz ao pensamento
tillichiano um protagonismo antropolégico, no qual o ser humano se faz o sujeito
observador de si e de tudo mais a sua volta. A pergunta ontol6gica parte do ser
humano. Isto significa, inevitavelmente, a pressuposicdo da relacao sujeito-objeto
em toda construcdo de conhecimento humano acerca da realidade.

Especificamente no texto “O ser e Deus”, a pressuposi¢do da relacdo
sujeito-objeto estd no que Tillich chamou de estrutura ontoldgica basica. Esta
estrutura é formada pelo binémio eu-mundo (sujeito-objeto). Ela é a base e o
pressuposto de toda abordagem ontoldgica tillichiana. Somente a partir dela, é
possivel falar de elementos ontoldgicos, finitude e categorias ontoldgicas. Tillich

mesmo diz:

A questdo ontoldgica pressupde um sujeito que a formula e um objeto a respeito do
qual é formulada; ela pressupde a estrutura sujeito-objeto do ser, que, por sua vez,
pressupde a estrutura eu-mundo como articulagdo basica do ser. O eu, ao ter um
mundo ao qual pertence — esta estrutura altamente dialética — precede logica e
experimentalmente todas as outras estruturas. Sua analise deveria ser o primeiro
passo em toda tarefa ontoldgica.**®

Como bem se pode ver na afirmacdo acima, hd um protagonismo
antropoldgico na base da estrutura ontoldgica tillichiana que leva, naturalmente, a
definicdo do ser humano (eu) como sujeito em relacdo a toda aproximacéo com a
realidade, pois ele é Unico ser consciente de si mesmo e capaz de tomar distancia

de sua propria situacdo finita, analisando-a e questionando-a, e, portanto, € o

2 FELICIANO, Quando as fundagdes tremem: ontologia e antropologia na teologia na
teologia da revelacéo de Paul Tillich, p. 44.
9 TILLICH, Teologia sistematica, p. 174
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unico ser finito capaz de ser sujeito de uma relagéo sujeito-objeto. Essa relacao € a
base de tudo, até mesmo no que tange a relacdo entre o ser humano e Deus,
mesmo ciente dos perigos que ela pode causar. Portanto, a relacdo sujeito-objeto
estd na base da teologia tillichiana, e, conclusivamente, este pressuposto de seu
pensamento o pde em concordancia com a primeira caracteristica das teologias
antropoldgicas, a saber, a aceitagdo da relacdo sujeito-objeto também na
investigacao teoldgica.

Uma segunda caracteristica indubitavel da teologia de Tillich estd em seu
carater transdisciplinar. Ja na propria formacdo e carreira académica de Tillich,
esta transdisciplinariedade se faz presente, visto que se formou doutor em filosofia
(1910) mesmo antes de obter livre-docéncia em teologia (1916), e “ao longo de

»494 Quanto a sua

sua carreira académica alemd, ensinou, sobretudo, filosofia.
teologia em “O ser e Deus”, a escolha da ontologia como a via de analise da
existéncia e geradora das perguntas do ser humano, bem como a seriedade de suas
inquiri¢bes filosoficas ja evidenciam a consideracdo com que Tillich tratava a
ciéncia filosofica. A forma complexa como conduz sua filosofia, demonstra seu
aprofundamento filoséfico, como também a importancia da filosofia para o pensar
teoldgico. Tillich, ndo somente praticava tal correlacdo, mas também defendia
uma impossibilidade de se fazer teologia sem que se considerasse as afericdes
filosoficas. “Para Tillich, esta relacdo [teologia e filosofia] deve se dar em
mediacdo reciproca.”® Tal relagdo foi melhor abordada quando tratamos da
importante interdependéncia entre teologia e filosofia no olhar teol6gico e no
método tillichianos.

Outro exemplo de transdisciplinariedade ocorrida em “O ser e Deus” € o uso
dos termos coragem e angustia, em seus sentidos psicanaliticos. Eles foram
usados nas vezes em que Tillich quis mostrar como os bindmios ser e ndo-ser se
manifestavam na subjetividade humana, sobretudo na rea¢do do ser humano frente
aos conceitos ontologicos (espaco, tempo, causalidade, substancia). Tal paralelo

foi feito partindo da situacdo ontoldgica na qual o ser, do qual participa o ser

494 «au cours de sa carriére académique allemande, il a sourtout enseigné la philosophie” L.

RACINE. L’evangile selon Paul Tillich. Paris: Les Editions du Cerf, 1970, pp. 102-102. Todas as
citagBes desta obra sdo de tradugdo nossa e terdo seu texto original presente em nota de rodapé.

% MUELLER, Paul Tillich: Vida e obra, In: MUELLER; BEIMS. (Orgs.). Fronteiras e
Interfaces: O pensamento de Paul Tillich em perspectiva interdisciplinar, p. 19.
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humano em sua finitude, é constantemente ameacado pela possibilidade néo-ser.
Usando do conceito da psicandlise, Tillich diz que esta situagdo gera a angustia
ontoldgica da finitude, que s6 é superada pela coragem de ser. O uso de tais
conceitos expbe o interesse e o envolvimento de Tillich com a psicanalise,
interesse que ja existia desde sua época na Alemanha e que foi aprofundado nos
EUA. O caminho transdisciplinar tanto na vida quanto na construcéo teoldgica de
“O ser e Deus” faz Tillich comungar com a segunda caracteristica de uma teologia
antropoldgica, a saber, a consideracdo e aprofundamento de todo saber sobre o ser
humano, adquirido na modernidade.

Na segunda sessdao de “O ser e Deus”, na qual Tillich aborda diretamente a
questdo de Deus a partir da teologia, ainda persistem algumas formulagdes
ontoldgicas, contudo, elas vém acompanhadas dos simbolos cristdos que buscam
responder as questdes levantadas pela ontologia. Alias, este € o0 movimento que
caracteriza 0 método da correlaco tillichiano: a ontologia, filosofia primeira,
levanta as questdes referentes a finitude, e a teologia, através de seus simbolos, as
responde. Todavia, Tillich ndo levanta as novas perguntas humanas para
respondé-las com as velhas respostas teoldgicas. Ao passo que Tillich traz a tona
os simbolos do cristianismo, ele os reformula, de forma que, ainda que em alguns
casos estes ndo sofram mudancas substanciais, devem, ao menos, ser
ressignificados. Em outros casos, esses simbolos perderam a raiz de seus
significados, ao longo da historia, que devem ser retomados com base nas novas
perguntas existenciais formuladas pelo ser humano.

Tillich também ressalta a possibilidade real dos simbolos perderem sua
validade mediante a critica que a religido faz dele. A partir do momento que um
simbolo ja ndo remete ao conteudo da revelacdo para o qual deveria apontar, ele
se torna obsoleto. Portanto, na visdo tillichiana, é necessaria constante critica da
religido e da teologia aos seus simbolos. A teologia cristd, por estar envolvida
com a religido, tem a tarefa tanto de interpretar os simbolos como de julgar se a
situacdo revelatoria para a qual ele aponta realmente condiz com a da revelagéo
cristd. Como, para Tillich, a Unica afirmacdo ndo-simbdlica em relacdo a Deus é
que ele é o ser-em-si, toda e qualquer outra afirmacéo sobre Deus é simbdlica e,
portanto, esta sujeita a constante interpretacio e avaliagdo teoldgica. E sob esse

pressuposto que Tillich apresenta, na segunda parte de “O ser e Deus”, as


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512080/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1512080/CA

207

articulagdes simbolicas: “Deus como vivente”, “Deus como criador” e “Deus
como relagdo”. Derivando destes, varios outros simbolos cristdos, os quais ele
revisita e reformula. A partir do método da correlacdo aplicado por Tillich — no
qual sempre se deve levar em consideragdo as perguntas existenciais de cada
tempo para respondé-las através dos simbolos cristdos — e das reformulacdes dos
simbolos cristdos, no que toca a questdo de Deus, executadas por Tillich em “O
ser ¢ Deus”, ¢ possivel afirmar que sua teologia estd de acordo com a terceira
caracteristica das teologias antropoldgicas: a releitura de toda a teologia a partir da
realidade experiencial.

Apesar de, dentre todo material que acessamos, somente Gibellini fazer uma
ligacdo direta entre o nome de Paul Tillich e o termo giro antropoldgico na
teologia (ou “reviravolta antropologica”, como diz o autor italiano), ¢ nitida a
realizacdo de tal movimento em sua teologia. O que acaba por aproximar sua
teologia a teologia do tedlogo catdlico Karl Rahner, que, sendo dezoito anos mais
novo que Tillich, levantard a bandeira de um giro antropologico na teologia.
Alids, Gibellini acaba por citar Tillich, a partir de sua abordagem sobre Rahner.
Ele diz: “a teologia de Rahner representa a contribuicdo mais vigorosa, no ambito
da teologia catdlica, para aquela que foi definida como a ‘reviravolta
antropologica’ em teologia, a qual tem, no ambito da teologia evangélica, suas
figuras principais na teologia existencial de Bultmann e no método da correlagdo
de Tillich.”**® E interessante notar que as semelhancas entre eles vao além do
carater antropoldgico em suas teologias. Elas também se fazem expostas no
caminho percorrido por ambos: a preocupacao pastoral, a honestidade critica e o
comprometimento teoldgico.

Através deste caminho — como também por outros - Tillich, assim como
Rahner, outros muitos e outras muitas, lutou para que a teologia pudesse se abrir a
modernidade e ao ser humano e seus avancos. N&o somente para aceita-los, mas
também para critica-los. Esta luta tambem acaba por ser um esforco de
(re)aproximar o ser humano de Deus. Aproximacgdo que, inevitavelmente,
ocasiona constantes mudangas tanto no ser humano quanto em Deus (simbolo).
Esta luta se fez necessaria nos tempos de Tillich e Rahner, e ainda se faz nos

tempos de hoje, visto que outros agentes, além do antropocentrismo moderno, tém

% GIBELLINI, A teologia do século XX, p. 237.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1512080/CA


PUC-Rio- CertificagaoDigital N° 1512080/CA

208

agido em prol de um afastamento entre o ser humano e Deus — inclusive, por
muitas vezes, a propria religido. Resultados decorrentes de esforcos teoldgicos
como os que foram expostos aqui parecem acontecer de forma angustiosamente
lenta. Quanto a isso, cabe a lembranca das palavras de Teilhard de Chardin: “Qual
grande navio, a massa humana s6 gradualmente modifica a sua rota™*’

Esperamos que seja rumo a uma boa direcgéo.

T CHARDIN, O fenémeno humano, p. 228.
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