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Introducgéao

Ateologia encontra-se exposta a inimeras incompreensdes. Uma primei-
ra incompreensao liga-se a sua prépria pretensao cientifica dificilmen-
te reconhecida por académicos e profissionais de outros campos do saber.
Assim, muitos te6logos operam sobre a distin¢do entre ciéncia e sabedoria,
recorrendo a mediagdo filoséfica — também ela mais préxima da sabedoria
do que da ciéncia — para justificar o trabalho teolégico. Esta distin¢ao
salvaguarda a teologia das criticas das auténticas ciéncias — as ciéncias
positivas —, mas obriga-a a manter-se no ambito “privado” das igrejas ou
comunidades religiosas. A incompreensdo do estatuto cientifico da teologia
alia-se a incompreensao do seu caracter publico, reduzindo a teologia a uma
preparacao dos lideres religiosos para as suas tarefas doutrinais e pastorais.
Esta aplicacdo pedagégica parece ser a tnica justificativa da presenca da
teologia na universidade e do seu carédter académico. Esta concepcao, apesar
de real e operante, é, no entanto, muito redutora. Se a teologia é de fato uma
disciplina universitdria e publica, entdo, deve nao s6 desenvolver a sua
epistemologia prépria de forma a ser reconhecida e praticada como ciéncia,
como também contribuir de forma ativa e direta para o bem comum, entran-
do, portanto, de pleno direito na formagdo para a cidadania e até como
dimensao necesséria de vérias atividades laborais e econémicas.

A modernidade separou a religido da sociedade e da cultura, tentando
reduzi-la a uma opc¢do individual privada. Este é um aspecto irrenunciavel,
na medida em que assenta sobre a liberdade e o valor da pessoa humana,
mas ndo deve ser radicalizado, pois as religides continuam presentes na
sociedade e na cultura (p6s-)modernas, fazendo delas realidades marcadas
pelo pluralismo. Esta presenca e acdo plurais das religides na sociedade e
na cultura fazem do estudo critico dos fatos religiosos uma tarefa de grande
pertinéncia social e cultural. A teologia ndo pode, por isso, continuar a ser
concebida e praticada unicamente como o estudo das doutrinas e
ensinamentos religiosos desde a perspectiva da propria religido em questao,
mas reconfigurar-se como uma verdadeira teologia critica geral, isto é, como
uma ciéncia de Deus desde os objetos da experiéncia humana que articulam
a realidade de Deus: as religides.

Com a estruturacao e institucionalizacao desta teologia critica geral, supera-
se também o sempre potencial conflito entre as teologias particulares
doutrinais e as ciéncias das religides. Estas assumem a ideologia moderna
do conhecimento cientifico, declarando, a0 mesmo tempo, as teologias como
produtos ideolégico-religiosos a erradicar da sociedade e da cultura. Por
outro lado, s6 podem afirmar o seu estatuto cientifico pela assungao do
ateismo metodolégico derivado da reducdo antropoldgica da religido e da
teologia. Desta forma, o objeto de estudo “religiao” é apreendido apenas nas
suas dimensoes sociais, antropoldgicas, psicolégicas, sem qualquer conside-
ragdo pelo fato de se caraterizar por uma referencialidade intencional a uma
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entidade divina. Assim, enquanto as teologias particulares doutrinais pres-
cindem da questao da verdade religiosa, decretando a “falsidade” das outras
religides, as ciéncias das religides fazem-no decretando o carater erréneo de
todas as religides. Perde-se assim a “religido” enquanto objeto de estudo
critico abordado em todas as suas dimensdes e, portanto, também se perde
a formalidade cientifica — teolégica ou sécio-antropoldgica — que rege a sua
constituicdo.

Uma ciéncia das religides serd sempre uma teologia, ndo uma teologia
particular, mas uma teologia geral que assume Deus como questao, tal como
formulada pelas religides. S6 por este caminho é que a teologia podera
despertar para o bem comum. Contudo, isso pede ainda uma formaliza¢do
da propria estrutura do bem humano e da forma como a questao de Deus
surge no seu interior. Desta forma, serd possivel conceber o bem comum
como uma realidade “transcendental” (no sentido técnico da filosofia
kantiana) que se concretiza e descobre como horizonte de sentido em bens
particulares apontando para o sumo bem.

Neste artigo, ilustraremos esses aspectos comegando por elaborar a proble-
matica da necessidade de um contributo teolégico para o bem comum. Em
seguida, apresentaremos o modelo deliberativo de bem comum de Daniel
Innerarity com o objetivo de inserir o tema na discussdo politica. As duas
principais transformacgdes epistemolégicas da teologia, necessarias para a
reconfigurar em vista do bem comum, foram ja antecipadas por Pannenberg
e Lonergan. O primeiro concebe a teologia como “ciéncia das religides”; o
segundo trabalha com uma nogéo transcendental do bem e do questionar
humanos enquanto condi¢6es de possibilidade da prépria questao de Deus.
Mas é preciso ainda um ulterior esfor¢co de conjugacdo dos dois projetos
numa teologia “ptblica” capaz de se reconfigurar em favor do bem comum.

1. Teologia e bem comum

O bem comum é a condic¢do de possibilidade de toda a agdo boa e de toda
a comunidade libertadora. Neste sentido, pode ser concebido como um a
priori no sentido transcendental: abre um horizonte de possibilidades éti-
cas, que realizam categorialmente o bem comum. Bens particulares, usufru-
idos pelas comunidades e pelas pessoas, num determinado momento,
encarnam o bem comum nessa situacao. Contudo, ndo o realizam de forma
total, pois 0 bem comum deve estar aberto a dialética temporal. O bem
comum, ainda que ja amplamente conseguido, deve continuar a ser enten-
dido como uma exigéncia sempre em aberto, apelando constantemente a
novas agoes, decisdes e avaliagdes. Fugindo a tentacdo da auto-satisfacao,
0 bem comum surge como um horizonte transcendental de sentido e de
ponderacgdo ética: indica uma meta que se deve alcangar ja, na certeza,
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contudo, de que ao alcanga-la nos submetemos ainda mais profundamente
as suas exigéncias. E este dinamismo que nos pode ajudar a perceber os
limites dos bens ja conseguidos assim como as dimensdes dos mesmos
ainda por concretizar.

Enquanto horizonte transcendental de sentido ético e humanizante, o bem
comum ndo é posse de nenhum sistema politico ou religioso, podendo
conhecer concretizagdes em qualquer um deles, ao mesmo tempo em que se
apresenta como um dos pardmetros de avaliacdo das opgdes politicas e
religiosas das pessoas e comunidades. Neste sentido universal a priori, o
bem comum determina a nossa compreensao do bom e do ttil na sua
distingao e correlagdo. E a luz do bem comum que o ttil se pode revelar
bom.

O bem comum constitui um horizonte ético para a configuragdo das opg¢oes
politicas e econémicas das sociedades, assim como das suas decisdes cul-
turais e educacionais. Convém salientar como, num contexto pds-moderno
secularizado, as religides e o religioso se devem interpretar a luz do bem
comum. Impde-se, portanto, uma avaliagdo dos fatos religiosos segundo o
critério do bem comum, ou seja, considerando-os segundo a relagdo dialéctica
entre os contributos religiosos para o bem comum e os desafios postos por
este a forma de atuacgdo das religides nas sociedades humanas. Assim, as
realizagOes categoriais do bem comum por inspiragao religiosa serdo con-
sideradas ainda como manifestagdes concretas de um horizonte
transcendental em que o bem comum aparece ligado ao sumo bem, isto é,
a propria bondade e misericérdia de Deus.

O bem comum é tanto um horizonte de sentido ético a priori, quanto uma
exigéncia concreta na configuragdo das comunidades humanas. E tanto um
critério de avaliagdo quanto uma meta a atingir nas varias dimensoes do
agir humano. Portanto, também as religides deverdo ser avaliadas a luz do
bem comum. E neste sentido que o estudo critico e cientifico da teologia pode
chegar a um reconhecimento social ao lado de outras dreas do saber huma-
no. Muito concretamente, este estudo critico e cientifico da teologia devera
constituir-se como mediagdo cientifica da capacidade das religibes para
contribuir para o bem comum. Esta mediagdo cientifica (e, portanto,
metodologicamente orientada e socioculturalmente contextualizada) sob o
horizonte transcendental do bem comum dard também consisténcia categorial
a uma pluralidade de expressdes do bem comum ja existentes a partir das
vivéncias religiosas das pessoas e das comunidades.

Mais que outras dimensdes, a religiosa atravessa e determina varios ambitos
da vida humana que sao fundamentais para o bem comum. Tem faltado, no
entanto, um reconhecimento tedrico e pratico deste aspecto. Em parte, isto
deve-se ao fato de as ideologias ligadas a secularizagdo empurrarem a todo
o custo o religioso e as religides para as margens do social, do politico e do
publico, levando-as reforgar os aspectos que podem pactuar com a afirma-
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¢do da individualidade e a enfraquecer os demais'. O horizonte do bem
comum obriga a reconsiderar as religides também do ponto de vista do seu
contributo social, politico e publico, pois 0 bem comum caracteriza-se pela
dialéctica entre a pessoa, a comunidade e o mundo. Uma religido que se
deixasse reduzir a fungdes eficazes apenas ao nivel do individuo ja ndo
poderia concorrer para o bem comum.

Em muitos paises do mundo, o bem comum nas suas concretizagdes sociais,
educacionais, de beneficéncia, apoio familiar e sanitdrio, comegaram por ser
de competéncia religiosa e mesmo apés variados momentos de seculariza-
¢do e laicizagdo muita da acdo social depende ainda de agentes religiosos.
A existéncia de escolas, hospitais, associagdes, centros culturais, etc., de
inspiragdo — ou mesmo afiliagdo — religiosa ndo decorre sé do reconheci-
mento juridico da liberdade religiosa, mas corresponde a necessidades reais
no tecido social. Ao potenciar a dimensao social e ética, as religides estao
aprendendo a situar-se num mundo secularizado em que os parametros
religiosos ja ndo sdao determinantes para a sociedade de forma imediata, e
aprendendo simultaneamente a submeter-se ao horizonte vinculativo do
bem comum?, onde ndo importam tanto as crengas religiosas de cada um
quanto a dignidade decorrente da sua humanidade®. Para além disso, ha
ainda toda uma série de atividades laborais e econdmicas que se deixam
atravessar pelo religioso e que podem ser avaliadas e estimuladas a partir
dos contributos religiosos e sociais para o bem comum.

Todas as funcgoes e atividades a nivel da assisténcia e servigo social encon-
tram nas institui¢des religiosas parceiros a operar no terreno. Mais esque-
cido é o fato de as religides poderem ser também indicadores relevantes para
a situagao social e econdmica das pessoas, na medida em que configuram
o ethos global da pessoa, podendo influenciar muito diretamente as opgdes
relativas ao acesso a educacdo, a escolha de carreiras profissionais, a vida

! Segundo Charles Taylor, existe um conflito entre o “modelo neo-durkheimiano da
mobiliza¢do” e o “modelo p6s-durkheimiano da individualizagdo”. Estamos ainda num
periodo de indefini¢do, transformacio e transicdo entre uma ideia da religido como
elemento civilizador e ético no seio da sociedade e uma concep¢do da religido como
forma de realizacdo dos individuos e em subordina¢do a4 mesma. Isto tem como efeito
um retrocesso do cristianismo, ou melhor, da cristandade, quer dizer, da homogeneidade
entre a sociedade e a religido (cf. TAYLOR, C., A Secular Age, Cambridge, MA;
London: Belknap Press, 2007, p. 488 e 510).

2 O fato de as religides serem pioneiras no bem comum, ndo deve ocultar a outra face
da moeda que consiste em encontrar também motivacdes religiosas para muitos
atropelos em matéria de liberdade e direitos humanos: violéncia e discriminagdes por
motivos de género e de identidade sexual, desde o acesso a educagdo até a oportu-
nidades de trabalho, tém geralmente raizes religiosas. O bem comum revela tanto o
potencial ético como o potencial de violéncia das religioes.

3 A prépria afirmacdo da dignidade humana desligada das crencgas religiosas é ja fruto
de uma determinada forma de entender o religioso num contexto secularizado,
entendimento esse que, no entanto, continua a dever-se em muito a prépria tradigcdo
religiosa judaico-crista.
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sexual, a concepcdo de papeis sociais de homens e mulheres, entre outros
aspectos.

As opgdes religiosas podem implicar regras e habitos com influéncia directa
na satde das pessoas: tabus alimentares, regras de comportamento sexual,
relacdo com o corpo (préprio e alheio). As opcdes religiosas dos pacientes
sdo muitas vezes causa de conflito para médicos e profissionais da satde:
pense-se nos casos em que transfusdes de sangue sao proibidas. Na religido,
ha toda uma série de implica¢des para a satide e tratamento sanitario das
pessoas que muitas vezes escapam aos profissionais de satide. Semelhantes
observagdes podem ser feitas em relacdo a satide psicolégica da pessoa. As
religides tanto podem ser causa de profundas neuroses, como fatores de
equilibrio das pessoas. Nao podem, por isso, ser ignoradas por parte de
psicoélogos, psicoterapeutas e conselheiros em geral. Ainda em relacdo com
0 campo sanitario, é de referir a questdo das formas de tratamento paliativo
de pessoas moribundas e até da relagdo com o cadaver. O desconhecimento
de certos costumes religiosos pode causar graves problemas em ambiente
hospitalar e finebre. Naturalmente, num ambiente cada vez mais marcado
pelo pluralismo e pela afirmagdo da individualidade, um especial cuidado
devera ser dado cada vez mais aos ritos finebres.

As religides constituem ainda importantes fatores a nivel politico, econémi-
co e até diplomadtico. Nao se podem estabelecer relagdes politicas com paises
islamicos da mesma forma que se estabelecem rela¢gdes com a Santa Sé
(Vaticano). Tanto a dimensao religiosa da politica como a dimensao politica
das religides deveriam constituir matéria de reflexao, investigagdo e discus-
sdo, na medida em que o futuro dos povos e a paz entre os mesmos passa
cada vez mais pela tomada de consciéncia da sua heranga religiosa.

Esta heranca também ja deu origem ao assim chamado turismo religioso. O
conhecimento e a relagdo com o exdtico que caraterizam o deambular do
turista p6s-moderno encontram no religioso um vasto campo de satisfacao
da curiosidade. Os profissionais do turismo tornam-se assim destinatarios
naturais dos conhecimentos religiosos, em todas as suas dimensdes. Outro
ambito profissional para o qual a relagdo entre os povos e as culturas é
fundamental é o jornalismo e a comunicagao. Talvez mais que noutros, é aqui
que o desconhecimento — ou a ocultagdo sistematica — do poder e influéncia
das religides nas sociedades se torna profundamente problemético. Nao se
trata s6 de haver equipes de jornalistas especializadas em eventos religiosos,
como as visitas papais, a questao israelita ou os paises islamicos, mas também
de dotar esses profissionais de uma sensibilidade para as eventuais raizes
religiosas dos acontecimentos que diariamente se tornam noticia.

Em sociedades plurais, também no dmbito do direito e da justica, da sua
codificagdo e aplicacdo, ha que levar em conta aspectos religiosos. O conflito
e a incompreensdo entre sistemas juridicos diferenciados nas suas raizes
religiosas podem emergir repentinamente mesmo no seio das sociedades
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modernas. Por exemplo, serd possivel admitir a poligamia nas comunidades
islamicas em paises ocidentais? Mas ndo estd a monogamia ligada a heran-
¢a judaico-crista destes paises?

Outro caso particularmente relevante é o das artes. Nao ha, com efeito, nenhu-
ma arte, desde a arquitetura a misica, que ndo lance profundas raizes nas
tradigdes religiosas. Também aqui ndo se trata apenas da pré-histéria religiosa
das artes, mas de uma relagao dialéctica entre a abertura a transcendéncia e
a possibilidade de um uso religioso-ritual de toda a forma de arte.

Paradoxalmente, poucas sdo as institui¢des — hospitais, escolas, departa-
mentos municipais, tribunais, embaixadas, etc. — que se dotam de profissi-
onais com formacao especifica no campo da teologia. Nos vérios dmbitos
sociais e culturais que podem dar ocasido a fricgdes religiosas o interesse
pela questao é deixado a iniciativa individual. Nesta situagao, que resposta
dar quando um grupo de cidadaos mugulmanos pede autorizacdo para
construir uma mesquita? O que deverd um médico fazer quando uma Tes-
temunha de Jeova necessita de uma transfusdo de sangue no decurso de
uma intervenc¢do? Que tratamento dar aos defuntos de outras religides
quando na sua maioria o0s cemitérios continuam a situar-se nas imediag¢oes
de igrejas catdlicas? As questdes sociais, politicas, econdmicas, ambientais,
artisticas e culturais religiosamente atravessadas sao intimeras e inadidveis.
Deixar o estudo e a reflexdo inerentes a este tipo de questionamento a iniciativa
de cada um ndo é o tnico inconveniente nesta situagdo. Ao mesmo tempo,
deixa-se campo livre as religides e aos saberes religiosos para se constituirem
nos seus circulos restritos e, a partir dai, influenciarem a sociedade, sem que
esta possa demandar que tais saberes correspondam a critérios mais amplos,
oriundos dos valores da democracia, da cidadania e dos direitos humanos. Em
contexto democratico e de liberdade religiosa, a reabilitagdo dos saberes reli-
giosos na sua vocagdo politica ndo é suficiente. E necessdria ainda a sua
institucionalizacdo sob a forma de uma teologia critica e publica, de dmbito
universitério, a qual permita o encontro e o didlogo entre a critica e o senso
comum, isto é, entre os critérios sociais e culturais proprios da democracia e
os critérios religiosos das varias tradi¢des culturais.

2. Um modelo deliberativo de bem comum

A proposta do modelo deliberativo de bem comum de Daniel Innerarity
surge no contexto da sua reflexao sobre o espago publico*. O espago publico
constitui uma exigéncia de reflexividade e de mediagao. E uma construcao
social conseguida através do debate e da representacao. Precisa, por isso, de

4+ Cf. INNERARITY, D., O novo espago piiblico, Lisboa: Teorema, 2010.
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mediagdes politicas adequadas. Mas o espago publico requer também a
reflexdao, precisamente porque a distingdo e a relagdo entre o publico e o
privado, longe de serem evidentes, estao em transformagdo. Ha, na verdade,
uma perda de sentido do mundo comum acompanhada de uma inflagdo da
individualizagdo. O individuo puro nada deve a sociedade e tudo dela
exige. Em contrapartida, devemos pensar de novo a natureza da comunida-
de humana. “O entrelacamento da existéncia individual com as formas de
vida colectiva obriga-nos a pensar um sujeito integrado na vida publica
porque a realizagdo humana é impensavel fora do espago comum”>. Segun-
do o autor, a nogao de espago publico permite ainda escapar ao contraponto
identitario de algumas “comunidades essenciais” e repensar a ideia de bem
comum. “Uma sociedade politica é uma comunidade de actores, de cida-
daos que agem em conjunto, e ndao um simples agregado de individuos que
vivem uns junto dos outros e repartem entre si um bem que supdem co-
mum”®.

A distingdo entre privado e publico ndo pode ser suprimida, mas sim
pensada com maior complexidade. As transformagoes da vida politica e as
modificagdes da vida privada estdo a revolucionar a distin¢do entre o pu-
blico e o privado. As questdes relacionadas com a identidade impregnam
praticamente todos os aspectos da vida contemporanea. Esta confluéncia
provoca uma irrupcdo do privado nos cendrios publicos, a0 mesmo tempo
em que aumentam as realidades que se tornam privadas. Estamos perante
um fendmeno em que a privatizacdo do ptiblico e a politizagao do privado
se dao de forma correlativa, dando origem a indiferenciacao das duas es-
feras, ou seja, uma “esfera intima total””. “O que esta circunstancia sugere
é que tanto a liberdade privada como a ordem social, tanto a diferenca como
0 que é comum, sdo assuntos importantes que tém de ser complementados
e nao defendidos um contra o outro”®. E necessario promover o espago
publico comum e, a0 mesmo tempo, proteger a identidade dos individuos.

5 Ibid., p. 21.

8 Ibid., p. 17.

7 Ibid., p. 31-32.

8 Ibid., p. 34-35. “A coincidéncia entre o bem-estar individual e o colectivo pode ser
vista, hoje, como o critério que define, ainda a este nivel abstracto da dimenséo
sistémica, o que é a boa sociedade: o investimento em tecnologias e em novas formas
de producdo e mercado, nesta era da competitividade, os sistemas da protecgdo social,
bem como o investimento em politicas educativas — qualificacdo técnica e profissional
na populacdo activa e qualificacdo cognitiva geral na trajectéria dos individuos. As
politicas familiares de apoio & insercdo no mercado de trabalho, e as politicas de
inclusdo social em parte desligadas da esfera do trabalho (as politicas de cidadania),
podem ser vistas como um investimento social que acrescenta produtividade ao
sistema, para beneficio de todos” (MOZZICAFREDO, J., Interesse publico, Estado e
reorganizacdo das fungdes da administracdo, in PINTO, J. M.; PEREIRA, V. B. [Org.],
Desigualdades, Desregula¢do e Riscos nas Sociedades Contempordneas, Porto:
Afrontamento, 2008, p. 51-68, aqui p. 54).
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A prépria definicdo da esfera privada esta ligada a esta defesa’. Por outro
lado, frente a desregulacdo emocional da sociedade’, hd a necessidade de
mediagdes institucionais que coloquem essas disposi¢oes amorfas ao servi-
¢o da sociedade.

Contra todas as suposi¢des, a presenca publica das religides é um fato, e
elas sdo tema de discussao politica e social. Paradoxalmente, ao mesmo
tempo que as igrejas e institui¢des religiosas perdem influéncia
(individualizagdo das crengas), aumenta a presenca do elemento religioso
nos nossos debates'’. Isto obriga-nos a pensar de novo as condi¢des em que
a religido pode ser tida em conta no pluralismo da esfera ptblica: que
funcdo pode desempenhar a religido num mundo que ja néo é religiosamen-
te definido? Nenhuma religido deve ter o beneficio de uma posicao oficial.
“As religides ja nao podem reclamar um estatuto de oficialidade sem por o
pluralismo em perigo; o que elas podem dar as sociedades jd ndo é apresen-
tado sob o signo da autoridade: oferece-se agora num contexto de
pluralidade”". Deixando-se privatizar, as religides devem passar a ser con-
sideradas como uma parte do espago ptblico, de forma a entrarem nos
debates publicos sob 0 mesmo titulo que as demais convicgdes politicas ou
morais®. Segundo o autor, é necessdrio despolitizar a religido e dessacralizar

9 “Se os individuos realizam a sua identidade com base numa pluralidade de fungées,
pertencas ou vinculagbes, esse facto exige que tais possibilidades de realizacdo sejam
especialmente protegidas, ainda que exercidas em espacgos de interac¢do comunicativa.
A esfera privada poderia ser definida como aquilo que é especialmente protegido
quando cada um é exonerado da obrigacdo de justificar a todo o momento as suas
accoes, de assumir como suas as razdes dominantes ou — noutra perspectiva — quando
o que deve ser justificado é a interferéncia (do estado ou da comunidade) na iden-
tidade da pessoa” (Innerarity, O novo espaco publico, p. 37).

1 O “espago emocional” é agora o espago por exceléncia. «Na nossa sociedade, os
sentimentos colectivos “flutuam”, desarticulados e dissociados dos dispositivos de regulacdo
da vida social. H4 uma espécie de energia subjectiva sem apoio nem sentido de
responsabilidade. A desregulacdo emocional parece correr em paralelo com os processos
similares da economia globalizada e, apesar da sua simultaneidade e universalidade,
uma e outros reproduzem a mesma caréncia de mundo comum» (Ibid., p. 41).

1 “A grande interrogacdo que tudo isto apresenta é se nos encontramos ou néo perante
um regresso da crenca a sua funcéo estruturadora da sociedade, se as religides voltam
ao curso que a modernidade politica lhes indicara ou se o fazem no intuito de recuperar
a antiga funcdo de regular o espaco social na sua totalidade” (Ibid., p. 44-45).

2 Ibid., p. 45.

13 “Se as religides se privatizaram, isso significa que elas ja ndo podem ser consideradas
mais que uma parte do espago publico, distintas, em qualquer caso, do principio de
autoridade publica; e até para alcancar os seus fins especificos as religides tém de
aprender a viver desligadas da ordem publica e da sua funcdo de quadro social.
Privatizac¢do néo significa irrelevincia nem relegacio das crencas para uma intimidade
secreta, como talvez desejaria algum agressor ou lamentaria certo clero. As crencas
sdo elementos legitimos da sociedade civil e podem intervir na deliberagédo publica sob
o mesmo titulo que qualquer outra convicgdo politica e moral, mas precisamente desse
modo: sob o mesmo titulo. Uma sociedade democrética nutre-se em muitas fontes de
valor, mas o horizonte que ela procura nio pode ser sendo o definido pelos seus
procedimentos” (Ibid., p. 46).
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a politica. Esta férmula ndo deve contudo ser assumida sem mais. Enquanto
a nivel social, Innerarity reconhece a importancia correlativa da liberdade
individual e da ordem social, em ordem a superar a ambiguidade de fundo
entre o privado e o ptiblico; ja a nivel religioso, ele inclina-se unilateralmente
para a privatizagao das religides. Se os fendmenos de “privatizagdo do publi-
co” e de “politizacdo do privado” levam a repensar o sentido da comunidade,
o mesmo deve ser afirmado em relacdo as religides. O aparente paradoxo da
concomitancia da individualizacdo e do debate ptblico sobre as religides
revela que estas passam ao mesmo tempo por um processo de privatizagao e
de politizagdo, de modo que a entrada de uma religido nos debates ptblicos
em pé de igualdade com outras forcas ideoldgicas e religiosas deve corresponder
também uma adequada mediagdo politica e reflexiva.

A complexidade da situagao atual pede portanto um conceito de bem co-
mum mais exigente'. A primeira vista, o conceito de bem comum parece
improvavel e ambiguo, ndo passando de uma mera ideia reguladora. Com
efeito, a que comunidade e a que bem se refere o bem comum? Sem a resposta
a estas perguntas, o apelo ao bem comum serd sempre suspeito de encobrir
interesses particulares. Apesar de tudo, o bem comum ¢ irrenunciavel em
politica, podendo inspirar visdes mais elaboradas e impondo-se até como
critério de avaliagdo da agdo politica®®. O bem comum nao pode ser gerido
unilateralmente, nem definido de modo substancialista.

[...] [A] politica é, precisamente, uma luta pela definicido do bem comum.
Deste modo, o bem comum sé pode ser definido no plural. Em primeiro
lugar, por ser o resultado de uma deliberagao entre interpretagdes rivais.
E pluralizar o bem comum também € atender a que isso é sempre uma
articulagdo complexa de um conjunto de bens comuns’.

Mesmo no sentido de um “altruismo por interesse”, o0 bem comum é “ine-
vitavel”. “O interesse proprio que ndo se abre a colaboragao acaba por ter
muito pouca utilidade para o interessado””. O bem comum ndo equivale a
satisfacdo das necessidades atuais, sendo necessdrio ampliar a proépria
ideia de interesse particular tendo em conta as suas eventuais consequéncias.
Esta ampliagao deve ser de caréter espacial, de modo a considerar também
os interesses dos “outros”, e de carater temporal, de forma a salvaguardar

4 Cf. Ibid., p. 197.

15 “Apesar de tudo, porém, o conceito de bem comum é irrenuncidvel em politica. S6
um conceito deste tipo pode justificar uma visdo mais elaborada da politica e evitar
que os politicos se limitem a beneficiar as suas clientelas como se fossem simples
mandatdrios do seu eleitorado imediato. De qualquer modo, a mera retérica também
tem o seu aspecto positivo. Embora seja certo que quem faz politica com as férmulas
do bem comum adquire legitimagdo com isso, também desse modo limita o seu poder.
Quem se serve da semintica do bem comum terd de deixar-se medir por ela, deve
estar em condicdoes de justificar publicamente em que medida o seu comportamento
satisfaz esse principio” (Ibid., p. 200).

16 Ibid., p. 201.

17 Ibid., p. 203.
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o futuro. Trata-se, de qualquer modo, de uma ampliagdo que impde uma
concepgao reflexiva de bem comum “como uma coisa sobre a qual se deli-
bera e constréi em comum” . O bem comum s6 se concretiza e define no
decurso de um processo politico. Daniel Innerarity propde, pois, um modelo
deliberativo de bem comum. Assim entendido, o bem comum pode estar na
base de uma “cosmopolitizacdo da globalizacao”, quer dizer, da politizagao
da “inédita ampliacdo do espago ptiblico”" a que assistimos hoje. A huma-
nidade passou a compartilhar uma sorte comum e a habitar um tnico e
imenso espaco publico. Ter consciéncia disso é o ponto de partida para a
construcdo de um mundo de bens comuns.

Cosmopolitizar significa entdo configurar estratégias para autolimitar refle-
xivamente os agentes sociais em beneficio do seu préprio interesse; do
ponto de vista cultural, conseguir que as civilizagdes e as culturas compre-
endam a dependéncia que as liga a outras para a sua defini¢do e para o
enriquecimento pressuposto nos processos de tradugao, intercambio e
hibridacao. E, do ponto de vista politico, implica a busca de um novo modo
de articular o interesse ptiblico num ambito cuja dimensao e cujo significado
nao conhecemos®.

A emergéncia de uma esfera intima total, Innerarity contrapde a necessidade
de uma cosmopolitizagdo da globalizacdo, através de mediagdes politicas e
reflexivas que salvaguardem tanto a identidade dos individuos como a
natureza politica das comunidades, ao mesmo tempo em que definem o bem
comum, através de um processo deliberativo. As religides podem e devem
entrar neste processo deliberativo em pé de igualdade com outros
intervenientes. Para isso, sdo necessarias mediagdes politicas e reflexivas
que a teologia deve ajudar a constituir. Na nossa perspectiva, a teologia s6
podera constituir uma adequada mediagao politica em prol do bem comum
enquanto mediacdo reflexiva critica. Mas esta ndo pode consistir apenas na
relacdo entre uma determinada fé religiosa e a cultura e a sociedade, mas
antes numa tematizagdo da questdo de Deus tal como esta surge nas varias
religides da humanidade. Esta possibilidade de reconfiguracdo da teologia
como ciéncia das religides foi elaborada por Pannenberg.

3. A teologia como ciéncia das religides
(Pannenberg)

A ideia da teologia como ciéncia das religides, na perspectiva de Pannenberg,
deve ser corretamente entendida®’. A teologia pode definir-se brevemente
como a “ciéncia de Deus”. O problema é que Deus nado constitui um objeto

8 Ibid., p. 210.
¥ Ibid., p. 276.
20 Ibid., p. 280.
2t Cf. PANNENBERG, W., Teoria de la ciencia y teologia, Madrid: Libros Europa, 1981.
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de indagacdo reflexiva ou analitica, sob pena de contradi¢do com a sua
propria divindade. Portanto, Deus sé pode ser objeto de investigagdo indi-
reta sobre as realidades histéricas que tematizam a ideia de Deus. O projeto
de Pannenberg deveria hoje ser retomado no seu potencial para superar a
dicotomia entre uma teologia confessional e uma ciéncia da religido neutra
e, portanto, para esclarecer as bases da cientificidade de uma teologia critica
como ciéncia de Deus.

A teologia é ciéncia de Deus na medida em que considera Deus como um
problema e ndo um pressuposto ou ponto de partida indiscutiveis®>. Como
problema em aberto, a ideia de Deus deve ser examinada ainda segundo as
suas implicagdes préprias, ou seja, como a realidade que tudo determina, a
partir da experiéncia do mundo e do ser humano. “O modo em que se deve
conceber Deus como objeto da teologia corresponde, portanto, exatamente a
posicao problematica que tem a ideia de Deus na nossa experiéncia”?. Isto
implica ainda que Deus ndo se nos oferece diretamente, mas sempre com
outros objetos de experiéncia. O caréter indireto e mediado da experiéncia
de Deus ndo nega a imediatez desta experiéncia. Esta, contudo, carece de
validade intersubjetiva, conseguindo-a s6 quando se torna “relevante para
que os homens compreendam o mundo e se compreendam a si mesmos”*.

N

Em principio, Deus oferece-se a nossa experiéncia indireta em todos os
objetos. Portanto, a realidade de Deus pode ser afirmada a partir de qual-
quer experiéncia humana. A histéria da filosofia confirma esta forma de
entender o problema de Deus. Ela é, com efeito, a ciéncia do ser do ente, ou
seja, da realidade em geral, da qual Deus € a realidade determinante. A
rutura foi provocada pela ciéncia moderna, precisamente porque prescinde
da causa primeira do mundo. A partir daqui, a base da certeza de Deus
passou a ser o ser humano. A ideia de Deus continuou a ser necessaria para
justificar a concepgdao do ser humano e da sua relagio com o mundo,
levando ao interesse antropolégico pela tematica religiosa®.

22 “Se a teologia como ciéncia de Deus quisesse proceder dogmaticamente por prin-
cipios, ficaria aprisionada nas aporias da positividade e também, portanto, do subjetivismo
religioso. Mas se faz que o seu tema seja “Deus” como problema, pode desfazer-se da
problematica da positividade e também por em discussdo por sua vez com uma nova
credibilidade os limites das concepgdes da realidade claramente néo teolégicas” (Ibid.,
p. 307).

% Ibid., p. 308. Mais recentemente, Thomas Ruster (El Dios falsificado. Una nueva
teologia desde la ruptura entre cristianismo y religion, Salamanca: Sigueme, 2011)
defendeu a tese de que esta descricdo de Deus representaria uma “contrafacdo” da
concepcdo biblica de um Deus “diferente”, mas o que a sua proposta faz é desenhar
uma dicotomia entre revelacdo e razdo, por um lado, e revelacdo e religido, pelo outro,
com o fim de salvaguardar a identidade do cristianismo.

2 PANNENBERG, W., Teoria de la ciencia y teologia, p. 309.

% Cf. Ibid., p. 315. Esta viragem antropolégica também estd na base do ateismo,
confirmando a necessidade da referéncia da realidade de Deus a experiéncia do
mundo.
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Tendo em conta ainda que a realidade de Deus se apresenta em antecipa-
¢Oes histéricas, devido a estrutura inacabada da totalidade, Pannenberg
conclui que “a realidade de Deus sé se manifesta no modo em que a
realidade como um todo se experimentou historicamente”?. Ora, as religides
constituem precisamente a “forma de vida humana em que se expressa a
experiéncia particular da realidade como um todo”%. Por outras palavras,
a totalidade de sentido, como manifestacao da realidade divina, torna-se
explicita na experiéncia religiosa da histéria da humanidade. Portanto, a
teologia como ciéncia de Deus so é possivel como ciéncia da religido™, pois
é através das religides histéricas que se faz a experiéncia (indireta) de Deus
como realidade que tudo determina. A atitude cientifica supde a imparcia-
lidade diante das carateristicas especificas do seu objeto. Neste caso, a
intencao especificamente religiosa das religides. Por isso, ndo hé lugar para
a contraposicao teologia-ciéncia da religido. Pelo contrério, a ciéncia das
religides cabe fundamentar a teologia em geral, na condigdo de se “inves-
tigar também a realidade que se experimenta na vida religiosa e na sua
histéria”?. Portanto, a ciéncia das religides serd sempre uma teologia criti-
ca®’. A limitacdo da teologia a uma teologia particular (a teologia cristd) da
por resolvido o problema da verdade da revelagdo cristd no confronto com
as demais religides™. Isto é o que ndo se pode supor hoje. O cristianismo tem
que afrontar o didlogo com as religides, e este ndo se pode apoiar na
validade exclusiva, a priori, de nenhuma religido particular.

Unicamente desde a perspectiva de uma histéria mundial das religides se
pode ver plenamente o significado de uma religido particular e do estado

% Ibid., p. 319.

27 Ibid., p. 320.

28 “A teologia como ciéncia de Deus, portanto, s6 é possivel como ciéncia da religido,
e precisamente ndo como ciéncia da religido em geral, mas das religides histéricas.
A teologia crista seria entdo ciéncia da religido cristd, ciéncia do cristianismo”. “[...]
[A] teologia é ciéncia da religido e, portanto, também especificamente ciéncia do
cristianismo, enquanto ciéncia de Deus. Um carater teolégico tem-no a investigacdo
das religides e, portanto, também do cristianismo, s6 se interroga as religiGes até que
ponto estd documentada em suas tradi¢coes a automanifestacdo da realidade divina”
(Ibid., p. 322-323).

2 Ibid., p. 370.

30 “O peculiar da investigacdo teolégica das tradigdes religiosas consiste em que nela
se interrogam as religides pela sua intencdo especificamente religiosa, perguntando-
se pela automanifestacdo da realidade divina nas diversas religides e pela sua histéria»
(Ibid., p. 323). “Uma mera psicologia, fenomenologia ou sociologia da religido néo
considera de fato a sua tematica especifica. A pretensdo de que investigacbes deste
tipo sdo ciéncia da religido e das religices ha que qualifica-la de problemaética. O que
deve esperar-se de toda a ciéncia positiva é que investigue com imparcialidade o seu
respetivo objeto e que nfo exclua metodologicamente aquelas carateristicas que sdo
constitutivas da sua natureza especifica” (Ibid., p. 371). «Uma teologia critica das
religides seria teologia, na medida em que examina as tradicoes e das formas de vida
religiosas baseando-se na sua temaética especificamente religiosa, na realidade divina
que aparece nelas, e ndo desde quaisquer outros pontos de vista, como o psicolégico
ou o sociolégico” (Ibid., p. 373).

3L Cf. ibid., p. 332-333 (cf. ainda p. 367, a propésito do debate Réville-Harnack).
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atual do seu desenvolvimento. A ciéncia das religides, portanto, constitui o
marco em que tem que encontrar o seu lugar também a teologia crista com
todas as suas disciplinas®.

Esta proposta de uma teologia critica ainda ndo encontrou uma concretizagao
tematica e institucional. A teologia continua a conceber-se como teologia
particular e, portanto, confessional. Estas teologias confessionais sao tam-
bém teologias privadas, que acompanham e assumem os processos de
individualizagdo modernos. Desta forma, o lugar da teologia na universida-
de continua a ser questionado ou até impedido. Este impedimento baseia-
se na privatizagdo da religido e a esta corresponde a afirmacdo da
confessionalidade da teologia. Se a teologia é confessional e, portanto, co-
mandada dogmaticamente, entdo, ndo tem lugar no espago ptiblico comum
e plural, mas s6 no interior da prépria comunidade religiosa. Nao é uma
ciéncia com validade intersubjetiva, mas apenas um conjunto de opinides
privadas.

As religides podem intervir no espago publico, apresentando e defendendo
os seus pontos de vista em pé de igualdade com outras ideologias e convic-
¢Oes morais. A teologia apologética, no quadro da teologia cristd, assumia
precisamente estas func¢des de apresentacdo e defesa da fé crista a partir do
pressuposto da sua verdade e validade absolutas. O acento na
confessionalidade traduz este fundo apologético. Por contraste, uma autén-
tica mediagdo do lugar e funcdo das religides nas sociedades modernas s
se pode conseguir com uma teologia critica das religiées. As propostas de
Pannenberg assumem assim uma particular relevancia na atualidade como
expressdo da possibilidade de uma teologia com validade intersubjetiva, ou
seja, publica e cientifica. A nossa reflexdo pretende, no entanto, introduzir
ainda um aspecto que Pannenberg nao tratou: a relagdo entre a teologia e
o bem comum. Trata-se de explicitar as potenciais dimensdes praticas e
sociais da teologia para além do circulo restrito das comunidades religiosas
e das igrejas. E 6bvio que uma teologia critica desempenha por si mesma
uma importante fun¢do de mediagdo na medida em que 1€ os fatos religiosos
a luz da sua pertinéncia para a compreensao do ser humano e do mundo.
No espaco publico, uma teologia critica prevalece sobre as doutrinas religi-
osas e sobre as teologias confessionais. Com efeito, uma teologia critica deve
expressar perspectivas intersubjetivas enquanto as doutrinas religiosas
expressam apenas visdes privadas. Estas tém o direito de entrar no debate
publico, mas a avaliacdo das mesmas no horizonte do espago comum per-
tence a teologia critica. Mas podera a teologia critica assumir fun¢des mais
concretas em favor do bem comum?

32 Ibid., p. 369. Isto ndo impede que também uma teologia critica possa vir a reconhe-
cer a revelacdo de Deus em Jesus Cristo, mas precisamente nio faz dela o seu
pressuposto geral intocdvel.
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4. A estruturagdo do bem humano (Lonergan)

Com Bernard Lonergan, ficou estabelecida a importancia da estruturagdo do
bem humano para o método teoldgico e, com ela, a possibilidade da relevan-
cia universal da teologia, a nivel epistemoldgico e pratico®. Lonergan con-
cebe o questionar humano como uma exigéncia de autenticidade e, portanto,
de autotranscendéncia, em resposta a quatro atitudes basicas que dao forma
ao dinamismo transcendental dessa mesma autotranscendéncia: a atencao,
a inteligéncia, a razdo e a responsabilidade. Os varios niveis da consciéncia
constituem assim etapas do desenvolvimento do espirito.

Para conhecer o bem, [0 espirito humano] deve conhecer o real; para
conhecer o real, deve conhecer o verdadeiro; para conhecer o verdadeiro
deve conhecer o inteligivel; para conhecer o inteligivel deve atender aos
dados. Assim, do dormitar despertamos para o atender. O observar faz
com que a inteligéncia se intrigue e que nos ponhamos a inquirir. O inquirir
conduz ao prazer da intele¢do, mas as intelegdes sdo moeda corrente e por
isso a critica racional duvida, constata, assegura34.

Na medida em que € atento, inteligente, razoavel e responsavel, todo o ser
humano usa o método transcendental. A dificuldade esta em objetivar esse
método, aplicando as operacgdes de forma intencional e consciente. Mas s
deste modo é que se pode chegar ao sujeito no seu tender para os objetos,
isto é, ao sujeito intencional. O corolario deste processo dindmico € a liber-
dade consciente ou a responsabilidade que se exerce em consciéncia. O
conhecimento humano €, portanto, atravessado por uma dimensao moral
que se concretiza na nossa responsabilidade perante o mesmo conhecimen-
to.

O bem é sempre concreto. Por isso, o que Lonergan faz é descrever os varios
componentes do bem humano: as habilidades, os sentimentos, os valores, as
crengas. Isto é de grande importancia porque situa o conhecimento num
processo evolutivo e adaptativo, tanto a nivel pessoal como social. “E so-
mente no processo do seu desenvolvimento que o sujeito chega a tornar-se
consciente de si mesmo e da distingao que existe entre ele e 0 seu mundo”®.
Esta disting¢do baseia-se em tiltima andlise na diferenciagdo entre operacgdes
imediatas (o olhar é imedidato ao que é visto) e compostas (que operam
imediatamente em relacdo aos objetos e mediatamente em relagao aos sig-
nificados). A objetivacdo do método transcendental recorre a uma operagao
composta, na medida em que descobre as relagdes de imediatez e mediacao
do sujeito. O sujeito que experimenta, pergunta, raciocina e age estabelece
uma relacdo imediata com os objetos da sua agdo e, através deles, uma

3 Cf. LONERGAN, B., Método en teologia, Salamanca: Sigueme, 32001.
3 Ibid., p. 20.
% Ibid., p. 35.
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relagdo mediada consigo. Na objetivacao transcendental da consciéncia, o
mediado transforma-se em imediatez e o imediato em mediacdo. Mas o
processo necessita ainda de incluir uma resposta aos valores, normalmente
através dos sentimentos. “Acima do simples fato de viver e operar, os
homens tém que encontrar uma significagdo e um valor no fato de viver e
operar”*. Ora, o valor é, para Lonergan, uma nogao transcendental, coin-
cidindo, portanto, com o dinamismo da intencionalidade consciente que
realiza a autotranscendéncia.

A autotranscendéncia é o fruto da intencionalidade consciente, e como esta
é complexa e exige um longo desenvolvimento, assim também a primeira.
H& um primeiro passo que consiste em atender aos dados dos sentidos e
da consciéncia. Depois, a investigagdo e a compreensao tornam possivel a
apreensdo de um mundo hipotético mediado pela significagdo. Em terceiro
lugar a reflexdo e o juizo alcancam um absoluto; gragas a eles reconhece-
mos o que é realmente assim e o que é independente de nés e do nosso
pensamento. Em quarto lugar, mediante a deliberacdo, a avaliagdo, a de-
cisao e a agdo, podemos conhecer e fazer, ndao somente o que nos agrada,
mas o que é verdadeiramente bom e valioso. Entdo podemos ser principios
de benevoléncia e beneficéncia, capazes de genuina colaboragao e verdadei-
ro amor. Mas uma coisa é agir assim ocasionalmente, por impulsos isola-
dos; e outra coisa é fazé-lo regularmente, com facilidade e espontaneidade.
Enfim, somente alcangando a continua autotranscendéncia que carateriza o
homem virtuoso é que se chega a ser um bom juiz, ndo somente deste ou
daquele ato humano, mas da bondade humana em toda a sua amplitude?.

A plenitude na ordem moral nido consiste apenas em saber, mas exige o
fazer. Os juizos de valor pertencem a ordem moral. Quando os seres huma-
nos respondem ao valor, realizam a sua liberdade num eixo de verticalidade,
ou seja, numa postura existencial sob um horizonte de sentido correspon-
dente. Através dos juizos de valor, o sujeito supera o conhecimento e cons-
titui-se como potencialmente capaz de autotranscendéncia moral.

[...] [Plor isso é preciso que os sentimentos morais sejam cultivados, ilu-
minados, fortificados, afinados e purificados das suas impurezas. Enfim, o
desenvolvimento do conhecimento e o desenvolvimento do sentimento
moral levam a descoberta existencial, a descoberta de cada um como ser
moral, a tomada de consciéncia de ndo somente se elegem planos de agao,
mas que também por meio deles se faz um ser humano auténtico ou
inauténtico®.

A dimensao social e histérica do conhecimento é posta em realce através da
ligacdo a crenga. Através da crenca, podemos apelar a uma multiplicidade
de conhecimentos, sem termos que os comprovar em primeira pessoa. A

% Ibid., p. 37.
9 Ibid., p. 41.
38 Ibid., p. 44.
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crenga € o principio da acumulagdo da experiéncia e da constituicdo do
fundo comum do conhecimento humano. A crenga sucede aos juizos de
valor, quando, por mim mesmo, considero que os juizos de valor que me
foram comunicados sdo verdadeiros. O conhecimento é, pois, um dinamis-
mo que depende da aquisigdo de habilidades, do aperfeicoamento dos sen-
timentos, da capacidade de emitir juizos de valor e de reconhecer a verdade
nos demais.

E no contexto da dimensao moral do conhecimento que Lonergan expde a
sua concepcao da estruturacdo do bem humano. Na verdade, Lonergan
propde uma estrutura formal complexa de entendimento da realizagdo do
bem humano, que se pode ler acentuando o pélo individual, social ou ainda
a natureza final do bem a atingir. Este é o aspecto que nos interessa, aqui.
Lonergan distingue entre bens particulares, bens de ordem e valores finais.
Um bem particular é qualquer coisa que responda as necessidades dos
individuos ou grupos. O bem de ordem é a forma concreta de exercer a
cooperagdo entre grupos. Trata-se de conceber o bem em relacdo ndo aos
individuos, mas em conjunto e de acordo com a sua recorréncia e necessi-
dade. Podemos dizer que é o bem e a ordem que o rege. Os valores finais
sdo os que tém a capacidade de imperar sobre a realiza¢do da liberdade,
orientando-a para bens particulares e bens de ordem verdadeiramente bons.
Em correlagdo com os bens finais, ha também os bens originantes, que ndo
sdo sendo as pessoas que realizam a sua autotranscendéncia. “O processo
nao consiste somente no servico do homem; é sobretudo a construcdo do
proprio homem, o seu progresso na autenticidade, a realizagdo da sua
afetividade, e a direcdo do seu trabalho para algo que vale a pena: os bens
particulares e o bem de ordem”¥. Os valores originantes estdo na base do
progresso. Por isso, na realiza¢do da sua autenticidade, os seres humanos
devem exercitar a sua atencdo, inteligéncia, razoabilidade e responsabilida-
de, tendo em conta ndo sé a situagdo presente, mas também a futura.

A questdao de Deus surge no interior deste processo, no dinamismo
transcendental da intencionalidade, do questionar o nosso questionar.

A pergunta por Deus encontra-se, pois, dentro do horizonte do homem.
A subjetividade transcendental do homem é mutilada ou abolida a menos
que o homem viva expandindo-se para o inteligivel, o incondicionado, para
o bem do valor. O alcance, ndo do seu éxito, mas da sua intencionalidade,
é sem restrigdes. Dentro do seu horizonte ha uma regiao para o divino, um
santudrio para a santidade ultima que ndo pode ser ignorado®.

A teologia, que deve explicitar a questdo de Deus no interior do dinamismo
do questionar humano, é entdo o fruto maduro da autotranscendéncia do

% Ibid., p. 57.
 Ibid., p. 105.
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ser humano quando este se enamora e ama a Deus sem restri¢des. “Assim
como a pergunta por Deus estd implicita em todo o nosso questionar, assim
também o estar-enamorados de Deus é a realizagdo bésica da nossa
intencionalidade consciente”*. Enquanto o questionar sem restri¢des constitui
a capacidade de autotranscendéncia, o estar-enamorado sem restrigdes cons-
titui a realizacdo dessa capacidade, na sequéncia da qual se abre um novo
horizonte para o conhecimento e para o valor. O dom do amor de Deus é o
fundamento do nivel mais elevado da consciéncia intencional do ser humano.

E o tipo de consciéncia que delibera, faz juizos de valor, decide, atua
responsavel e livremente. Mas é esta consciéncia enquanto foi realizada
plenamente, enquanto sofreu uma conversao, enquanto possui uma base
que pode ser ampliada e aprofundada e elevada e enriquecida mas nao
ultrapassada; enquanto estd pronta para deliberar e julgar e decidir e atuar
com a facil liberdade daqueles que realizam todo o bem porque estdo
enamorados®.

O conhecimento que daqui deriva recebe 0 nome de fé, um conhecimento que
se discerne no valor e juizos de valor de uma pessoa enamorada sem limites.
Neste caso, a apreensdo dos valores vitais, sociais, culturais e pessoais,
junta-se uma apreensao do valor transcendente que consiste na experiéncia
de realizagdo do impulso para a autotranscendéncia, concretizado na ori-
entacdo para o mistério de amor. Com esta objetivacdo, a pergunta por Deus
adquire um novo alcance e torna-se uma questdo de decisdo: na fé, “o bem
humano é absorvido por um bem que envolve tudo”*. A semelhanga entre
esta féormula e a de Pannenberg de Deus como “realidade que tudo deter-
mina” sugere a possibilidade de conjugagdo das duas propostas e, por
conseguinte, a possibilidade de uma teologia critica regida pela ideia da
autotranscendéncia do conhecimento e da agdo, na responsabilidade e na
liberdade, no interior das religides ou com motivagdes religiosas. Em con-
creto, esta teologia critica devera realizar a mediacao entre a experiéncia de
enamoramento pelo “bem que tudo envolve” e realidade dos bens particu-
lares e dos bens de ordem que esse bem final inspira e sustenta.

Concluséado

A teologia ou é ptiblica ou ndo é, ou promove o bem comum ou ndo tem
Iugar no mundo. Para chegar a ser verdadeiramente ptblica, a teologia tem
que abandonar a intimidade das comunidades religiosas e igrejas e desen-
volver-se como ciéncia de Deus enquanto ciéncia das religioes. Este desen-
volvimento deve ser temético (critico) e institucional. Mas a teologia tem que

@ Ibid., p. 107.
2 Ipid., p. 108.
3 Ibid., p. 117.
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se constituir também em mediagdo politica enquanto mediagao reflexiva
sobre o sentido, histéria e fungdes das religides na sociedade, particular-
mente dos seus contributos para o bem comum. E para este aspecto que os
elementos apresentados neste artigo apontam, reclamando ao mesmo tempo
a necessidade de uma reconfiguracao da teologia cientifica. Na sequéncia
desta transformacdo, a pertinéncia social, politica, econdnica, estética da
teologia deveria ficar clara ndo s6 a um nivel critico-reflexivo, mas também
através de uma concretizagdo original no mundo das atividades laborais e
econdmicas na medida em que se deixam atravessar por convicg¢des e ati-
tudes religiosas. A teologia deixaria assim o circulo restrito da formacao
doutrinal e pastoral dos ministros religiosos para abrir, para além do mero
dialogo fé-cultura, um amplo espago de aplica¢des dos seus conhecimentos
e competéncias na sociedade, sem recair na tentacdo da hegemonia religi-
osa.
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