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FILOSOFIA DA RELIGIÃO E CRISE DA FÉ 
Dialética do Sagrado Cristão* 

Xavier Herrero 

No marco deste encontro dedicado ao tema "Crise e Fi losofia" f o i 
me proposto o tema "Filosofia da r e l i g i ã o e crise da f é " . Que nas dis
c u s s õ e s desta semana sobre a crise global que atravessamos seja reser
vado u m e s p a ç o para a r e f l e x ã o sobre a crise da f é , s ó pode ser visto 
positivamente. Pois a r e f l e x ã o sobre a nossa realidade concreta n ã o 
podia deixar de lado a realidade da f é e mais concretamente da f é 
c r i s t ã , num momento em que estamos vivendo m u i t o fortemente o 
impacto de uma sociedade, que quer modernizar-se em todos os n í 
veis, sobre a f é do nosso povo e, ao mesmo tempo, o impacto inverso 
de uma teologia, que surge como necessidade de r e f l e x ã o sobre u m 
processo de l i b e r t a ç ã o de uma realidade profundamente injusta a par
t i r da f é , sobre essa mesma sociedade. Este duplo impacto que ca
racteriza a nossa s i t u a ç ã o , da sociedade sobre a f é do povo e da teolo
gia da l i b e r t a ç ã o sobre a sociedade, n ã o podia ficar fora da nossa re
f l e x ã o , pois ele provoca u m t i p o de crise e s p e c í f i c a , cujas c o n s e q ü ê n 
cias n ã o podemos prever no momento, mas que certamente s e r ã o da 
maior i m p o r t â n c i a para o f u t u r o tanto da sociedade como do cristia
nismo no Brasil. 

O que está em jogo nesta crise é a d i m e n s ã o transcendente do homem 
tematizada pela r e l i g i ã o e mais em concreto pela r e l i g i ã o c r i s t ã , d i 
m e n s ã o que é questionada pela sociedade moderna, onde a e m e r g ê n 
cia do Estado nacional e laico e a p r o c l a m a ç ã o da autonomia do p o l í 
t ico desencadearam uma crise das s i g n i f i c a ç õ e s religiosas tradicionais 
sem precedentes na h i s t ó r i a . O m o d o como esta crise chega a t é n ó s e 
se faz sentir no nosso meio é o tema para o qual estas r e f l e x õ e s pre
tendem dar uma pequena c o n t r i b u i ç ã o . 

•Apresentamos aqui a palestra proferida pelo autor no II S I M P Ó S I O DE FILOSOFIA DO 
NORDESTE e IV SEMANA DE FILOSOFIA DO M A R A N H Ã O no dia 24.10.1984. 
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P o r é m , o ponto de vista sob o qual vai ser tratado este tema é dado 
pelo o u t r o termo do t í t u l o : f i losofia da r e l i g i ã o . Isso quer dizer que a 
crise atual da f é s e r á tematizada de um ponto de vista filosófico. Pa
rece que a a n á l i s e da crise da f é é da c o m p e t ê n c i a da teologia. Mas ela 
pode t a m b é m ser tratada de um â n g u l o f i l o s ó f i c o , i.é, capaz de mos
trar a base e o significado universal dessa crise como elemento p r é v i o 
para o desenvolvimento da f é especificamente c r i s t ã . Esse elemento 
p r é v i o universal é a d i m e n s ã o religiosa do homem que na fi losofia da 
r e l i g i ã o é tematizada como o Sagrado. 

Tratamos, p o r é m , de pensar a crise religiosa atual a partir da d i a l é t i c a 
mesma do Sagrado c r i s t ã o , pois ela é uma crise de f é vivida no seio de 
uma sociedade profundamente marcada pelo Cristianismo. A c r í t i c a 
f i l o s ó f i c a , desenvolvida a partir d a í , c o n s i s t i r á e n t ã o em fazer refletir 
uma determinada f o r m a ç ã o social sobre si mesma para redescobrira 
d i m e n s ã o religiosa do homem nela reprimida, e reativara sua f u n ç ã o 
nessa mesma sociedade. Este é o sentido da dialética do Sagrado cris
tão, o de reconstruir o reprimido a partir de seus v e s t í g i o s por meio 
de u m processo autoreflexivo, orientado e dir igido pela d i n â m i c a l i 
bertadora do Sagrado c r i s t ã o . A c r í t i c a t e m , pois, um momento nega
t i v o : o da d e m o l i ç ã o da i l u s ã o , e um momento positivo: o da recons
t r u ç ã o da verdade. 

Veremos, em primeiro lugar, a r e p r e s s ã o do sagrado na sociedade mo
derna pelo seu projeto de e m a n c i p a ç ã o (I) . A r e p r e s s ã o da d i m e n s ã o 
religiosa faz com que ela retorne em formas irracionais, i.é, na forma 
da crise de d e s u m a n i z a ç ã o . Isso nos l e v a r á , em segundo lugar, à tarefa 
de r e c o n s t r u ç ã o do sagrado reprimido, a t r a v é s de um processo de au-
t o r e f l e x ã o que nos descubra a ideologia opressora e os limites do pro
jeto moderno de e m a n c i p a ç ã o ( I I ) . E, f inalmente, em terceiro lugar, 
veremos o sentido libertador do Sagrado c r i s t ã o ( I I I ) . 

I - A R E P R E S S Ã O DO S A G R A D O NA SOCIEDADE M O D E R N A 

A h i s t ó r i a das sociedades humanas mostra que a r e l i g i ã o sempre teve 
uma f u n ç ã o integradora de todos os elementos que c o m p õ e m a sua 
vida. O homem é um ser s i m b ó l i c o e como tal tem necessidade de dar 
um sentido à sua vida em todas as suas d i m e n s õ e s , sejam quais forem 
as c i r c u n s t â n c i a s materiais em que se encontra. O homem, como ser 
de linguagem, se distancia de t u d o e de si e afirma a sua t r a n s c e n d ê n 
cia na c o n f i g u r a ç ã o de um sentido do t o d o . Ele c o n s t r ó i , assim, seus 
universos s i m b ó l i c o s nos quais a vida como um t o d o recebe um senti-
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do. E os sistemas s i m b ó l i c o s religiosos sempre apareceram, como o 
marco ú l t i m o e integrador de todas as d i m e n s õ e s . O modo de o ho
mem afirmar esta sua t r a n s c e n d ê n c i a sobre t u d o , é h i s t ó r i c o e assume 
em cada é p o c a u m fe i t io p r ó p r i o que corresponde à sua c o n s c i ê n c i a 
h i s t ó r i c a . Por isso, um sistema s i m b ó l i c o religioso do passado p o d e r á 
aparecer a t é i r r i s ó r i o ao homem moderno, mas isso n ã o altera o fato 
de que o homem exprime nele o sentido de sua vida. 

Ora, a f o r m a ç ã o social atual caracteriza-se pela "sociologização da re
ligião que, de Marx a Durkheim e Weber e destes à sociologia con
t e m p o r â n e a , imprime sua marca profunda na v i s ã o atualmente mais 
vulgarizada do fato religioso"(1). Este movimento que implica a pre
t e n s ã o da autonomia do social, se afirma, pois, em c o n f r o n t o com to
da uma t r a d i ç ã o religiosa que pretende superar e suprimir dialetica-
mente. Vejamos em que consiste esta c o n f i g u r a ç ã o social. 

a) O processo de s o c i o l o g i z a ç ã o da r e l i g i ã o 

A sociedade moderna, nascida num longo processo de d i s s o l u ç ã o da 
imagem antiga do mundo, se liberta da r e l i g i ã o e da hierarquia de or
dem do cosmos e da sociedade, considerada como i m u t á v e l , e elabora 
seu projeto imanente de e m a n c i p a ç ã o . Ela visa o advento de uma so
ciedade e de uma h i s t ó r i a c o n s t r u í d a s pelos homens e nas quais eles 
se r e c o n h e ç a m na sua obra. A c r í t i c a da r e l i g i ã o deixa de ser uma re-
f u t a ç ã o propriamente dita da i n s t â n c i a religiosa considerada-alienan-
te, para voltar-se a seus "verdadeiros" pressupostos. 

Aos olhos de Marx, a r e l i g i ã o n ã o é apenas uma ideologia alienante, 
cujo erro consistisse na simples i n c o m p r e e n s ã o de sua a u t ê n t i c a natu
reza. Para ele, o ensinamento do Cristianismo é objetivamente falso 
porque ele revela a verdade de u m mundo falso, de um mundo em 
c o n t r a d i ç ã o consigo mesmo e no qual o homem n ã o se reconhece. 
Por isso, a tarefa é reconciliar este mundo consigo mesmo e o homem 
com o homem. Nenhuma r e f u t a ç ã o da r e l i g i ã o é capaz disso. E para 
poder reconciliar o homem consigo mesmo, é n e c e s s á r i o , antes de 
mais nada, tornar falsa a r e l i g i ã o , h i s t ó r i c a e f i losoficamente, e isso s ó 
pode ser fei to tornando verdadeiro esse seu mundo, de f ô r m a que ele 

cesse de produzir a r e l i g i ã o como u m abcesso purulento. Um mun
do moderno reconciliado é necessariamente u m mundo ateu. N ã o é 
pois a c r í t i c a da r e l i g i ã o que suprime a sua s e r v i d ã o profana. A o con
t r á r i o , é a s u p r e s s ã o da l i m i t a ç ã o profana que e l i m i n a r á a s e r v i d ã o re-
ligiosa(2). Assim, Marx inverte os termos tradicionais da q u e s t ã o . O 
homem real n ã o perde a sua realidade e se aliena na p r o j e ç ã o de um 
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mundo i m a g i n á r i o do a l é m , mas é a r e l i g i ã o que se mostra como o in
d í c i o da perda da realidade do homem. Por isso, a "tarefa h i s t ó r i c a " 
é estabelecer a verdade do a q u é m , pela p r á t i c a social capaz de realizar 
a "apropriação real da e s s ê n c i a humana pelo homem e para o ho-
mem"(3). A r e l i g i ã o "chega a seu f i m porque tudo o que ela propu
nha na ordem da r e p r e s e n t a ç ã o ou do 'desvio i d e o l ó g i c o ' , se v ê reali
zado na p r á x i s do i n d i v í d u o que a l c a n ç o u a ' a p r o p r i a ç ã o ' efetiva de 
sua e s s ê n c i a como ser social"(4). A verdade da r e l i g i ã o e s t á , assim, na 
verdade do social. 

De u m ponto de vista mais s o c i o l ó g i c o , Durkheim leva adiante o pro
cesso de r e d u ç ã o da r e l i g i ã o ao social. A r e l i g i ã o n ã o será mais o i n d í 
cio da falsidade do mundo social, mas o fator de unidade e de c o e s ã o 
do grupo social. Mas para ele, a r e l i g i ã o e o dinamismo social se iden
t i f i c a m . Com efeito, na sua a n á l i s e do totemismo, considerado por 
ele como a forma mais elementar de r e l i g i ã o , mas na qual se encon
tram todos os elementos que ao longo da h i s t ó r i a foram tidos como 
"religiosos"(5), ele descobre o sentimento de unidade tribal que se 
exprime na c o n c e p ç ã o de um deus supremo, comum à t r i b o inteira. 
P o r é m , a causa desse sentimento, que é real e n ã o i l u s ó r i o , é a socie
dade. Nas mitologias e nas diversas r e p r e s e n t a ç õ e s sempre aparece 
que "a causa objetiva, universal e eterna dessas s e n s a ç õ e s 'sul generis' 
de que está feita a e x p e r i ê n c i a religiosa, é a sociedade"(Q), n ã o sim
plesmente a ideal, mas a " i d e a l i z a ç ã o " q u e f a z e m o s a partir da socieda
de "real"(7). Assim para Durkheim, a sociedade é a fonte dessa " a ç ã o 
d i n a m o g ê n i c a que caracteriza a r e l i g i ã o " ( 8 ) . 

Este processo de s o c i o l o g i z a ç ã o da r e l i g i ã o chega, a t r a v é s das contr i 
b u i ç õ e s m u i t o mais abrangentes de M. Weber, à sociologia contempo
r â n e a com os escritos de P. BergerO) e Th. Luckmann(IO), nos quais 
se analisa a crise da r e l i g i ã o na sociedade moderna secularizada e as 
novas m a n i f e s t a ç õ e s do sagrado(11). 

Mas é Cornelius Castoriadis que nos oferece a e x p r e s s ã o mais acabada 
dessa s o c i o l o g i z a ç ã o da r e l i g i ã o ( 1 2 ) . Para ele, a r e l i g i ã o é , nas socieda
des a t é hoje existentes, o centro mesmo do processo instituidor do 
corpo social na sua d i m e n s ã o i m a g i n á r i a ou s i m b ó l i c a ( 1 3 ) . O i n d i v í 
duo " n ã o poderia sobreviver um instante sequer se n ã o sofresse sua 
s o c i a l i z a ç ã o violenta e f o r ç a d a ; é pela f a b r i c a ç ã o social do i n d i v í d u o 
que a i n s t i t u i ç ã o torna p o s s í v e l a vida do sujeito humano e sua p r ó 
pria vida como i n s t i t u i ç ã o " ( 1 4 ) . E a f u n ç ã o que a r e l i g i ã o assume no 
processo instituidor da sociedade, é revelar e ocultar, ao mesmo tem
po, o indeterminismo radical do i n d i v í d u o . Mas ocultando este abis-
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mo em que o i n d i v í d u o f l u t u a , a r e l i g i ã o fornece simulacros ou í d o 
los que asseguram à i n s t i t u i ç ã o social seus f ins e que respondem ao 
"por que" e ao "para que" da e x i s t ê n c i a da sociedade e do i n d i v í d u o 
no mundo, q u e s t õ e s estas que escapam a qualquer possibilidade de 
e l u c i d a ç ã o racional. E assim, a r e l i g i ã o oculta o verdadeiro c a r á t e r do 
processo social exigido pela r a z ã o moderna, que é o de instituir-se 
autonomamente como sociedade, dando-se a si mesma a sua p r ó p r i a 
lei e reconhecendo explicitamente esta sua natureza de auto-institui-
ç ã o . A r e l i g i ã o deve, pois, ser suprimida, pois ela é o segredo do ima
g i n á r i o social da sociedade h e t e r ô n o m a . E s t á , assim, c o n c l u í d a a 
" i m a n e n t i z a ç ã o do significado" i m p l í c i t a na corrente de sociologiza
ç ã o da r e l i g i ã o que acompanha o advento e o curso da r a z ã o p o l í t i c a 
moderna! 15). O projeto imanente de e m a n c i p a ç ã o da sociedade con
t e m p o r â n e a , que implica a completa autonomia do social, recebe 
aqui a sua mais n í t i d a t r a n s c r i ç ã o t e ó r i c a . Vejamos agora alguns tra
ç o s essenciais deste projeto moderno. 

b) O projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o 

Um primeiro t r a ç o que caracteriza o projeto moderno de emancipa
ç ã o é a racionalidade científico-técnica. Com o advento da c i ê n c i a 
moderna e da r e v o l u ç ã o industrial, a natureza passa a ser m a t é r i a e 
material para a ç ã o humana. O mundo n ã o é mais o cosmos, do qual o 
homem era uma parte, mas é o mundo do homem, que deve ser cons
t r u í d o por ele. Assim, o homem passa a intervir na natureza, na socie
dade e na h i s t ó r i a . E o instrumento que lhe possibilita esta interven
ç ã o é a racionalidade c i e n t í f i c a e suas a p l i c a ç õ e s t é c n i c a s . As expe
r i ê n c i a s c i e n t í f i c a s , aos poucos, se mult ip l icam e invadem todos os 
â m b i t o s da vida humana. A partir dessa racionalidade surge uma nova 
escala de valores. O valor que se i m p õ e cada vez mais como determi
nante, é o da eficácia calculadora, do resultado m e n s u r á v e l material
mente. Toda d e c i s ã o , todas as t r a n s f o r m a ç õ e s na o r g a n i z a ç ã o da so
ciedade, todo emprego de f o r ç a s d i s p o n í v e i s , t u d o passa a ser j u s t i f i 
cado pela f o r ç a de sua e f i c á c i a , e t u d o o que n ã o favorecer a e f i c á c i a 
desta o r g a n i z a ç ã o da sociedade, é visto como r e s í d u o h i s t ó r i c o e ul
trapassado que, em p r i n c í p i o , deve desaparecer. 

Temos, assim, um segundo t r a ç o do projeto moderno. É a sua dimen
são sócio-política. Os valores que devem guiar a a ç ã o e conduta do 
homem na sua vida s ó c i o - p o l í t i c a são regras e normas racionais neces
sárias à o r g a n i z a ç ã o da vida em comum. O projeto moderno trata de 
configurar a r e l a ç ã o do homem com a natureza e a r e l a ç ã o dos ho
mens entre si com um estatuto preciso da r a z ã o . A a m b i ç ã o da filoso-
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fia p o l í t i c a moderna é favorecer o advento de sociedades pacificadas 
capazes de resolver seus conf l i tos irracionais pelo estabelecimento de 
f ins sociais humanamente a c e s s í v e i s e claramente i d e n t i f i c á v e i s , como 
prosperidade e c o n ô m i c a , bem-estar social, desenvolvimento do saber, 
etc. Ela a c a b a r á afirmando a s o c i a l i z a ç ã o da r e l a ç ã o dos homens en
tre si. 

O movimento de e m a n c i p a ç ã o t e m , para a l é m dos projetos setoriais 
sociais ou p o l í t i c o s , uma v i s ã o de conjunto da h i s t ó r i a humana. Te
mos, assim, a dimensão iiistórica como terceiro t r a ç o do projeto mo
derno. Com a posse serena de suas r e f e r ê n c i a s a u t ô n o m a s , a socieda
de moderna c h e g a r á à a p r o p r i a ç ã o plenamente livre de sua c o n d i ç ã o 
natural, e c o n ô m i c a , social e cultural. Libertando-se de todos os fato
res estruturais irracionais e alienantes, e planejando o seu f u t u r o , ela 
projeta a utopia de uma h i s t ó r i a criada plenamente pelo homem, na 
qual os homens p o d e r ã o reconhecer-se na obra comum realizada, e a 
sociedade se d e s v e l a r á na sua verdadeira natureza de auto-institui-
ç ã o . Superadas todas as d i v i s õ e s internas, a humanidade inauguraria a 
passagem tr iunfante da p r é - h i s t ó r i a para a verdadeira h i s t ó r i a huma
na, onde os homens, satisfeitas todas as suas necessidades e garantida 
a sua felicidade social, se r e a l i z a r ã o plenamente na autonomia de sua 
liberdade. Eis o m i s t é r i o da h i s t ó r i a desvendado sem qualquer refe
r ê n c i a a uma i n s t â n c i a religiosa ou transcendente. 

Ora, a r e p r e s s ã o da d i m e n s ã o religiosa, constitutivo essencial da hu
manidade, pelo projeto imanente de e m a n c i p a ç ã o da sociedade mo-

.derna, só pode provocar f r u s t r a ç õ e s , pois é justamente nela que se 
decide o sentido tota l da vida do homem como ser s i m b ó l i c o . É por 
isso que o recalque desta d i m e n s ã o essencial ao ser humano s ó pode 
levar a confl i tos, É isto que vamos ver brevemente agora. 

c) O retorno d o sagrado em formas irracionais 

A t e n d ê n c i a do homem para a s a c r a l i z a ç ã o t e m sua f o n t e na r e l a ç ã o 
do homem com seu universo. N u m mundo hostil e t e m í v e l , o homem 
atr ibui valores sagrados à q u i l o que o a m e a ç a e que o protege na pro
cura de sua i n t e g r a ç ã o com o universo. Ele encontra assim um senti
do, um f i m e os limites do mundo e de sua vida. O sagrado é e n t ã o a 
esfera em que se joga o interesse total da vida do homem na sua signi
f i c a ç ã o e na sua negatividade. Ele engloba todos os aspectos do mun
do, material e espiritual, transcendente e imanente. 

Mas eis que a t e n d ê n c i a a di lu i r o sagrado e a e l i m i n á - l o totalmente 
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na sociedade moderna, prepara o seu retorno de u m modo s u b r e p t í -
cio, sob uma forma n ã o transcendente mas imanente. 

Se o homem institui o sagrado por r e l a ç ã o a seu meio de vida, para se 
reencontrar e agir num mundo i n c o m p r e e n s í v e l e incoerente, atual
mente a sua e x p e r i ê n c i a fundamental é a do mundo arti f icial t é c n i c o 
e da sociedade. É por isso que o sagrado que surge no inconsciente in
dividual e coletivo está ligado à sociedade e à t é c n i c a . A sociedade 
passou a ser o campo e o lugar das f o r ç a s que o homem ressente co-
como sagradas, mas uma sociedade que se t o r n o u t é c n i c a . É neste 
meio que ele experimenta a necessidade de se situar, de descobrir um 
sentido, um eixo de c o m p r e e n s ã o e de novas possibilidades de agir, 
i.é, de um sagrado. Assim a d e s s a c r a l i z a ç ã o da natureza e dos objetos 
religiosos tradicionais é acompanhada de uma s a c r a l i z a ç ã o da socieda
de por causa da t é c n i c a ( 1 6 ) . A t é c n i c a é considerada como um f e n ô 
meno sagrado, ela é i n a t a c á v e l , é o s í m b o l o do poder do homem, e 
todos os f e n ô m e n o s sociais s ã o vistos em r e l a ç ã o à t é c n i c a . Ela é o sa
grado da ordem, da o r g a n i z a ç ã o que provoca nos homens um respeito 
sagrado. Mas todo sagrado implica t a m b é m sua t r a n s g r e s s ã o . A t é c n i 
ca, como nova forma do sagrado, fascinante e a m e a ç a d o r a , ao mes
mo tempo, engendra a sua p r ó p r i a t r a n s g r e s s ã o no sexo e na violên
cia. Se se exalta o sexo e a v i o l ê n c i a , n ã o é simplesmente em nome da 
liberdade, mas para quebrar o c í r c u l o de ferro da o r g a n i z a ç ã o t é c n i c a 
da vida. 

A totalidade de sentido que o sagrado dava à vida humana reaparece 
agora no processo de e m a n c i p a ç ã o transfigurada no t r i u n f o das ideo
logias modernas^M), verdadeiras revanches de um sagrado tanto mais 
destrutor quanto mais elas se revestem das a p a r ê n c i a s de c i ê n c i a s , de 
p o l í t i c a e de l i b e r t a ç ã o do homem. Elas exigem a a d e s ã o total dos in
d i v í d u o s , porque nelas se revela a verdade suprema. Ou tudo ou nada. 
A nova f é exige tudo deles, toma pose de toda sua personalidade e de 
todas suas faculdades interiores. Ela rejeita automaticamente t u d o o 
mais. Como o i n d i v í d u o se sente protegido pelos c r i t é r i o s desta f é , 
ele se c r ê totalmente livre. A f é i d e o l ó g i c a elimina radicalmente todo 
e s p í r i t o c r í t i c o no interior de seus confins. Nenhum argumento é ca
paz de atingir a solidez de seus pressupostos. P o r é m , a a u s ê n c i a de 
c r í t i c a interna se transforma, de repente, em h i p e r c r í t i c a cruel e desa-
piedada quando se trata do a d v e r s á r i o que aparece como a encarna
ç ã o do mal. 
Enf im, a perda dos efeitos sociais da r e l i g i ã o libera t a m b é m a d i f u s ã o 
de um sagrado indistinto que se exprime no culto e exaltação irracio
nais de personalidades c a r i s m á t i c a s na figura de l í d e r e s p o l í t i c o s ou 
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de verdadeiros monstros sagrados da m ú s i c a , do cinema, da TV, do 
f u t e b o l , que canalizam toda uma energia contida e reprimida para 
uma e v a s ã o de si. Vemos os mestres modernos da d e s s a c r a l i z a ç ã o , 
Marx, Nietzsche e Freud, serem reentronizados como os novos deuses 
sagrados. S ã o as grandes r e f e r ê n c i a s i n t o c á v e i s da vida. O d e c l í n i o so
cial da r e l i g i ã o libera um sagrado difuso que é explorado imediata
mente por a s t r ó l o g o s , adivinhos ou curandeiros, verdadeiros c a m e l ô s 
d o irracional. 

Assim, o projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o denuncia o sagrado como 
e x p r e s s ã o humana em nome da racionalidade t é c n i c a , mas ele n ã o 
consegue expulsar completamente do homem as trevas do irracional. 
Ele o faz assim ressurgir em condutas a n ô m a l a s que mostram o sagra
do como e x i g ê n c i a i n e l u d í v e l do homem como ser s i m b ó l i c o . 

II - A R E C O N S T R U Ç Ã O DO S A G R A D O REPRIMIDO 

P o r é m , n ã o basta constatar que a d i m e n s ã o religiosa f o i reprimida pe
lo projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o . ' B n e c e s s á r i o perguntar ainda 
por que a sociedade moderna chegou a afirmar a autonomia do so
cial, a t r a v é s da a b s o l u t i z a ç ã o da racionalidade t é c n i c a a t é o ponto de 
pretender com ela determinar o sentido da realidade toda que antes 
cabia às t r a d i ç õ e s s i m b ó l i c a s do sagrado. 

a) A ideologia individualista moderna 

A a f i r m a ç ã o da p r e t e n s ã o da autonomia do social só f o i p o s s í v e l pela 
ideologia individualista('\S) que acompanha o desenvolvimento da so
ciedade moderna, desde a sua origem, como sua sombra. Com efeito, 
a sociedade moderna, a partir da descoberta da c i ê n c i a experimental, 
estabelece u m abismo entre o ser e o valor moral , entre o que é e o 
que deve ser. A descoberta c i e n t í f i c a do mundo tem como pressupos
t o a r e j e i ç ã o de todas as qualidades às quais n ã o se aplique a medida 
f í s i c a . Assim, o cosmos h i e r á r q u i c o antigo é s u b s t i t u í d o por um uni
verso f í s i c o h o m o g ê n e o . A d i m e n s ã o do valor, que a t é e n t ã o fora 
projetada sobre o mundo, f o i reservada para o â m b i t o da c o n s c i ê n c i a 
individual do homem que agora passa a se afirmar em face de um 
mundo a transformar. Se na sociedade tradicional o t o d o social era o 
valor pr imeiro, na sociedade moderna é o indivíduo que passa a ter a 
primazia na autonomia interior de seu eu isolado e auto-suficiente. Se 
na sociedade tradicional o homem era, antes de mais nada, um ser-so-
cial, agora ele é um indivíduo que encarna em si a humanidade in-
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teira. 

Esta r e v o l u ç ã o de valores t e m c o n s e q ü ê n c i a s graves, pois para a l é m 
de sua escolha do valor individualista, a sociedade moderna continua 
a constituir um t o d o , cuja o r d e n a ç ã o s o f r e r á t a m b é m uma reviravol
ta. Com efeito, se na t r a d i ç ã o o ideal da sociedade era a sua organiza
ç ã o em vista de seus fins, agora a sociedade é o meio em vista do no
vo f i m , a vida de cada i n d i v í d u o . A o r g a n i z a ç ã o da sociedade moder
na visa a felicidade individual. O indivíduo constitui o valor ú l t i m o 
da vida social e p o l í t i c a . 

C o m e ç a e n t ã o u m processo de d i f e r e n c i a ç ã o progressivo do universo 
religioso tradicional(19). O p o l í t i c o se emancipa, em primeiro lugar, 
do religioso e, transferindo para seu â m b i t o a n o ç ã o de autonomia, 
conquista com a c i ê n c i a p o l í t i c a de Maquiavel a sua autonomia. Com 
ele o p o l í t i c o se emancipa n ã o s ó da r e l i g i ã o mas t a m b é m da moral 
privada. O ú n i c o p r i n c í p i o que esta c i ê n c i a p o l í t i c a reconhece é a ra
z ã o de Estado. A sociedade global será doravante o Estado individua
lista em r e l a ç ã o com os outros Estados, onde o poder laico se torna 
supremo. Mas o i n d i v í d u o constitui uma esfera i n v i o l á v e l . Assim a 
partir do direito de resistir ao t i rano, se afirma o direito à liberdade 
de c o n s c i ê n c i a . Este direito do i n d i v í d u o exige uma r e f l e x ã o sobre os 
fundamentos do Estado. 

Inicia-se uma nova etapa de d i f e r e n c i a ç ã o . O pensamento social e po
l í t i c o moderno está dominado pela teoria do direito natural dos indi
v í d u o s . Os p r i n c í p i o s fundamentais da c o n s t i t u i ç ã o da sociedade e do 
Estado derivam das propriedades inerentes ao i n d i v í d u o como ser au
t ô n o m o . Assim o problema central do direito natural será estabelecer 
a sociedade e o Estado a partir do isolamento do i n d i v í d u o "natural". 
O instrumento principal será o contrato, pelo qual os i n d i v í d u o s pas
sam do seu estado natural à nova c o n d i ç ã o social. Teremos um con
trato social, pelo qual se estabelece a igualdade de todos os i n d i v í 
duos na vida social, e um contrato p o l í t i c o , pelo qual se introduz a 
s u j e i ç ã o de todos a um Soberano. Os f i l ó s o f o s Hobbes, Locke e 
Rousseau, cada um a seu modo, os reduzem a um s ó contrato. Assim 
o todo social tradicional é s u b s t i t u í d o pelo j u r í d i c o q u â regula o po
der p o l í t i c o e experimenta uma nova r e d u ç ã o . 

Encontramos ainda uma terceira etapa de d i f e r e n c i a ç ã o . Com a revo
l u ç ã o industrial e a f o r m a ç ã o da economia capitalista, o e c o n ô m i c o 
se emancipa do p o l í t i c o ( 2 0 ) , diferenciando o ser autônomo produtor 
dos valores religiosos, morais e p o l í t i c o s . Em Locke aparece um mo-
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mento importante desta e m a n c i p a ç ã o da d i m e n s ã o e c o n ô m i c a . O que 
ordena a c o n s t r u ç ã o art i f icial de um sistema p o l í t i c o a partir dos in
d i v í d u o s é a propriedade{21), fundada sobre o trabalho. Esta n ã o é 
ainda uma categoria pura e simples, mas é uma categoria em g e s t a ç ã o . 
P o r é m , com a propriedade como algo exclusivamente do i n d i v í d u o , é 
dado um passo decisivo que possibilita depois a A. Smith colocar a 
riqueza como categoria a u t ô n o m a . Este consegue consagrar a autono
mia do e c o n ô m i c o , em torno da i d é i a da harmonia natural dos inte
resses e do trabalho como fonte de riqueza(22). As r e l a ç õ e s entre os 
homens aparecem agora claramente subordinadas à s r e l a ç õ e s com 
as coisas ( p r o d u ç ã o ou propriedade). Assim o t o d o social tradicional 
experimenta uma terceira r e d u ç ã o . 

Finalmente, com Marx, assistimos ao t r i u n f o da ideologia e c o n ô m i c a . 
Enquanto os outros distinguiam o e c o n ô m i c o dos outros valores, ele 
o reintegra na c o n f i g u r a ç ã o geral dos valores, mas agora em p o s i ç ã o 
dominante: a p r o d u ç ã o passa a ser o centro e o modelo da vida social. 
Assim a sua v i s ã o social, apesar das a p a r ê n c i a s c o n t r á r i a s , fica subor
dinada aos pressupostos individualistas(23). Marx construiu de fato 
sua c o n c e p ç ã o da e m a n c i p a ç ã o do i n d i v í d u o sobre o modelo definido 
pela sociedade civil do sistema capitalista. Assim, a economia, em vez 
de ser a " c i ê n c i a natural da vida social", é uma ideologia que absolu-
tiza o homem como ser produtor e concebe a h i s t ó r i a como processo 
social a u t ô n o m o de p r o d u ç ã o . Compreende-se e n t ã o que o projeto 
moderno de e m a n c i p a ç ã o expulse e rejeite ideologicamente a dimen
s ã o do sagrado da vida do homem. 

A r e c o n s t r u ç ã o do sagrado reprimido s ó será e n t ã o p o s s í v e l a t r a v é s 
de uma a u t o r e f l e x ã o do projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o que mos
tre os impasses em que incorre a sua p r e t e n s ã o da autonomia do social 
e o f a ç a reconhecer a sua l i m i t a ç ã o . O social a p a r e c e r á e n t ã o como 
uma d i m e n s ã o que recebe seu sentido do homem que, embora essen
cialmente social, transcende radicalmente esta d i m e n s ã o . A autorefle
x ã o m o s t r a r á , a seguir, a d i m e n s ã o humana que possibilita o homem 
transcender o social. Na t r a n s c e n d ê n c i a do homem sobre o social e 
sobre si mesmo r e a p a r e c e r á a d i m e n s ã o do sagrado. E s t a r á assim aber
to o caminho para recuperar e integrar as diversas d i m e n s õ e s do ho
mem a partir d o sagrado libertador. 

b) A u t o - r e f l e x ã o do projeto social moderno 

O projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o , baseado na racionalidade c i e n t í 
fica e t é c n i c a , conseguiu um desenvolvimento sem precedentes das 
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f o r ç a s produtivas que possibilitaram ao homem superar, em grande 
parte, as s e r v i d õ e s que a natureza lhe i m p õ e , como a fome, a m i s é r i a , 
a d o e n ç a , etc. Ele conseguiu igualmente desenvolver a socialidade do 
homem na sua r e l a ç ã o com a natureza. A sociedade moderna se com
preende e se organiza em f u n ç ã o do trabalho. Ela se constitui como 
um grupo organizado em vista da p r o d u ç ã o . A vida tornou-se traba
lho organizado. 

Mas o projeto moderno, reduzindo o social ao e c o n ô m i c o , concebe a 
socialidade humana como esfera da p r o d u ç ã o e s a t i s f a ç ã o das necessi
dades. Ele provoca assim uma crise social, uma crise p o l í t i c a e uma 
crise moral. 

Uma crise social, porque o mesmo sistema e c o n ô m i c o , tanto capita
lista quanto socialista, precisa de ulteriores c r i t é r i o s para a distr ibui
ç ã o dos bens produzidos. No sistema capitalista, a p r o d u ç ã o é social, 
mas a d i s t r i b u i ç ã o cria classes desiguais com interesses a n t a g ô n i c o s e 
provoca uma luta entre essas classes. Para a l é m do e c o n ô m i c o , o so
cial se faz sentir na r e i v i n d i c a ç ã o de uma d i s t r i b u i ç ã o justa dos bens. 
No sistema socialista, tanto a p r o d u ç ã o quanto a d i s t r i b u i ç ã o s ã o , em 
p r i n c í p i o , sociais. Mas as necessidades do homem n ã o s ã o dadas auto
maticamente pela natureza do homem, elas variam com a h i s t ó r i a . Is
so significa que a d e t e r m i n a ç ã o das necessidades do homem num de
terminado momento h i s t ó r i c o , é cultural , f r u t o de uma i n t e r p r e t a ç ã o 
h i s t ó r i c a . Assim o planejamento socialista centralizado precisa tam
b é m de ulteriores c r i t é r i o s de i n t e r p r e t a ç ã o . Para a l é m do e c o n ô m i c o , 
o social t a m b é m se faz sentir na r e i v i n d i c a ç ã o de uma p a r t i c i p a ç ã o 
maior na d e t e r m i n a ç ã o das necessidades, abafada pelo sistema cen
tral. No sistema capitalista, essas necessidades acabam t a m b é m sendo 
manipuladas por uma sociedade de consumo que i m p õ e uma con
c e p ç ã o da vida em termos puramente tecnicistas. Em ambos os siste
mas, o Estado tem que intervir no sistema e c o n ô m i c o , indiretamente 
nas sociedades capitalistas para suavizar as desigualdades, diretamente 
nas sociedades socialistas para planejar a mesma economia. 

Surge assim uma crise p o l í t i c a ( 2 4 ) . Sobre que base estabelecer o po
der p o l í t i c o ? O projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o tenta estabelecer 
uma base racional suficientemente s ó l i d a que seja capaz de superar as 
d i v i s õ e s da sociedade, os confl i tos irracionais que nascem das ideolo
gias, das c r e n ç a s , das o p i n i õ e s a r b i t r á r i a s , e afastar assim a v i o l ê n c i a . 
O Estado moderno surge do postulado que s ó uma o r g a n i z a ç ã o p o l í 
tica fundada sobre o consenso social, pode assegurar uma e x i s t ê n c i a 
social em paz. 
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Mas fundar a legitimidade do poder sobre o c á l c u l o d â r a z ã o , n ã o 
conduz necessariamente à a f i r m a ç ã o a u t ô n o m a do poder p o l í t i c o . A o 
c o n t r á r i o , a h i s t ó r i a mostra que esta autonomia do poder p o l í t i c o le
vou a t o d o t i p o de abusos e m i s t i f i c a ç õ e s . Em vez de basear-se no f r io 
c á l c u l o da r a z ã o , o poder pretendeu encarnar a classe e m a n c i p a t ó r i a 
da humanidade, a n a ç ã o perene, a r a ç a perfeita, etc. Mesmo sem che
gar a esses extremos, vemos que as sociedades modernas, longe de ter 
conseguido a paz, são sociedades conf lituais, nas quais a perda de va
lores comuns levou a uma c o n c e n t r a ç ã o sobre interesses setoriais. O 
e s p a ç o social é inteiramente ocupado pelos confl i tos de interesses de 
uma m u l t i d ã o de grupos e sub-grupos. A luta trava-se em t o r n o das 
r e i v i n d i c a ç õ e s materiais e morais de i n d i v í d u o s e grupos que se j u l 
gam lesados na d i s t r i b u i ç ã o dos bens produzidos e na p a r t i c i p a ç ã o 
nos poderes. É a mesma legitimidade do poder que e s t á em jogo, pois 
ela implica necessariamente a q u e s t ã o sobre a f u n d a m e n t a ç ã o dos va
lores sobre os quais o poder p o l í t i c o se apoia para dirigir a n a ç ã o . 

Temos assim uma crise moral. Em nome de que valores se exerce o 
poder p o l í t i c o e em vista de que resultados? N ã o é precisamente a d i 
m e n s ã o moral que é oprimida pelos sistemas e c o n ô m i c o s atuais? E 
n ã o é nesta d i m e n s ã o que se decidem os verdadeiros ideais de verda
de, liberdade e j u s t i ç a que definem a qualidade humana da vida? O 
poder deve submeter-se à c r í t i c a dos c i d a d ã o s para garantir a sua apti
d ã o na r e a l i z a ç ã o desses valores. A l e g i t i m a ç ã o dos poderes p ú b l i c o s 
desemboca necessariamente numa c r í t i c a dos valores morais. Assim, 
as sociedades modernas, longe de ter conseguido a posse serena de 
suas r e f e r ê n c i a s , engendra permanentes confl i tos sobre as r a z õ e s mes
mas de seu agir e de sua vida em comum. 

O projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o , com sua p r e t e n s ã o de autono
mia, tem em vista t a m b é m uma v i s ã o da totalidade da h i s t ó r i a . A so
ciedade moderna teria entrado num movimento i r r e v e r s í v e l de apro
p r i a ç ã o social de sua c o n d i ç ã o natural, e c o n ô m i c a e cultural . O ho
mem quer planejar o seu f u t u r o e transformar o mundo presente. Por 
esta r e l a ç ã o com o f u t u r o , a c i ê n c i a e a t é c n i c a recebem uma meta 
p o l í t i c o - s o c i a l . Esta consiste na utopia de um mundo melhor, mais 
humano, no qual os homens se r e c o n h e c e r ã o na t r a n s p a r ê n c i a de sua 
obra e n ã o t e r ã o que invocar qualquer outra i n s t â n c i a transcendente 
para compreender a sua h i s t ó r i a e a sua identidade. 

Mas este esquema compreende a h i s t ó r i a como um processo c o n t í n u o 
e a vida social como um grande organismo s u s c e p t í v e l de ser decom
posto em seus elementos. Ora, isso é desconhecer inteiramente o ca
r a c t e r í s t i c o da a ç ã o humana que, longe de reproduzir um processo já 
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presente, tenta inovar e introduzir uma mais-valia no mundo(25). 
Desconhecendo este c a r á t e r inovador da a ç ã o humana, o projeto mo
derno de a p r o p r i a ç ã o de sua h i s t ó r i a alimenta a utopia de uma socie
dade plenamente dominada e transparente à sua m a n i p u l a ç ã o como 
um objeto do qual se d i s p õ e à vontade. Compreende-se e n t ã o que o 
ideal de uma total autonomia do social se transforme num projeto 
de l ó g i c a t o t a l i t á r i a , no projeto da tota l d o m i n a ç ã o do poder da socie
dade sobre ela mesma. 

Assim a l ó g i c a i m p l í c i t a na a f i r m a ç ã o da autonomia plena do social, 
quando é levada a t é o f i m , desemboca no projeto t o t a l i t á r i o , destru
tor da mesma sociedade. N ã o aparece aqui claramente que a l ó g i c a do 
social é aberta e que ela recebe seu sentido de uma outra l ó g i c a que 
surge do homem mesmo que, embora essencialmente social, transcen
de radicalmente esta d i m e n s ã o ? N ã o será que esse mesmo projeto t o 
t a l i t á r i o é mais uma vez um projeto s a í d o das m ã o s do homem que, 
em vez de ser e x p r e s s ã o de sua t r a n s c e n d ê n c i a , acaba tornando-se es
cravo de sua obra? E se a l ó g i c a social é e x p r e s s ã o do homem e, por
tanto, essencialmente aberta, n ã o significa isso que a sociedade deve 
reconhecer a sua i n a p t i d ã o para se apreender totalmente como um 
objeto m a n i p u l á v e l ? N ã o significa isso que a tarefa da j u s t i ç a s e r á 
sempre uma e x i g ê n c i a permanente, sejam quais forem as r e a l i z a ç õ e s 
já conseguidas? Para que a sociedade p e r m a n e ç a humana, deve renun
ciar à t e n t a ç ã o de constituir-se em i n s t â n c i a ú l t i m a para n ã o sucum
bir à l ó g i c a t o t a l i t á r i a e, portanto, aceitar uma outra i n s t â n c i a que 
mantenha a sociedade distante de si mesma, aberta a um ulterior sen
t i d o humano sobre o qual n ã o possa dispor, e que, longe de a l i e n á - l a , 
a torne a u t ê n t i c a sociedade humana. 

Ora, n ã o f o i tradicionalmente a r e l i g i ã o que, como i n s t â n c i a transcen
dente e c r í t i c a , impediu sempre a i m a n e n t i z a ç ã o da totalidade escato-
l ó g i c a ? Mas como recuperar a d i m e n s ã o social da r e l i g i ã o , se ela está 
radicada no homem e a c o n c e p ç ã o a n t r o p o l ó g i c a do projeto moderno 
a oprime e elimina? 

c) A u t o - r e f l e x ã o da antropologia moderna 

O projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o implica necessariamente uma an
tropologia, pois toda fi losofia social repousa, em ú l t i m a i n s t â n c i a , 
numa c o n c e p ç ã o do homem que orienta as s o l u ç õ e s e a p o s i ç ã o mes
ma dos problemas e s p e c í f i c o s que se colocam ao longo da r e f l e x ã o 
sobre a sociedade. Ele pretende uma r e l a ç ã o socializada do homem 
com os outros. O projeto moderno está ligado i n d i s s o l ú v e l mente à l i -
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berdade e, portanto, ao advento de uma sociedade na qual as liberda
des, conscientes de si, considerem o mundo como seu mundo e a his
t ó r i a coníK) sua h i s t ó r i a . A sociedade e a h i s t ó r i a , com o seu estatuto 
p r ó p r i o da r a z ã o , seriam o lugar de a f i r m a ç ã o de si e do reconheci
mento e s p o n t â n e o de todas as liberdades. 

Mais eis que a escolha do individualismo como valor ú l t i m o da socie
dade, vem a afetar gravemente a r e l a ç ã o socializada com os outros. 
Com efeito, com o nascimento da c i ê n c i a experimental e a descober
ta c i e n t í f i c a do mundo, o homem se destaca do cosmos e passa a se 
afirmar na autonomia interior de seu eu, esfera privada i n v i o l á v e l . Ele 
é agora u m i n d i v í d u o isolado e auto-suficiente, mas carente em face 
da natureza. A sociedade se apresenta e n t ã o como o socorro exterior 
trazido à sua s o l i d ã o e, sobretudo, às suas necessidades, e como a ne
cessidade e x t r í n s e c a do pacto de a s s o c i a ç ã o e s u b m i s s ã o ao constran
gimento da vida social e p o l í t i c a . O d i r e i t o natural d a í resultante, se 
apresenta t a m b é m como uma esfera p r o b l e m á t i c a . Ele deve garantir 
ao i n d i v í d u o , na sua passagem ao estado de sociedade, os direitos que 
radicam na sua "natureza". Mas se o direito se baseia na liberdade do 
i n d i v í d u o , c o n s t i t u í d o antes de se vincular aos outros como contrato 
social, como legit imara d o m i n a ç ã o social, se a liberdade individual se 
aliena de alguma maneira pelo contrato social? Como preservar í n t e 
gro o direito, se ele se baseia numa liberdade que aliena algo de si na 
s u b m i s s ã o a uma lei e a um poder exteriores? E, e n f i m , com a eman
c i p a ç ã o do e c o n ô m i c o e com a sua r e i n t e g r a ç ã o na c o n f i g u r a ç ã o geral 
dos valores como centro de toda vida social, a s o c i a l i z a ç ã o total da 
p r o d u ç ã o e da d i s t r i b u i ç ã o dos bens produzidos acabaram produzin
do um homem que se define exclusivamente como um ser de necessi
dades. 

Com efeito, o projeto moderno, ligado assim a um racionalismo redu-
t o r , p r e v ê um homem realizado com a s a t i s f a ç ã o de suas necessidades 
e com a conquista do bem-estar social, que ainda p o d e r ã o ser melho
rados com o progresso c i e n t í f i c o dos conhecimentos. 

Mas como n ã o ver que o homem emerge para a sua h u m a n i z a ç ã o a 
duras penas encontrando t o d o um sistema de r e l a ç õ e s s i m b ó l i c a s que 
ele recebe e no confronto com uma natureza externa e com um siste
ma de leis, de regras e de valores que assumem figura de alteridade 
para ele? Como n ã o compreender que o homem, a l é m de n ã o poder 
determinar as suas necessidades de uma vez por todas, é um ser que 
transcende a natureza e que precisa dar um sentido a esta r e l a ç ã o 
com a natureza que ele n ã o se d á ? N ã o se mostra esta e x i g ê n c i a de 
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sentido nos movimentos e c o l ó g i c o s atuais que agora procuram reen
contrar e respeitar a natureza? 

Como n ã o ver que a sociedade n ã o é apenas a a m e a ç a de a l i e n a ç ã o e 
perda da liberdade do i n d i v í d u o pela luta de interesses, mas o lugar 
de e x p a n s ã o da pessoa, a ú n i c a m e d i a ç ã o historicamente p o s s í v e l das 
pessoas entre si(26)? E como n ã o ver que o trabalho humano n ã o é 
simples f o r ç a de p r o d u ç ã o , nem um t í t u l o a ser reivindicado pelo tra
balhador ou a ser comprado pelo capitalista, mas a face social da pes
soa naquele t r a ç o fundamental pelo qual ela se afirma como transcen
dente à natureza no ato mesmo de t r a n s f o r m á - l a , e tece no processo 
desta t r a n s f o r m a ç ã o r e l a ç õ e s sociais com as outras pessoas? N ã o se 
mostra esta e x i g ê n c i a na crise do Estado moderno que o i n d i v í d u o f i 
zera g u a r d i ã o de seus direitos e que surge agora como a m e a ç a à sua 
esfera privada i n v i o l á v e l e que n ã o era s e n ã o a esfera de seus interes
ses? N ã o se mostra essa e x i g ê n c i a sobretudo no movimento h i s t ó r i c o 
i r r e v e r s í v e l de s o c i a l i z a ç ã o que luta contra a e x a c e r b a ç ã o individualis
ta na c i v i l i z a ç ã o do capitalismo? 

Mas como n ã o ver igualmente que esta r e l a ç ã o socializada, longe de 
surgir como uma e x i g ê n c i a de e x p a n s ã o e de r e a l i z a ç ã o da pessoa co
mo ser social, acabou t a m b é m sendo equacionada em termos de uma 
racionalidade t é c n i c a que oprime a iniciativa, a liberdade, a respon
sabilidade e a dignidade da pessoa humana? N ã o se mostra esta exi
g ê n c i a em todos os movimentos de l i b e r t a ç ã o de todo t i p o de gru
pos marginalizados e n a ç õ e s oprimidas que reivindicam uma maior 
p a r t i c i p a ç ã o na d e t e r m i n a ç ã o e na e f e t i v a ç ã o dos objetivos no corpo 
p o l í t i c o e na vida s ó c i o - e c o n ô m i c a ? N ã o aparece por toda parte que 
o conforto material, a a b u n d â n c i a de bens de consumo, o progresso 
t é c n i c o n ã o bastam para satisfazer o desejo do homem? 

E, f inalmente, como n ã o ver que o equacionamento entre personali
z a ç ã o e s o c i a l i z a ç ã o é uma q u e s t ã o moral, que refere as formas de so
c i a l i z a ç ã o , que s ã o formas especificamente humanas de c o m u n i c a ç ã o , 
ao absoluto da pessoa que n ã o pode ser relativizada em termos de 
objeto nem pensada segundo as categorias do ú t i l e d o instrumental? 
N ã o se mostra esta e x i g ê n c i a absoluta de sentido na procura atual de 
valores de toda sociedade que possam devolver-lhe a alegria de viver e 
oferecer-lhe uma r a z ã o para viver? Como n ã o ver e n t ã o que o que d á 
c o n s i s t ê n c i a à relatividade h i s t ó r i c a é o homem na sua incondicionali-
dade? N ã o se procura por toda parte uma outra c o n c e p ç ã o do ho
mem, na qual a r a z ã o t é c n i c a , o voluntarismo, a a ç ã o eficaz deixem 
um e s p a ç o aberto à alteridade, à escuta e acolhida do o u t r o , aos s í m -
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bolos sagrados e à gratuidade? 

Ora, se o homem pela sua incondicionalidade transcende toda realiza
ç ã o h i s t ó r i c a e a si mesmo, reencontramos, enfim,a d i m e n s ã o religio
sa que surge precisamente da procura incondicional pelo homem de 
sentido ú l t i m o para sua vida. A crise atual tem o grande m é r i t o de 
nos recordar que o homem n ã o é apenas u m ser de necessidades, mas 
um ser de desejo e t e n d ê n c i a para outra coisa(27). 

O que f o i recuperado com esta a u t o - r e f l e x ã o ? Em primeiro lugar, f o i 
recuperado o lugar do social. Uma vez desmascarada a p r e t e n s ã o 
i d e o l ó g i c a moderna de constituir o i n d i v í d u o como valor ú l t i m o do 
t o d o social e a i l u s ã o oposta, d a í decorrente, da pretendida autono
mia do social, a a u t o - r e f l e x ã o do projeto moderno mostrou o social, 
com todas suas d i m e n s õ e s ( e c o n ô m i c a , p o l í t i c a e moral) , como esfera 
de e x p a n s ã o e de r e a l i z a ç ã o do homem como ser-social. A l ó g i c a do 
social, se n ã o quer sucumbir ao projeto t o t a l i t á r i o , tornando a socie
dade totalmente m a n i p u l á v e l , é uma l ó g i c a aberta que procede do ho
mem e que, para permanecer humana, deve aceitar uma outra i n s t â n 
cia que mantenha a sociedade aberta e distante de si. Esta i n s t â n c i a é 
a r e l i g i ã o , cuja f u n ç ã o eminentemente social e c r í t i c a , é mostrar a in
s u f i c i ê n c i a de todas as s o l u ç õ e s humanamente n e c e s s á r i a s como senti
do ú l t i m o da vida. De onde surge esta i n s t â n c i a ? 

A a u t o - r e f l e x ã o mostrou-nos, em segundo lugar, que o homem n ã o é 
apenas um ser de necessidades, mas um ser radicalmente aberto que, 
na sua t r a n s c e n d ê n c i a sobre a sociedade e sobre si mesmo, se afirma 
na dignidade absoluta de sua liberdade incondicional. O valor absolu
to do homem n ã o lhe vem de sua r e l a ç ã o ativa transformadora da na
tureza e da h i s t ó r i a , nem de sua pura interioridade individualista, mas 
da dignidade absoluta de seu ser-pessoa, i.é, interioridade e comunica
ç ã o , liberdade e dom de si, sujeito e socialidade, a f i r m a ç ã o absoluta 
de si na sociedade como movimento em que as iniciativas e as liberda
des pessoais se af rontam, se reconhecem e convergem num projeto de 
r e a l i z a ç ã o comum. Assim, a d i a l é t i c a que estrutura a h i s t ó r i a n ã o é 
mais do que "o movimento em que as pessoas, a t r a v é s da m e d i a ç ã o 
do mundo exterior, c o n s t r ó e m o universo a m b í g u o da c o m u n i c a ç ã o , 
ou seja, a d i m e n s ã o do ser da socialidade na qual se inscreve necessa
riamente seu destino de a l i e n a ç ã o ou r e a l i z a ç ã o , de perda ou salva-
ç ã o " ( 2 8 ) . E o sentido da h i s t ó r i a n ã o será e n t ã o dado ou imposto por 
uma c o n s t r u ç ã o t e ó r i c a ou i d e o l ó g i c a , mas um sentido que d e v e r á ser 
criado pelas iniciativas e pela responsabilidade das pessoas mesmas 
nas c o n d i ç õ e s concretas de sua r e a l i z a ç ã o h i s t ó r i c a . O movimento de 
p e r s o n a l i z a ç ã o se realiza assim no movimento mesmo de s o c i a l i z a ç ã o . 
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Ora, se a pessoa é e x i g ê n c i a de r e a l i z a ç ã o absoluta, e n t ã o a r e l i g i ã o é 
a d i m e n s ã o do homem que tematiza esta procura do sagrado como 
sentido ú l t i m o de sua vida individual e social. 

É p o s s í v e l e n t ã o , ainda nesta movimento de r e c u p e r a ç ã o do reprimi
do pelo projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o , redescobrir o sentido do 
a u t ê n t i c o sagrado na sociedade moderna? É p o s s í v e l redescobrir o 
Sentido libertador que anima toda procura de sentido ú l t i m o da vida 
na h i s t ó r i a e as possibilidades que ele abre na h i s t ó r i a ? 

I I I - O S A G R A D O C R I S T Ã O L I B E R T A D O R 

Tentar encontrar uma resposta para estas perguntas parece levar-nos 
ao extremo oposto do projeto moderno de autonomia do social. Pois 
a possibilidade de encontrar o Sentido libertador que anima toda pro
cura do sagrado como sentido ú l t i m o da vida e as possibilidades que 
ele abre, só seria p o s s í v e l na mesma atividade reflexiva de autotrans-
c e n d ê n c i a do homem sobre todo o dado, atividade que é negada na 
sua validade pelo projeto moderno de e m a n c i p a ç ã o . Mas a transcen
d ê n c i a do homem, implicada j á na a u t o - r e f l e x ã o sobre o social, nos des
cobria, como c o n d i ç ã o para uma sociedade autenticamente humana, 
uma e x i g ê n c i a ulterior de sentido, à qual a realidade efetiva atual (ca
racterizada pela p r e d o m i n â n c i a da racionalidade c i e n t í f i c a ) tenta fa
zer j u s t i ç a . Trata-se da c i ê n c i a das r e l i g i õ e s que tematiza o sagrado co
mo d i m e n s ã o ú l t i m a da vida humana. É pois na r e f l e x ã o sobre esta 
c i ê n c i a que vamos tentar descobrir o sentido do sagrado. 

a) A f u n ç ã o a n t r o p o l ó g i c a do sagrado 

Diante da imensa floresta de d e f i n i ç õ e s do sagrado, tratemos de des
cobrir em que consiste a peculiariedade da e x p e r i ê n c i a fundamental 
do sagrado, pois é ela que e s t á na base de todos os relatos e f u n ç õ e s 
m í t i c a s e do surgimento das r e l i g i õ e s organizadas. E assim, se conse
guirmos caracterizar a f u n ç ã o a n t r o p o l ó g i c a do sagrado, poderemos 
afirmar uma p e r m a n ê n c i a da e x p e r i ê n c i a humana do sagrado na his
t ó r i a , apesar de suas metamorfoses. 

T r ê s parecem ser as f u n ç õ e s do sagrado como e x p e r i ê n c i a huma-
na(29). Mas o fundamento a n t r o p o l ó g i c o que as possibilita é a neces
sidade de sentido último que p r o v é m , em primeiro lugar, do medo e 
da a n g ú s t i a do homem diante do i n c o n t r o l á v e l e da a m e a ç a do caos 
em face de si mesmo e do mundo. Nessa procura de sentido, o ho-
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mem d i v i n i z a r á realidades naturais, como o sol, i n v e n t a r á seres sobre-
humanos com a f u n ç ã o de afrontar o i n c o n t r o l á v e l , i n s t a u r a r á , enf im, 
um cosmos sagrado que e n g l o b a r á toda a realidade de sua vida quot i 
diana, e que passará a ser objetivado no relato m í t i c o . Assim, depois, 
pela i n t e r i o r i z a ç ã o e r e a p r o p r i a ç ã o desse mundo m í t i c o ( 3 0 ) , pelos r i 
tos e i n s t i t u i ç õ e s , a sua e x i s t ê n c i a quotidiana se transfigura e partici
p a r á desse outro mundo mais real que o real imediato, É assim que o 
homem se reconcilia com a natureza. Importante aqui é notar que, 
embora a o r g a n i z a ç ã o do sagrado pelas grandes r e l i g i õ e s leve a uma 
s a c r a l i z a ç ã o de objetos, lugares e pessoas, a verdadeira e x p e r i ê n c i a do 
sagrado, já nas grandes r e l i g i õ e s pagas, é de natureza relacionai. "O 
sagrado n ã o é primeiro uma realidade a parte, coisificada, nem um 
em-si como o profano, mas uma r e l a ç ã o objetiva, presente, coextensi-
va a todo ser, a toda realidade"(31). 

A necessidade de sentido p r o v é m , em segundo lugar, do terror do ho
mem diante da h i s t ó r i a , do nada e da morte. Nessa procura de senti
do, o homem c o n j u r a r á o tempo c í c l i c o aterrador, porque se repete 
a t é o i n f i n i t o , instaurando u m tempo primordial ou sagrado que tem 
a c o n s i s t ê n c i a da eternidade mesma e que envolve e possibilita o tem
po profano. Pelos r itos e festas p e r i ó d i c a s , o homem reatualiza o 
evento sagrado que teve lugar na origem e realiza seu desejo funda
mental de um retorno ao tempo primordial para um novo renasci
mento. Assim, esta f u n ç ã o do sagrado responde à nostalgia de uma si
t u a ç ã o p a r a d i s í a c a . E diante da a n g ú s t i a i n s u p o r t á v e l da morte, o ho
mem d e s e n v o l v e r á todo um sagrado do a l é m , com c r e n ç a s em deuses 
imortais, cuja f u n ç ã o é t r iunfar da provisoriedade do tempo. A morte 
é o lugar privilegiado do encontro com o sagrado. 

A necessidade de um sentido ú l t i m o da vida faz, em terceiro lugar, 
com que a r e l i g i ã o seja u m instrumento de l e g i t i m a ç ã o e de j u s t i f i c a ç ã o 
sociais. Ela exerce esta f u n ç ã o porque refere todas as c o n s t r u ç õ e s f r á 
geis da sociedade à realidade ú l t i m a , ao sagrado real por e x c e l ê n c i a 
que, por d e f i n i ç ã o , está acima de todas as c o n t i n g ê n c i a s das significa
ç õ e s e da atividade humana. O m i t o , d a í resultante, e s t a r á amalgama-
do com a estrutura social e p o l í t i c a , a b s o r v e r á as p o s s í v e i s inseguran
ç a s de seus membros, i m p o r á uma censura mental capaz de evitar 
qualquer d ú v i d a sobre a sua legitimidade, mas o f e r e c e r á uma concep
ç ã o u n i t á r i a do mundo. 

N ã o h á d ú v i d a que as m a n i f e s t a ç õ e s do sagrado dependem das circuns
t â n c i a s h i s t ó r i c a s , por isso elas variam ao longo da h i s t ó r i a . E as mani
f e s t a ç õ e s do homem pr imit ivo p o d e r ã o parecer a t é alienantes para o 
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homem moderno na medida em que elas possam favorecer uma omis
são ou a t é uma fuga da liberdade de sua tarefa de assumir os riscos da 
h i s t ó r i a . Mas isso pertence ao c a r á t e r a m b í g u o dos s í m b o l o s religio
sos. Assim, a p a r t i c i p a ç ã o num t e m p o sagrado pode legitimar o exis
tente injusto, mas t a m b é m pode levar a liberdade a transcender sua 
p r ó p r i a f i n i t u d e e colaborar de modo ativo na c r i a ç ã o do cosmos. O 
essencial é que a i d é i a de u m t e m p o sagrado era para o homem p r i m i 
t ivo a s o l u ç ã o existencial para os problemas concretos de sua vida 
quotidiana. E n ã o podemos dizer que esta s o l u ç ã o seja mais infanti l 
que as t é c n i c a s que usa o homem moderno para superar sua a n g ú s t i a 
pessoal(32). O homem moderno substitui o tempo sagrado por exce
l ê n c i a , sentido ú l t i m o da vida, pelas ideologias e utopias sociais. Mas 
n ã o se pode negar que elas são c o n s t r u ç õ e s t e ó r i c a s , f r u t o da imagina
ç ã o do homem e de seu desejo de p e r f e i ç ã o absoluta. Por isso, elas 
encontram dentro de si mesmas o c r i t é r i o que as julga inexoravelmen
te na sua r e a l i z a ç ã o h i s t ó r i c a : o absoluto do homem, sujeito ú l t i m o 
da h i s t ó r i a , que nunca pode ser relativizado definit ivamente em ter
mos i d e o l ó g i c o s . Pode-se ainda considerar o m i t o como uma produ
ç ã o i l u s ó r i a do desejo humano. Mas n ã o podemos negar que ele é 
bem real, pois forma o homem e lhe fornece uma r a z ã o para viver. 
Enf im, o sagrado f o i recentemente interpretado como o p ó l o da es
t rutura, e s t á t i c a e h o m o g ê n e a , ú n i c a capaz de estabilizar o movimen
to cultural em suas c o n t í n u a s t r a n s f o r m a ç õ e s h i s t ó r i c a s ( 3 3 ) . Mas, 
apesar de o sagrado exercer uma f u n ç ã o social estabilizadora, tam
b é m n ã o podemos negar que a at i tude religiosa, radicada na transcen
d ê n c i a humana sobre o dado, possibilitou o aparecimento de uma 
" c o n s c i ê n c i a c r í t i c a " que provocou a u t ê n t i c a s " r e v o l u ç õ e s " culturais 
e deu origem a " r e l i g i õ e s c r í t i c a s da r e l i g i ã o " ( 3 4 ) . Assim, sejam quais 
forem as suas o b j e t i v a ç õ e s , o sagrado exerce uma f u n ç ã o vital para o 
homem: e/e lhe dá o sentido último da vida, individual e social. 

Uma vez descoberto o sentido a n t r o p o l ó g i c o do sagrado, para a l é m 
de suas m a n i f e s t a ç õ e s h i s t ó r i c a s , podemos, f inalmente, chegar a re
descobrir o Sentido libertador que anima toda procura do sentido ú l 
t i m o na h i s t ó r i a . 

b) A p r e s e n ç a do Deus transcendente na i m a n ê n c l a da h i s t ó r i a 

N ã o h á d ú v i d a que o J u d a í s m o tem sido um fator poderoso de dessa
c r a l i z a ç ã o do mundo p a g ã o ( 3 5 ) . A r e v e l a ç ã o de um Deus pessoal, 
criador do c é u e da terra, arrastou a d e s s a c r a l i z a ç ã o da natureza que 
n ã o c o n t é m mais um sagrado m á g i c o , mas é resultado de sua Palavra 
criadora e, enquanto t a l , é entregue ao d o m í n i o do homem. N ã o h á 
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mais tempo sagrado sob o signo do eterno retorno, mas um tempo his
t ó r i c o , com um i n í c i o e um f i m , e uma h i s t ó r i a que se torna epifania 
de Deus. A sua Palavra funda o e x e r c í c i o do poder na sociedade p o l í 
t ica, mas um poder l imitado em seus direitos e submetido às e x i g ê n 
cias de uma lei t ã o demitizada quanto os poderes c ó s m i c o s . O sagra
do, no sentido do extra-humano, se identifica com a t r a n s c e n d ê n c i a 
de um Deus pessoal. O Deus vivo, atestado na sua t r a n s c e n d ê n c i a por 
suas testemunhas e porta-vozes, absorve a totalidade do divino que o 
paganismo d i s t r i b u í a entre seus deuses. 

Assim, este Deus n ã o é mais o sagrado, mas o "santo" que transcende 
toda o p o s i ç ã o de sagrado e profano. E a ruptura de Israel com as mi
tologias pagas lhe permite compreender sua v o c a ç ã o p r ó p r i a : Deus o 
chama para ser o "povo santo" (Ex. 19, 6). É a í que ele encontra sua 
r a z ã o de ser e a regra de seu comportamento: "sede santos, porque eu 
sou santo" (Lev. 20, 26) . É nesta metamorfose do sagrado que todas 
as i n s t i t u i ç õ e s de Israel (o profetismo, o s a c e r d ó c i o , a realeza, a lei...) 
recebem um novo c a r á t e r sacral. A a m b i g ü i d a d e deste m u d a r á tam
b é m de sentido. A r e f e r ê n c i a ao Deus ú n i c o enuncia as c o n d i ç õ e s des
sa santidade. Assim, a medida que a e x p e r i ê n c i a de Israel se desenvol
ve, surge o abismo entre o ideal t r a ç a d o e a realidade prosaica dos ho
mens. Em face do Deus santo, estes homens t o m a m progressivamente 
c o n s c i ê n c i a de sua c o n d i ç ã o de pecadores. É este pecado que conde
na ao fracasso as estruturas de Israel. O mundo escapa às sacraliza-
ç õ e s m í t i c a s antigas. Mas, entregue às m ã o s de uma humanidade pe-
cadora, o mundo n ã o a p a r e c e r á como profano, mas como positiva
mente profanado. É , por isso, que os profetas transferem para um f u t u 
ro impreciso a r e a l i z a ç ã o desta santidade dos homens e das institui
ç õ e s . V i r á o dia em que Deus, por um ato positivo de sua o n i p o t ê n c i a , 
r e a l i z a r á sua v i t ó r i a sobre o mal, pondo ao descoberto o c o r a ç ã o do 
homem diante do Deus vivo e renovando o l a ç o f r á g i l que agora os 
une e tantas vezes quebrado. É este o aspecto d r a m á t i c o da c o n d i ç ã o 
humana ao qual se referem todas as a m b i g ü i d a d e s latentes do novo 
sagrado. 

Mas é no Novo Testamento, com a e n c a r n a ç ã o de Deus em Jesus 
Cristo, que toda n o ç ã o do sagrado vai ser definit ivamente esclarecida e 
onde s u r g i r á a possibilidade suprema de uma l i b e r t a ç ã o total do ho
mem. As promessas p r o f é t i c a s de l i b e r t a ç ã o desembocam na pessoa 
de Jesus Cristo que as realiza. Mais consciente do que qualquer outro 
do mal alienante e da p e r t u r b a ç ã o que ele introduz nas r e l a ç õ e s dos 
homens com Deus e entre si, ele t o m o u a s é r i o e realizou em plenitude o 
ideal de santidade que a lei e os profetas propunham. Como ju^eu, ele 
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assumiu o que constituia a v o c a ç ã o de seu povo e virtualmente a voca
ç ã o de todo ser humano. Mas ele o fez de uma maneira singular, ú n i 
ca, como o Fi lho em face daquele a quem chamava Pai. Assim ele 
acabou de desvelar, ao mesmo t e m p o , o que é Deus para o homem e 
o que é o homem em face de Deus. A e x i s t ê n c i a h i s t ó r i c a de Jesus, 
encerrada com uma morte m i s e r á v e l , mas prolongada para a l é m dessa 
morte por um retorno ao Pai e uma g l o r i f i c a ç ã o j u n t o ao Pai, deve ser 
decifrada por n ó s sob dois â n g u l o s : como r e v e l a ç ã o suprema de Deus 
e como r e v e l a ç ã o do homem a si mesmo. 

Revelação do Deus santo, do Deus do Ê x o d o e dos profetas, no Fi lho 
que é sua Palavra e que ele envia a n ó s , n ã o sob o aspecto de um se
nhorio t r i u n f a l , mas sob o de sua proximidade e familiaridade conos
co, n ã o na pureza exigente que torna o pecado i n t o l e r á v e l , mas no 
amor total que leva seu Filho a assumir a c o n d i ç ã o humana a t é as an
g ú s t i a s da morte para libertar os homens. 

Revelação do homem a si mesmo, ser h i s t ó r i c o à medida do i n f i n i 
to, m i s t é r i o de absoluta interioridade e de absoluto d o m de si. Pre
sente na h i s t ó r i a , o m i s t é r i o de Cristo i lumina todos os f ios de sua 
contextura, i lumina as profundidades do p r ó p r i o m i s t é r i o do homem, 
seu ator e seu f i m . Ê nesta a d e q u a ç ã o absolutamente ú n i c a do Fato e 
da Norma que a v i s ã o c r i s t ã faz repousar sua c o m p r e e n s ã o do ho
mem, sua d i m e n s ã o de interioridade, como imagem de Deus, sua d i 
m e n s ã o de d o m como agape, amor e apelo à c o m u n h ã o e sociedade 
com o outro que, t a m b é m como imagem do Pai, é seu i r m ã o . 

Nesta perspectiva, tudo no homem e na h i s t ó r i a é chamado a entrar 
em r e l a ç ã o com Deus. É a v o c a ç ã o c r i s t ã à santidade, v o c a ç ã o que se 
estende de p r ó x i m o em p r ó x i m o , de Israel, povo da antiga a l i a n ç a , a 
todos os povos do universo, da vida cul tural , radicalmente transfor
mada, a todos os aspectos da vida social e p o l í t i c a , do universo intei
ro que reencontra seu sentido na g l o r i f i c a ç ã o do Deus santo. Esta vo
c a ç ã o exige o engajamento de todos, no seguimento de Jesus, num 
modo de vida, do qual ele é o modelo ú n i c o e do qual o amor é a re
gra suprema. Doravante, todas as r e l a ç õ e s entre os homens e sua 
comum r e l a ç ã o ao mundo e s t ã o implicadas nesta forma de e x i s t ê n c i a 
diante de Deus e em c o m u n h ã o com Deus. Jesus, o "santo de Deus" 
(Jo 6, 6 9 ) , nos abre o caminho como "iniciador e perfeito realizador 
da f é " . (Heb. 12, 2). 

Desde que Deus se fez homem em Jesus Cristo, toda a e x i s t ê n c i a hu
mana é sagrada e pode tornar-se um lugar de s a n t i f i c a ç ã o . Assim, 
Jesus pela sua vida e morte, radicalizou, de modo def in i t ivo, a dessa-
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c r a l i z a ç ã o dos poderes c ó s m i c o s e dos poderes sociais, sejam quais fo
rem. A t é o messianismo p o l í t i c o - r e l i g i o s o , com que sonhava o j u d a í s 
mo, f o i recusado por ele como t e n t a ç ã o s a t â n i c a . A cruz, " e s c â n d a l o 
para os judeus e loucura para os p a g ã o s " (1 Cor. 1, 2 3 ) , elimina toda 
tentativa de reconstruir ao redor de sua pessoa um m i t o c r i s t ã o do 
poder. A cruz, s í m b o l o c r i s t ã o , t a m b é m n ã o permite reconstruir um 
novo m i t o de s a l v a ç ã o como c o n s o l a ç ã o dos opr imidos e marginaliza
dos. A cruz nos revela em toda sua crueza uma c o n d i ç ã o m i s e r á v e l , 
f r u t o da p r o f a n a ç ã o do homem. A cruz, s í m b o l o da d o a ç ã o a t é o f i m 
e de toda dor, sofrimento e morte, assumidos por Jesus, é o lugar de 
passagem para a Vida e o convite para que t o d o poder se transforme 
em s e r v i ç o aos mais pobres, aos i n j u s t i ç a d o s e explorados. 

A r e l i g i ã o estabelece uma fronteira entre o sagrado e o profano. A 
f é c r i s t ã santifica todas as d i m e n s õ e s da vida. Informando a totalida
de do e s p a ç o humano, ela n ã o reclama u m e s p a ç o p r ó p r i o , É por isso, 
que ela deve ser vivida em todas as esferas da vida, privada e p ú b l i c a , 
individual e c o m u n i t á r i a , social e p o l í t i c a . Temos assim uma transmu
t a ç ã o definit iva do sentido do sagrado. Na r e l i g i ã o , "o profano, pas
sando ao sagrado, cessa de ser profano". Na f é , "o profano, tornan
do-se santo, permanece profano"(36). É que o sentido do verdadeiro 
sagrado é relacionai. No cristianismo, a f é é r e l i g i ã o como resposta ao 
Deus vivo., n ã o mais como o b j e t i v a ç ã o sagrada do desejo humano do 
i n e f á v e l . A f é n ã o suprime a r e l i g i ã o , mas a assume e santifica. A f é 
critica toda r e l i g i ã o na medida em que se apresenta como um projeto 
de a u t o j u s t i f i c a ç ã o do homem por ritos ou como e v a s ã o para um 
a l é m da vida real. 

A ú n i c a realidade sagrada, porque santificada, é agora o corpo de 
Cristo, mas tendo retornado ao Pai e enviando-nos o seu E s p í r i t o , ele 
faz da comunidade que nele c r ê , o sacramento h i s t ó r i c o de sua pre
s e n ç a libertadora. Assim, do regime da antiga sacralidade, já transfor
mado em Israel, entramos ho da sacramentalidade. O Reino de Deus 
é antecipado na h i s t ó r i a nos sinais sacramentais. N ó s reencontramos 
o Cristo por toda parte em seus gestos e palavras, presente na comu
nidade eclesial, que se e s f o r ç a humildemente por evangelizar a diver
sidade de seus atos individuais, familiares, sociais, p o l í t i c o s , culturais, 
referindo-os a Jesus Cristo como sua ú n i c a fonte. Reconhecendo que 
Deus é A m o r , ela procura o caminho a u t ê n t i c o do amor, testemu
nhando Deus na totalidade de sua e x i s t ê n c i a quotidiana. O resto, i.é, 
a fecundidade desse testemunho, é obra de Deus. O fundamento des
ta e s p e r a n ç a é unicamente Jesus Cristo. 
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Como reencontrar agora a novidade radical do sagrado c r i s t ã o na so
ciedade moderna? 

c) A tarefa da f é na sociedade moderna 

A h i s t ó r i a nos mostra que o Cristianismo vol tou a ser um fator de res-
s a c r a l i z a ç ã o . Ele, tentando se encarnar nas culturas, tornou-se herdei
ro de toda uma cultura inf initamente complexa. Ele assimilou, assim, 
todo o religioso e o m á g i c o anterior. Quando o imperador se t o r n o u 
c r i s t ã o , introduziram-se na perspectiva c r i s t ã r itos de e n t r o n i z a ç ã o do 
i m p â r a d o r como representante de Deus na Terra. A sociedade medie
val passou a ser uma cristandade, i.é, o cristianismo tornou-se u m 
pressuposto coletivo. A igreja passa a ser um grande organismo é t i c o -
j u r í d i c o , cnds tudo é determinado, os modelos de conduta e as con
d e n a ç õ e s , os esquemas de o r g a n i z a ç ã o da sociedade e da igreja e 
aqueles proibidos. A f é se torna uma c r e n ç a generalizada. É a sua sus
t e n t a ç ã o social e cultural que predomina com p r e j u í z o da f é como 
resposta pessoal e livre. 

É por isso, que o mundo moderno surge como um e s f o r ç o gigante de 
e m a n c i p a ç ã o da tutela da igreja(37). E ele leva a cabo uma nova des
s a c r a l i z a ç ã o do mundo, dos poderes p o l í t i c o s e a t é das mesmas reli
g i õ e s . Isto é um fato. Mas interpretando o sagrado a partir de certas 
m a n i f e s t a ç õ e s objetivas e mantendo uma o p o s i ç ã o absoluta entre o 
sagrado e o profano, corre-se o risco de interpretar como uma dessa
c r a l i z a ç ã o definitiva o que n ã o é mais do que uma metamorfose do 
sagrado. Assistimos na sociedade moderna a um recuo c o n s i d e r á v e l 
do sagrado como qualidade das coisas. Mas a f u n ç ã o d o sagrado como 
e x p e r i ê n c i a humana continua a se exercer poderosamente. Ela conduz 
a um reaparecimento do sagrado em outros objetos, em novos ritos e 
festas, em novos deuses no seio mesmo das sociedades secularizadas 
que desembocou numa violenta e i n t o l e r á v e l s a c r a l i z a ç ã o do social. 
Fala-se a t é de u m explosivo retorno d o sagrado(38). Ela levou a um 
protesto cada vez mais consistente contra o t i p o de sociedade e de 
homem que o projeto a u t ô n o m o moderno engendra. É claro que n ã o 
podemos reinterpretar este e s p a ç o aberto no homem como um "espa
ç o para Deus". Mas é por r e l a ç ã o a esta s i t u a ç ã o cultural que temos 
de ver a atualidade permanente da q u e s t ã o do sagrado. Como fazer 
j u s t i ç a à novidade radical do sagrado c r i s t ã o sem desconhecer seu ar-
raigamento a n t r o p o l ó g i c o , i.é, sua continuidade com o sagrado ima
nente à e x p e r i ê n c i a humana? 

Na a u t o - r e f l e x ã o sobre a c o n c e p ç ã o a n t r o p o l ó g i c a moderna descobri-
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mos que a pessoa é e x i g ê n c i a de r e a l i z a ç ã o absoluta. Ora se a pessoa é 
o absoluto que d á c o n s i s t ê n c i a à relatividade h i s t ó r i c a , e n t ã o estamos 
diante de um sagrado que d á sentido à h i s t ó r i a toda, mas do qual n ã o 
podemos dispor à vontade, porque toda vez que o homem se apropria 
e se atr ibui a si mesmo este absoluto, o perverte e o transforma em 
projeto de d o m i n a ç ã o . É reconhecendo este absoluto sagrado que 
faz com que cada ser humano seja inf initamente distante de si e dos 
outros que poderemos encontrar no o u t r o algo diferente de um par
ceiro u t i l i z á v e l : u m p r ó x i m o com quem podemos comungar naquilo 
que nos supera e que possibilita a r e a l i z a ç ã o comum. Ora, reconhecer 
este absoluto sagrado é reconhecer o c o r a ç ã o do homem como misté
rio de abertura e de comunhão{39). Este sagrado original coincide 
com a verdade do homem como m i s t é r i o de abertura a uma transcen
d ê n c i a que, longe de excluir a profanidade da e x i s t ê n c i a humana, a 
funda e a exige. Sejam quais forem as metamorfoses do sagrado ao 
longo da h i s t ó r i a , é o homem que permanece o lugar o r i g i n á r i o do sa
grado. Assim, o c r i t é r i o do verdadeiro sagrado é seu valor a n t r o p o l ó 
gico. 

A verdade do homem, na sua autonomia profana, coincide com sua 
abertura ao evento de uma Palavra da qual ele n ã o d i s p õ e . Com efei
t o , como n ã o reconhecer que a liberdade absoluta do homem trans
cende toda e qualquer realidade do mundo e da h i s t ó r i a , se é ela que 
d á sentido ao mundo e a h i s t ó r i a ? Como n ã o reconhecer que a liber
dade, embora incondicional, n ã o é criadora de si e do mundo, se ela é 
uma liberdade f in i ta à procura de sentido por toda parte? E como 
n ã o reconhecer e n t ã o que a sua incondicionalidade é absolutamente 
gratuita, se ela recusa t o d o fundamento alheio e n ã o é criadora de si 
mesma? Ora, reconhecer que a liberdade é o que é, por pura gratuida
de, é reconhecer nela a p r e s e n ç a gratuita do Sentido radicai que a 
constitui na sua autonomia incondicional como m i s t é r i o de comu
n h ã o com as outras liberdades igualmente incondicionais(40). Como 
n ã o reconhecer e n t ã o que a verdade do homem coincide com este 
m i s t é r i o absoluto de abertura a uma t r a n s c e n d ê n c i a que o interpela 
absolutamente? Como n ã o ver que t o d o d i á l o g o h i s t ó r i c o entre as l i 
berdades consiste em dialogar no interior desta V E R D A D E que nos 
compreende e nos reconhece naquilo que verdadeiramente somos? É 
comungando com os outros NESTA verdade na qual mergulhamos 
profundamente que poderemos criar juntos o sentido da h i s t ó r i a e 
descobrir nela o caminho que conduz a cada um de n ó s . Assim, para 
que a Palavra de Deus possa encontrar um ponto de i n s e r ç ã o no ho
mem da c i v i l i z a ç ã o dessacralizada, é preciso reconstruir este sagrado 
original que coincide com a verdade do homem como m i s t é r i o de 
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abertura a uma t r a n s c e n d ê n c i a que possa i n t e r p e l á - l o absolutamente 
e l i b e r t á - l o na totalidade de seu ser. E por isso, que a tarefa da f é no 
mundo atual n ã o é contestar a autonomia do homem na c o n s t r u ç ã o 
da h i s t ó r i a , nem ressacralizar a sociedade moderna, mas reconstruir 
todas as d i m e n s õ e s da e x i s t ê n c i a humana, de forma que um " e s p a ç o 
de i n t e r r o g a ç ã o " para um a l é m p e r m a n e ç a aberto. Se devemos lutar 
contra todas as idolatrias e as novas s a c r a l i z a ç õ e s da sociedade atual 
como sociedade t é c n i c a , n ã o é simplesmente porque elas contestam 
o verdadeiro sagrado da f é , mas porque elas desumanizam o ho-
/77em(41). N ã o se trata, pois, de buscar a Deus no f i m de nossas expe-
r i ê n c i a s - l i m i t e ou como "tapa-buracos"(42) de nossas i n s u f i c i ê n c i a s 
ou ainda como a s o l u ç ã o de nossos problemas i n s o l ú v e i s . Trata-se de 
criar em n ó s esse " e s p a ç o de i n t e r r o g a ç ã o " , de forma que possamos 
esperar Deus como um Apelo, como u m Evento, como uma Palavra 
criadora que desperte em n ó s novas possibilidades de e x i s t ê n c i a . 

É s ó a partir daqui que poderemos reconhecer o verdadeiro sagrado 
da f é c r i s t ã que se apresenta com esta c a r a c t e r í s t i c a original que con
siste na "impossibilidade de se f ixar seu centro de e q u i l í b r i o no inte
rior do p r ó p r i o sagrado como d o m í n i o separado. Trata-se de um sa
grado propriamente ' e x c ê n t r i c o ' que se nega permanentemente como 
esfera particular e se recusa a definir-se numa o p o s i ç ã o de e x c l u s ã o 
com o profano como o 'exterior' que é t a m b é m o 'estranho'... O Sa
grado c r i s t ã o somente pode ser pensado... no interior de uma dialéti
ca do universal em que a particularidade do sagrado tradicional subsis
te apenas no movimento de sua ' s u p r e s s ã o ' pela universalidade da 
f é " ( 4 3 ) . Trata-se pois, da d i a l é t i c a f é - r e l i g i ã o como t r a ç o e s p e c í f i c o 
p r ó p r i o do Cristianismo que tem como r e f e r ê n c i a , ao mesmo tempo, 
uma i n s t â n c i a transcendente e a P r e s e n ç a deste transcendente na his
t ó r i a . 

A r e l i g i ã o enquanto unifica a v i s ã o do mundo, tem um aspecto so
cial, mas ela apresenta uma e x i g ê n c i a p r ó p r i a que n ã o pode ser expli
cada pelo social, que consiste no absoluto de r e a l i z a ç ã o h i s t ó r i c a que 
é a pessoa humana aberta à t r a n s c e n d ê n c i a . Mas a f é c r i s t ã , enquanto 
resposta ao Deus revelado na h i s t ó r i a , Jesus Cristo, é norma imanente 
que julga toda f u n ç ã o social e toda e x p r e s s ã o religiosa unificadora. 
Trata-se, pois, de uma d i a l é t i c a do universal que assume em si toda 
r e a l i z a ç ã o h i s t ó r i c a particular e assumindo-a, a leva à plenitude. O Sa
grado c r i s t ã o , p r e s e n ç a do transcendente na h i s t ó r i a , liberta assim a 
comunidade dos que nele c r ê e m e o processo h i s t ó r i c o de t o d o fecha
mento autojustif icador. Ele é a e s p e r a n ç a f inal do-homem e da his
t ó r i a . 
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