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Hermeneutic-theological reflections of revelation from above and from
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Resumo

O presente artigo se propde discutir a revelagdo no horizonte da recepgdo. Nesse sentido, parte do
pressuposto de que a matriz metafisica é o lugar a partir de onde a compreensdo tradicional da
revelacdo se coloca, mas, também, a perspectiva a partir da qual deve ser criticada. Esse horizonte
tedrico acabou por gerar a expectativa de se acessar o Deus-em-si, infinito e necessario, visto na
perspectiva de sua imutabilidade, alheado da histéria, cuja revelagdo se compreende sempre desde
cima, ou seja, a partir de seu carater absoluto. PropGe-se, portanto, a recepgdo como critério
hermenéutico-teoldgico, por meio da qual se busca uma abordagem da revelagdo a partir de como
somos tocados, como somos interpelados, a partir do modo como se transforma em experiéncia
humana e se amolda a nossa linguagem. Para tanto, busca-se na compreensdo de revelagdo de Joseph
Moingt um suporte para uma abordagem desde baixo, segunda a qual Deus deixa de ser aquele que é,
compreendido na perspectiva da necessidade, e se torna aquele que vem, concebido numa perspectiva
de gratuidade.
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Abstract

The present article aims to discuss the revelation from the perspective of the reception. In this sense, it
starts from the assumption that the metaphysical matrix is the place from which the traditional
understanding of revelation arises, but also the perspective from which it must be criticized. This
theoretical horizon generated the expectation of accessing the God-in-himself, infinite and necessary,
considered from the perspective of his immutability, estranged from history, whose revelation is always
understood from above, in other words, from his absolute character. Therefore, the reception is
proposed as the hermeneutic-theological criterion, from which we intend a revelation’s approach
considered from the perspective of how we are touched, as we are challenged, from the way it
transforms into human experience and conforms to our language. In this sense, we seek a support for an
approach from below through Joseph Moingt's understanding of revelation, an approach in which God
ceases to be the one who is, understood from the perspective of necessity, and becomes the one who
comes, conceived in perspective of gratuity.
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Introdugao

O pressuposto que aqui se delineia inclui a recepcao como critério
hermenéutico-teologico a partir do qual se pretende pensar o tema da revelacgao.
Embora essa seja uma possibilidade legada pela nova tradicao hermenéutica que se
insinua, sobretudo, apés a chamada Linguistic Turn, tal perspectiva ainda
necessita lidar com uma tradicio que se acostumou a pensar a revelacdo na
perspectiva de sua emissao ou de seu emissor. Isso se deve em grande medida — e
esse é o pressuposto aqui — ao horizonte metafisico que gestou certas categorias de

compreensao capazes de encapsular o conceito de revelacao.

Partindo do problema gerado por essa matriz visional é que o presente artigo
propoe uma abordagem da revelacao que fuja de seu involucro metafisico e,
portanto, seja compreendida por meio de novos parametros que, no processo de
atribuicao de sentido, assumam a subjetividade humana que se constroi nos limites
da historia. Para tanto, na primeira secao pretende-se destacar, de forma concisa,
quatro fundamentos que, apesar de se apresentarem no contexto de diferentes
Zeitgeist, todavia, resultam do mesmo horizonte metafisico: a Ideia em Platao; o

Cosmos em Aristoteles; Deus na Cristandade Medieval e o Sujeito na Modernidade.

Na segunda secao intenta-se mapear os efeitos gerados por cada um dos
fundamentos estabelecidos no contexto da matriz metafisica e suas implicacoes
para o conceito de revelagdo. Pressupoem-se os seguintes efeitos: 1) ha um mundo
absoluto, uno, imutavel, teorico e abstrato (Platdao); 2) esse mundo organiza e
orienta o mundo de particularidades e percepc¢oes (Aristoteles); 3) Deus habita esse
mundo (cristandade medieval); 4) o Sujeito é plenamente capaz de entender essa
ordem do mundo e sua absolutidade (Modernidade). Tais caracteristicas

forneceram as bases para uma compreensao da revelacao desde cima.

Na terceira secdo, procura-se explicitar a recepcdo como critério
hermenéutico-teolégico. Buscam-se na intencdo do leitor (intentio lectoris) os

parametros para o estabelecimento de uma teologia da revelacio que se faca
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compreender desde baixo. Ou seja, pressupoOe-se que os processos de atribuicao de
sentido dependam do repertério prévio presente, de modo manifesto ou latente,

nos sujeitos-receptores.

Finalmente, na quarta secao, busca-se suporte na teologia de Joseph Moingt
para se propor o abandono do Deus-em-si da metafisica em favor de um Deus-
para-nos, em que a fé humana, bem como a relacao de Deus com a histoéria, sejam

elementos inerentes ao conceito de revelacao.

1 A matriz metafisica como invélucro da revelagao

A histéria do pensamento ocidental ndo deveria ser analisada apenas na
perspectiva de suas interminaveis distincoes, manifestas a cada novo Zeitgeist e a
cada vez notadas e discutidas por especialistas de diversas areas. Ha matrizes
visionais mais amplas que se mantém por um longo tempo e orientam o
pensamento para além de suas micro-distingoes, presentes em ciclos menores na
histéria. E nesse sentido que se podem notar variacdes no pensamento ocidental,
mas que, no entanto, continuam a manifestar os mesmos problemas de fundo por
um tempo mais prolongado. E o caso daquilo que comumente se pode chamar de
pensamento metafisico. Embora em alguns ambientes a expressao “metafisica”
ficou conhecida como uma das classicas divisoes da filosofia, o seu uso no presente
artigo tem mais a ver com uma perspectiva do mundo que influenciou toda a
cultura ocidental e ainda hoje se constitui matriz que orienta e estrutura o
pensamento. ! Pode-se dizer que essa matriz, embora tenha ganhado diferentes
contornos ao longo da historia, surge das articulacoes de trés grandes fil6sofos que
viveram entre os séculos V-IV a.C.: Socrates, Platdo e Aristoteles. Socrates,

personagem principal nos dialogos platonicos, nao legou nenhum escrito. Os

L E claro que n3o se pode ignorar o fato de que, por outro lado, as duas acepcdes da expressdo “metafisica” estdo intrinsecamente
ligadas, na medida em que o estabelecimento de um principio para além da fisica acaba também por hierarquizar os outros saberes
particulares. Ou seja, a metafisica mostrou-se muito cedo como “ciéncia primeira” em fungdo de postular um principio que condiciona
a validade de todos os outros principios estruturadores das demais ciéncias. Essa pretensdo, na verdade, define a prépria metafisica e
estabelece um fundamento comum que possibilita as inter-relagdes dos outros saberes. Platdo e seus discipulos contribuem
significativamente para o desenvolvimento da fisica, da matematica, da ética e da politica (FORNERO, 2007, p. 766-767).
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principais indicios de sua existéncia encontram-se nos escritos de Platdo. Nesse
sentido, toda a matriz metafisica se constroéi a partir das obras de Platdo e de seu

discipulo, Aristoteles, mas ganha novos contornos ao longo da histéria do Ocidente.

Prova de que ha uma visao metafisica do mundo que se mantém ao longo de
séculos — apesar da variacao de paradigmas que vai paulatinamente consolidando
o pensamento ocidental — sdo as distintas perspectivas fundacionais que podem
ser notadas na estruturacao do pensamento antigo, medieval e moderno. Platao,
por exemplo, propdoe uma compreensdao de mundo ao modo de um dualismo: 2
dividiu a realidade em material e imaterial, sensivel e suprassensivel, empirico e
metaempirico. Para ele, o mundo fisico e acessivel aos sentidos — o “mundo
sensivel” — ¢ transitorio. Um mundo transitorio, na acepcao platonica, nao poderia
resumir toda a realidade, afinal, deveria existir algo mais perene, duradouro e
verdadeiro sobre o qual se fundaria a multiplicidade de realidades efémeras. A esse
suposto mundo invisivel e permanente, composto de ideias e conceitos puros,

Platao chamou de “mundo inteligivel” ou “mundo das ideias”. 3

Portanto, para Platao existem duas realidades, dois mundos, bem como uma
notavel hierarquizacao dessas dimensdes na medida em que uma se torna fundante
da outra, o que flagrantemente caracteriza tal perspectiva como dualista. 4 Platao se
utiliza de uma metéfora, a chamada “alegoria da caverna” (PLATAO, 1999, p. 225-
228), na qual a vida dentro da caverna caracterizaria o mundo sensivel e a vida fora
da caverna caracterizaria o mundo inteligivel. Supostamente, entao, o fil6sofo é
aquele que nega sua condicao de escravo sujeito as limitacoes da caverna e se

desprende dela em direcao ao mundo real, o mundo inteligivel. O mundo fora da

2 A visdo dicotdomica do mundo precede a Platdo — ja se encontra na India e Pérsia antigas, antes do desabrochar da filosofia grega
(quanto a uma abordagem sobre o problema da alma em sua versdo dualista, ver TRESMONTANT, 1974) —, mas foi sua formulagdo
tedrica que deu ao dualismo os contornos que viriam a influenciar o mundo ocidental.

3 E digna de nota a distingdo que Platdo faz, no Fédon, entre “ideia” e “coisa”, que marca também a fronteira entre os dois mundos.
Garcia Rubio sintetiza: “As coisas pertencem ao mundo sensivel, caracterizado como mutdvel, temporal, caduco, descambando
facilmente para o ilusério. Ja as ideias pertencem a um outro mundo, o da realidade divina, eterna e imutavel. A verdadeira realidade
encontra-se unicamente além das aparéncias sensiveis, no mundo das ideias. As coisas do mundo material ndo passam de cdpias muito
imperfeitas deste mundo real. Certamente existe uma relagdo entre as coisas e as ideias: estas sdo os arquétipos imitados por aquelas
[...]” (RUBIO, 2001, p. 98).

40 dualismo pode ser visto, grosso modo, como uma ldgica a partir da qual vemos o mundo em duas ou mais dimensdes, dispostas de
forma hierarquizada, de modo que uma sempre sera ndo somente preferivel a outra, mas legitimavel em detrimento da outra.
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caverna, desde que representa a libertacao das sombras, sugere a certeza de ver as
coisas como de fato sdo, ou seja, significa vislumbrar a realidade em toda sua
plenitude; o mundo fora da caverna é o mundo das ideias reais, dos conceitos
verdadeiros, portanto, um mundo imutével, absoluto; para Platao, entao, esse é o
mundo do noumenon (a esséncia ou coisa-em-si), que independe de perspectivas
particulares. O mundo dentro da caverna, por outro lado, é o mundo dos sonhos e
ilusdes; um mundo efémero, impermanente; um mundo relativo, na medida em
que se alimenta muito mais de perspectivas do que de verdades; enfim, um mundo

de fenomenos que se deixam flagrar pelos sentidos. 5

O que deve ficar claro nessa perspectiva platonica, que em certo sentido é
inaugural e determinante de todo o pensamento ocidental posterior, é que o
fundamento de Platao é de ordem abstrata e conceitual e pode ser expresso em sua
compreensao da Ideia. Para ele, a Ideia é um exemplar intuivel na multiplicidade,
ou seja, uma realidade de ordem conceitual que retine uma multiplicidade de
manifestagoes. Por exemplo: utilizamo-nos da expressao “humanidade” (exemplar
intuivel na multiplicidade) para reunir num s6 conceito os mais de sete bilhdes de
seres humanos no mundo. Para Platao, portanto, o conceito “humanidade” é mais
verdadeiro, puro, real, absoluto... do que cada um dos sete bilhoes de pessoas.
Enquanto estas estdo confinadas ao mundo sensivel, o mundo da caverna, aquele

faz parte do mundo inteligivel, o mundo das realidades absolutas.

Aristoteles seguira um caminho alternativo ao de Platdo em sua busca pelo
fundamento do mundo. Propoe uma nova estruturacao da realidade, porém, refém
da mesma légica dualista. Entretanto, em lugar da Ideia, Arist6teles pressupoe o
Cosmos como fundamento. Embora o universo, numa acepcao platonica, se
localizasse no mundo sensivel — o mundo dentro da caverna —, para Aristoteles

esse Cosmos se traduziria num universo que transcende a existéncia sensivel.

5 A tese platdnica que opde o noumenon aos fenémenos estara presente no Kant critico, em sua tentativa de estabelecer a distingdo
entre sensibilidade e intelecto. Nesse sentido, Kant se baseard na estrutura metafisica platénica ao opor os objetos sensiveis
(fendmenos) aos inteligiveis (nUmenos). Tal distingdo serd mais tarde retomada e radicalizada por Schopenhauer e, sobretudo, por
Nitzsche em sua critica ao niilismo.
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Como tal, expressaria ordenamento e harmonia em relacio ao qual toda
multiplicidade e particularidade do mundo deveria se organizar. Ou seja, a um
mundo cosmico ordenado e ideal contrapde-se o caos da vida humana. A
eudaimonia aristotélica, por exemplo, é expressa na recusa do caos da vida em
favor da ordem universal e cosmica. A vida boa, nesse sentido, deriva da completa
submissdao a um ordenamento que preexiste aos individuos reféns do caos e
desordem do mundo. A vocacao humana, portanto, consiste em se integrar a esse
ordenamento que se impoe as pessoas e suas particularidades. Nessa perspectiva,
tudo aquilo que pertence a vida e se inscreve sob o signo da pulsao, das paixoes, da
individualidade, da relatividade, etc., e que, portanto, ndao se alinha a ordem

coésmica, deve ser negado.

Vale salientar que, para os gregos, as forcas do Cosmos sempre se opuseram
as forcas do Caos. Na mitologia grega esse embate aparece, por exemplo, na saga
que apresenta o deus Apolo, representante da ordem césmica, em oposi¢ao ao deus
Dionisio, representante do Caos. Enquanto Apolo, deus da configuracao, do sonho
e da bela imagem, representa as ordens e as instituicées, Dionisio, o deus da
embriaguez, representa o orgiastico, a desordem e a indistincdo (NIETZSCHE,

2003). ¢

A cristandade medieval, profundamente influenciada pelo platonismo e
aristotelismo, também se manteve metafisica em sua compreensio do mundo.
Agora nao se trataria mais da Ideia, como em Platao, ou mesmo do Cosmos, como
em Aristoteles, mas de um Deus que assumiria o lugar de firme fundamento do
mundo. A unido entre o cristianismo e a forma metafisica de filosofia deu origem
aquilo que Heidegger chamou de ontoteologia, ou seja, uma teologia do ser com
viés fortemente fundacional. Na forma de uma ontoteologia, portanto, a

cristandade pressup0s Deus como um ser supremo que garantiria a unidade

& E claro que, para Nietzsche, em seu resgate do sentido filoséfico da tragédia grega, tanto o apolineo quanto o dionisiaco sio forgas
estéticas que se contrapdem ao que chama de diferenciagdo socrdtica. Ou seja, para o fildsofo alemdo, o apolineo e o dionisiaco sdo
forgas vitais que, na alegoria platonica, representariam o mundo dentro da caverna. A diferenciagdo socratica, por sua vez,
caracterizaria o mundo fora da caverna.
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metafisica do mundo. Entretanto, assim como em Platao ou Aristobteles,
paulatinamente a ontoteologia ditou uma compreensao de Deus mais como
conceito e fundamento justificador do mundo, do que propriamente como um ser
pessoal, que em Jesus se encarnou e se dispés ao mundo, como cria o cristianismo
primitivo. A heranca platonica propiciou uma correspondéncia tal entre estrutura
ontologica e estrutura linguistica, ou seja, entre o mundo-em-si e as descricoes
fenoménicas do mundo, que o Deus pessoal, acessivel mediante a experiéncia e
presente na histéria humana, se transforma paulatinamente numa ideia com

prerrogativa de absolutidade.

A Modernidade nasce ressentida, sobretudo, com a cristandade medieval.
Acaba por concluir que todas as descricoes anteriores sao produtos da criacao
humana, e ndo realidades ontoldgicas. Nas palavras de Charles Taylor, o self
poroso da lugar ao self protegido. 7 A Modernidade, entdo, ao contrario dos
periodos anteriores, estriba-se na coragem de assumir que a estruturacdo do
mundo é manufatura humana. Entretanto, mesmo seus artifices ndo resistem a
seducao de também buscarem um fundamento para o mundo. Mas, agora tal
fundamento é de ordem estritamente humana. Portanto, em lugar da Ideia, do
Cosmos ou mesmo de Deus, a Modernidade estabelece como fundamento o Sujeito
que se constréi sobre os pilares da liberdade, autonomia e racionalidade.
Entretanto, o Sujeito moderno nao ¢ histérico, condicionado aos variados contextos
e contingéncias. Tal como em Descartes (cogito ergo sum), esse Sujeito universal
torna-se fundamento do mundo. Mesmo os principais movimentos da
Modernidade, tais como, por exemplo, a Revolucdo cientifica ou mesmo o
Iluminismo, construiram-se a partir de motivacoes fundacionistas, por mais

estranho que isso possa parecer.

7 Para Taylor, o deslocamento do mundo pré-moderno para o moderno marca também um novo sentido e lugar para o self no cosmos.
No mundo pré-moderno — o mundo encantado — esse self é “poroso”, ou seja, vulneravel ao mundo de espiritos e poderes, e
caracteriza-se por uma completa falta de discernimento da linha demarcatdria entre o que constitui a zona do interior daquilo que
efetivamente escapa a essa subjetividade. Essa porosidade indica que o ser humano pré-moderno esta vulneravel a todos esses objetos
e forgas que, supostamente, estdo para além de sua mente, mas incidem sobre ela. Nesse sentido, os significados ndo residem apenas
na subjetividade, mas habitam as coisas ou os varios tipos de sujeitos extra-humanos. Ja o self protegido, caracteristica do mundo
moderno, diz respeito a essa consciéncia de que ha uma zona obscura e interna que deve ser distinguida do mundo externo e a
distingdo dessa fronteira funciona como protegdo, afinal esse self vé a si mesmo como invulneravel, senhor dos significados que valem
para ele. Ver TAYLOR (2010, p. 41-60).
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Obviamente, nao faz parte dos interesses deste artigo aprofundar a
caracterizacdo de cada um desses periodos, ainda que se corra o risco de uma
abordagem demasiado simplista. Entretanto, tais descri¢does aqui se apresentam
apenas para mostrar que, conquanto a tradicao ocidental tenha se consolidado a
partir de diversos Zeitgeist, ainda assim se manteve dentro de uma matriz

metafisica, profundamente fundacional.

2 Um Deus-em-si: a revelagao desde cima

A historia do Ocidente, vista na perspectiva da consolidacio de um
pensamento metafisico, gera pelo menos os seguintes efeitos: 1) o pressuposto de
que hd um mundo absoluto, uno, imutavel, teérico e abstrato (Platao); 8 2) esse
mundo é organizador e orientador de um mundo de particularidades e percepcoes
(Aristoteles); 3) Deus habita esse mundo absoluto e organizador (cristandade
medieval); 4) o Sujeito é plenamente capaz de entender a ordem do mundo e
discernir as coisas como elas sao (Modernidade). Ou seja, a matriz visional que se
elabora a partir desses pressupostos, na medida em que se imp0s como horizonte
mediante o qual se construiu grande parte da tradicao teologica e filosofica,
também acaba por influenciar a compreensao da ideia de Deus e, em especial, a
concepcao de revelacdo. Esse parece o mosaico que se estabelece em funcao da
historia da metafisica. Ou seja, o horizonte metafisico é o lugar a partir de onde a
compreensao tradicional da revelacdo se coloca, mas, também, é a perspectiva a

partir da qual deve ser criticada.

Nao se pode negar, portanto, que tais efeitos gerados por essa matriz
metafisica — ainda predominante no contexto da teologia ocidental — acabam
encapsulando o conceito de revelacao. O pressuposto que estabelece a existéncia de

um mundo caracterizado pela absolutidade, unidade, imutabilidade, teoria e

8 Habermas, ao chamar a atenc¢do para o perigo de uma renovagdo da metafisica, oferece uma sintese dos principais aspectos que
sustentam essa légica. Referindo-se predominantemente a Platdo, Habermas sugere que esse afd por um pensamento mais seguro,
capaz de garantir a verdade absoluta, se traduz como pensamento da unidade ou identidade, pensamento da abstragéo e também
pensamento da teoria (HABERMAS, 2004, p. 54-58).
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abstracdo traz implicacbes para o conceito de revelacdo. Primeiramente, tais
caracteristicas sugerem que as origens jA nao sejam mais representadas com a
plasticidade narrativa prépria do pensamento mitolégico, mas sejam retiradas de
seu contexto espaco-temporal e traduzidas na abstracao de um principio fundador,
oposto a multiplicidade de coisas finitas do mundo. Obviamente, a partir dessas
categorias, tem-se nada menos do que uma revelacao desencarnada, que rompe
com o concretismo ao postular uma compreensao supramundana e atemporal do
divino. Tal compreensdo, portanto, rompe com o principal paradigma do
cristianismo — a Encarnacao —, ao retirar Deus da historia e recoloca-lo num lugar
privilegiado e higienizado, de onde poderia julgar o mundo livre de suas

contingéncias.

Outra consequéncia desse tipo de pensamento é que uma revelacdo que se
constrdi a partir da absolutidade e identidade do pensamento, nao se deixa afetar
pela riqueza que deriva dos particulares sujeitos que pensam o mundo a partir de
suas distintas demandas e contextos. Nesse sentido, tal revelacdo jamais se
construiria sobre o didlogo de diferentes, afinal, a maneira como os sujeitos
particulares percebem e compreendem o modo como Deus se propde aos seres
humanos seria completamente irrelevante, ja que todos os individuos
supostamente teriam que se submeter a vontade que vem de cima e que pode ser
acessada por alguns. E claro que, em consequéncia disso, pressupde-se que aqueles
que sao “iluminados” (ou pela razao ou pela fé) — afinal, tanto “pré-modernos”
quanto “ilustrados” reclamam essa legitimidade —, sdo capazes de ter acesso ao

absoluto, absolutamente.

Se ha um principio ordenador e orientador, e se ha pessoas que sao capazes
de acessar esse mundo plenamente organizado, entdo, o processo que se inscreve
sob o signo da revelacao pode ser reunido e organizado em formulacoes abstratas e
linguisticas capazes de orientar a vida. Muitos entendem a propria teologia como
essa organizacdo; outros se satisfazem com a simples estruturacdo de dogmas a

revelia da reflexao teoldgica. Mas, a questdo é que a revelacdo, de um jeito ou de
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outro, reduz-se a um conjunto de conteidos que cumpre a tarefa de orientar e
julgar a vida das pessoas, independentemente de suas particularidades e
localidades. Além disso, o carater conceitual e tedrico inerente ao pensamento
metafisico acaba também por reduzir a revelacdo a uma teologia de textos escritos
— restrita aos poucos que dispoem de um acesso a verdade —, incapaz, no entanto,
de se traduzir numa teologia de “textos vivos”, portanto, numa teologia da pessoa

em sua concreticidade, que pode ser haurida na cotidianidade da vida.

Percebe-se, entdo, que a tradicdo ocidental se acostumou a pensar a
revelacdo a partir de sua emissao ou de seu emissor. Talvez isso também se deva a
seducao de se lidar com um “objeto” que, inevitavelmente, se apresenta como
sagrado, separado, distante, algo que se destaca qualitativamente de seus pares por
sua condicao extraordinaria. Entao, como falar do sagrado de modo a honrar e
preservar sua sacralidade, seu carater distinto e extraordinario? Inflamada por essa
seducdo e catalisada por uma cultura metafisica, ndo é de se estranhar que a
teologia tenha se acostumado a empreender os seus maiores esforcos na construcao
de um edificio que se faca de cima para baixo, cujos alicerces se estabelecem em
cima e ndo em baixo. Falar a partir de cima inevitavelmente implica na construcao
de uma linguagem que se aparta cada vez mais da realidade humana e de suas
contingéncias. Mas, essa tem sido a situacao na qual se encontra a teologia em geral

e a teologia da revelacao em especial. 9

Um bom exemplo dessa discussdo pode ser visto na maneira como se tem
tratado a cristologia ao longo da historia da teologia, sobretudo, naquilo que se
convencionou chamar de cristologia a partir de cima e cristologia a partir de baixo.
Embora ambas as cristologias incorram num problema essencial de método, como

bem mencionou J. Galot nos idos da década de 1970, na verdade, a questao de

° Embora se faga aqui uma critica a essa forma metafisica de ver o mundo, expressa hum certo logocentrismo que se arrasta desde
Platdo, ndo se pode esquecer que ha outras formas de experiéncia humana desencarnada, tais como as experiéncias misticas quando
levadas a extremos, sem o devido lastro histérico. Afinal, dessas experiéncias também se pode ensejar teologias que se construam,
igualmente, a partir de cima apenas. Quanto a isso, ver artigo deste autor, sobretudo sua critica a alternativa pentecostal ao principio
protestante do Sola Scriptura, expressa no Solus Spiritus (ROCHA, 2016). De uma forma ou de outra, contudo, ndo se pode ignorar que
sempre falamos a partir de baixo, ainda que o discurso parega ser de cima.
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fundo nao se restringe a discussao cristolégica, mas, diz respeito a toda teologia.
Normalmente, essa discussdo concentrou-se em responder a pergunta: a
elaboracdo da cristologia deve proceder a partir de Deus e descender ao homem 1©
ou, ao contrario, proceder do homem e ascender a Deus? 1* Deve fundar-se sobre o

dogma da fé ou sobre a base da histéria?

A cristologia de cima parte da divindade de Jesus, do Filho eterno de Deus
na Trindade, o Logos preexistente e sua encarnacao para se compreender o homem
Jesus. Essa abordagem pressupoe que os eventos relacionados a vida de Jesus, “seu
falar, seu agir, a ressurreicao e exaltacao s6 encontram sentido adequado se o
sujeito de tudo isso for a Pessoa divina do Verbo” (CIOLA, 1992, p. 47). Pressupoe,
como em Kahler, que o Jesus real identifica-se com o Cristo pregado, o Cristo da fé.
12 Nessa perspectiva, Deus é o autor de tudo, desde que nossa redencao vem dele e é
por ele que somos interpelados. A cristologia de cima também pode ter como
fundamento a Palavra de Deus, enquanto palavra indefectivel que faz suscitar a fé,
como em Barth. Ou seja, a Palavra de Deus nao se baseia sobre a fé, na medida em
que tem a precedéncia e em relaciao a qual a fé é uma resposta humana. Embora
Barth sustente a ideia de que Jesus é verdadeiro Deus e verdadeiro homem,
segundo Calcedonia — e posteriormente tenha reconhecido que a humanidade de
Deus nao recebeu dele a devida consideracao —, sua insisténcia no sujeito divino da

Encarnacao é tal que a humanidade de Jesus fica em segundo plano (GALOT, 1973,

p. 137-155).

10 Martin Kihler pode ser considerado o protagonista da cristologia a partir de cima (GALOT, 1973, p. 137-155). Em 1896, Kahler
escreveu um livreto intitulado “Der Sogenannte Historische Jesus und der Geschichtliche, Biblische Christus” (“O Chamado Jesus
Histérico e o Cristo Biblico e Histoérico”), que exerceu uma significativa influéncia na cristologia do século XX. Kahler se insurge contra a
abordagem subjetivista de alguns tedlogos do século XIX, sobretudo, F. Schleiermacher, A. Ritschl e W. Hermann, propondo uma
abordagem alternativa capaz de preservar a fé, criticando o que para ele consistia numa abordagem equivocada da forma histdrica de
se compreender a vida de Jesus. Além de Kahler, outros tedlogos se destacaram por advogarem uma cristologia de cima, tais como K.
Barth, E. Brunner, F. Buri e H. Vogel.

11 A cristologia a partir de baixo nasce, fundamentalmente, como rea¢io a tese de Bultmann, que procurou separar o querigma e
existéncia na fé do Jesus historico. Tedlogos como A. Ritschl, W. Hermann, G. Ebeling, Pannenberg — e mais recentemente, W. Elert, P.
Athaus e F. Gogarten — destacam-se como seus principais proponentes (GALOT, 1973, p. 137-155).

12 Rudolf Bultmann parece ser uma excegao a isso, ja que num sentido bem particular ele também é considerado um representante da
cristologia de cima, embora sua principal contribuicdo a essa abordagem seja exatamente a separagdo que propde entre o Jesus
histérico e o Cristo da fé.
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A chamada cristologia de baixo, por outro lado, caracteriza-se por ser uma
volta ao Jesus da historia. Nessa abordagem, o testemunho neotestamentario
torna-se a base para se compreender a figura histdrica de Cristo, sendo que tal
figura funda a fé no Filho de Deus no sentido de que o Cristianismo fica de pé ou
cai na medida em que se liga ou nao a sua origem historica. Pannenberg destaca-se
como o autor que mais desenvolveu a revelacao do Jesus historico como ponto de
partida para o querigma da comunidade. A cristologia de baixo, portanto, parte do
homem Jesus e sobe em direcdao ao reconhecimento de sua divindade e, por ultimo,
chega a ideia de sua Encarnagdao. Como atesta Galot, o que distingue Pannemberg
de outros proponentes de uma cristologia de baixo é o radicalismo com que
enuncia e aplica seu método, na medida em que, para ele, qualquer conteado da fé
precisa ser verificado e demonstrado nos limites de uma prova histérica. E somente

no Jesus da histéria, portanto, que se pode haurir a prova de sua divindade

(GALOT, 1973, p. 137-155).

Pode-se dizer que, na maioria das vezes, as abordagens de cima e de baixo,
aplicadas a cristologia, flertam com certo dualismo que acaba por ignorar os
inevitaveis entrelacamentos dos temas que se colocam no “jogo”. Nao se pode, sem
o prejuizo da propria cristologia, se apressar em compartimentalizar as
abordagens, distribuindo os elementos teoldgicos, ora em um compartimento, ora
em outro. Por exemplo, normalmente a fé tem sido considerada um elemento de
cima que se contrapde as evidéncias histéricas e racionais, que sdo de baixo.
Entretanto, essa maneira de compreender os temas ignora que tanto a fé quanto a
razao humana sao ao mesmo tempo dadiva divina e patriménio humano. E o sao
indistintamente, independentemente da tradicao religiosa ou do tipo de oposicao
que se faca a religiao em geral e ao cristianismo em particular. Deus nao oferta a fé,
assim como a razao, a alguns privilegiados, mas a todos conforme sua graca, afinal,
embora muitos te6logos tenham se debrucado sobre o tema na tentativa de mostrar
que ha uma fé salvadora, revelada a alguns poucos que assentiram a ela, tal
compreensio nao se sustenta. E dificil — talvez impossivel — fundamentar a ideia

de que a fé de um muculmano é essencialmente distinta da de um cristao, afora os
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elementos “externos” e institucionais tais como simbolos, tradicao e etc. Portanto, a
fé é tanto uma dadiva de cima quanto o é de baixo, e isso se constitui num
problema a ser superado pela tradicional discussao sobre as cristologias de baixo e

de cima na medida em que se sustentam sobre essa compartimentalizacao.

Por outro lado, essa discussao normalmente nao leva em conta categorias de
fundo, nem sempre facilmente discerniveis dependendo do horizonte a partir do
qual se consideram os temas. Ou seja, parece que essa discussao cristologica se
polarizou em grande medida em funcao de nao se compreender adequadamente as
categorias sobre as quais se conduzia a discussdo, que em alguns casos revelaram-
se extremamente metafisicas. Além disso, o equivoco se estende para a propria
compreensao do que significa, no final das contas, o “histérico”. Em grande medida
se pensou o ‘“historico” como sinonimo de “biografico” e, nesse sentido, a
investigacdo se orientou por um desejo de se conhecer, no tempo e no espago, o
verdadeiro homem Jesus, que nasceu, viveu e morreu na Palestina por volta do
século primeiro. Tal empreitada levou muitos, como o préprio Bultmann, a separar
o Jesus histérico do Cristo da fé. Essa conotacao de “histérico”, embora ainda
embale algumas consciéncias, tem paulatinamente perdido o seu valor gracas a
uma nova compreensao que define o “histérico” como algo circunscrito a narrativa.
Ou seja, a narrativa nao apenas revela contetido historico — que, alids, nem sempre
€ 0 caso —, mas, ela propria revela em sua estrutura uma historicidade por meio da
qual se acredita que a revelacdo acontece. A narrativa, portanto, nao revela
necessariamente contetidos biograficos, embora seja a propria marca historica de

uma humanidade que se vé interpelada pelo divino.

3 Arecepg¢ao como critério hermenéutico-teoldgico

A brevissima caracterizacdo aqui exposta da discussao concernente as
abordagens de cima e de baixo com respeito a cristologia tem por objetivo apenas
indicar um problema que nao se circunscreve a temética cristoldgica, mas, verifica-

se na teologia em geral. Distingue-se dessa discussao, entretanto, aquilo que aqui
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chamamos de abordagem a partir de baixo, na medida em que evitamos nessa
abordagem as armadilhas de uma légica metafisica, sempre a espreita. Uma
abordagem que se construa a partir de baixo, na forma como aqui compreendemos,
significa tdo somente considerar a revelacdo na perspectiva da recepcdo e do
receptor humano. Ou seja, limita-se a abordar o tema de forma consciente a partir
de como ele nos toca, como nos interpela, como se transforma em experiéncia
humana e de que maneira se amolda a nossa linguagem. Falar a partir de baixo
significa falar muito mais da fé e da compreensao humanas, como os limites da
revelacdo, do que do objeto revelado considerado em sua absolutidade. Uma
abordagem desde baixo, entdo, é uma abordagem que se faz desde o interior da
caverna, consciente, entretanto, de que qualquer conhecimento se realiza a partir
dela e que, nesse sentido, quando saimos de uma inevitavelmente entramos em
outra — ou seja, todos estao fadados as suas proprias cavernas hermenéuticas!
Nesse sentido, todos sucumbem, uns mais outros menos, a subjetividade

inescapavel a partir da qual se significa o mundo.

Esse modo de compreender o mundo, a partir de uma abordagem desde
baixo, também estd presente na propria histéria da interpretagio, afinal,
tradicionalmente o processo de leitura tem sido entendido como uma procura por
trés tipos de “intencdo”: a inten¢ao do autor (intentio auctoris), a intencao da obra
(intentio operis) ou a intencdo do leitor (intentio lectoris). 3 E precisamente a
partir dessa terceira maneira de se entender um texto — a que se interessa e se
constroi a partir da intencao do leitor — que se chega a tradicao dos estudos de
recepcao textual. Tal perspectiva ndo nega o carater estrutural por meio do qual se
organiza um texto, mas insiste que essa estrutura nao deve ser o elemento

determinante de toda a interpretacao.

A passagem ao leitor, cujos primérdios também remontam ao final da

década de 1960, foi favorecida pela hermenéutica fenomenolégica, que estabelecia

13 Essa discussdo pode ser acessada por meio das seguintes obras de Humberto Eco: Os limites da interpretagdo (ECO, 1995.) e
Interpretagdo e superinterpretagdo (ECO, 2005).
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a consciéncia como o lugar de todo o sentido. A partir da fenomenologia,
percebem-se outras abordagens que revalorizam a leitura, dentre as quais a estética
da recepc¢ao (Escola de Constanca). Mas, a passagem definitiva ao leitor ocorre com
a apresentacdo da Aula Inaugural de Hans Robert Jauss, em 1967, na Universidade
de Constanca, cujo titulo foi: “A histéria da literatura como provocacao a ciéncia da
literatura”, e posteriormente com desdobramentos semelhantes as teses de Jauss
propostos por W. Iser. Com a proposta de uma nova forma de interpretaciao da
obra literaria, a estética da recepcdo promove consequentemente uma nova

orientacao aos estudos literarios (ADRIANO FILHO, 2012, p. 167).

A recepcao, na perspectiva dos estudiosos da Escola de Constanca, consiste
em uma “concretizacao pertinente a estrutura da obra, tanto no momento de sua
producdo como no da sua leitura, que pode ser estudada esteticamente, o que da
ensejo a denominacao da teoria de estética da recepcao” (BORDINI; AGUIAR,
1993, p. 82). Para Bordini e Aguiar o texto cria vazios a partir daquilo que nao diz
que forcam o leitor a interferir criativamente e a dialogar com ele em condicoes de

igualdade — nisso constitui-se o processo da concretizacao.

Portanto, ha uma atualizacao constante do texto que se faz pelo leitor que o
recebe, pelo escritor que se coloca a cada vez como produtor e até pelo critico que
os reflete. O contexto histérico no qual esta inserida uma obra, nesse caso, nao se
constitui numa sequéncia de acontecimentos que independam de um observador,
ao contrario, ganham forca a medida que se inscrevem novamente no horizonte de
novos leitores (JAUSS, 1994, p. 13). Ha um sistema de expectativas psicolégicas,
socioculturais, historicas, intelectuais, ideolégicas, linguisticas e literarias que
aproximam e fazem interagir autor, texto e leitor — chamados de “horizontes de
expectativas” —, e que surge do fato de que tais “horizontes”, muitas vezes distintos
e defasados, necessitam dessa interacao para que a comunicacao ocorra (ADRIANO

FILHO, 2012, p. 174).

Embora aqui ainda nao se pretenda apontar relacoes tao estreitas entre os

estudos de recepcao e a teologia da revelacio — isso ficara para um
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aprofundamento futuro —, intenta-se mostrar que o caminho que se propoe nao é
estranho a essas abordagens que se iniciam no interior da literatura, antes se insere
e se alimenta da mesma ebulicao cultural provada por movimentos que surgem em

outras areas do conhecimento humano.

A descricdio dos principais momentos constitutivos do pensamento
metafisico, tal qual exposta na primeira secdo, ja € suficiente para se concluir que
quaisquer estudos de recepcao — que pressupdoem que os processos de atribuicao
de sentido dependem significativamente do repertério prévio presente nos sujeitos-
receptores — sO valem no mundo dentro da caverna. Afinal, no mundo fora da
caverna, a particularidade do receptor e o contexto no qual se insere — que

delimitam também sua perspectiva — sao completamente irrelevantes.

4 Um Deus para-nos: a revelagao desde baixo

Numa perspectiva metafisica, pode-se afirmar que a subjetividade humana
— nao aquela do cogito cartesiano, é claro, pois que essa também se manifesta
metafisica, universal —, aquela considerada na perspectiva da particularidade dos
sujeitos, seria facilmente localizada no mundo dentro da caverna. Nesse sentido,
por extensdo, a subjetividade da fé pertenceria ao mundo sensivel, o que numa
perspectiva fundacionista nao teria qualquer participacao decisiva na compreensao
do Deus-em-si ou mesmo do mundo-em-si. Ou seja, tal perspectiva ignora tal
subjetividade na medida em que ela nao teria qualquer relevancia diante do que

existe absolutamente.

O pressuposto de uma teologia da revelacdo que se proponha a partir da
recep¢do implica numa compreensao que se estenda para além do universo da
crenca. Pode-se dizer que as sementes do ateismo se apresentam como corolarios
do préprio cristianismo. Os conceitos de “pessoa”, “liberdade” e “tempo”, propostos

pelo cristianismo de modo bastante peculiar e inaugural, paulatinamente

Horizonte, Belo Horizonte, v. 15, n. 47, p. 974-996, jul./set. 2017 — ISSN 2175-5841 989



Tematica Livre: O Deus que vem a nos: reflexdes hermenéutico-teoldgicas da revelagdo desde cima e desde baixo

contribuem para a ascensao do ser humano e o declinio da ideia de Deus. 4 Trata-
se de uma dessacralizacao do divino que ganha reformulacoes e contornos cada vez
mais ousados, contribui para a construcdo da Modernidade para a qual a
autonomia do sujeito se tornard em fundamento e a partir da qual se adquirira
categorias filosoficas de compreensao, a comecar pelo cogito cartesiano, e atinge
seu climax a partir do Iluminismo. Nietzsche, ao expor a fragilidade do modelo
moderno e da tradicdo crista e denunciar a tirania do sentido sobre a qual se funda
essa tradicdo ocidental, traz para a arena da discussdo o conceito de niilismos.
Seguindo a trilha de Vattimo, percebe-se que, por estranho que possa parecer, a
verdade do cristianismo deve assimilar o niilismo como sinal da propria desisténcia
das pretensoes de objetividade. Ou seja, propde-se que se desista, afinal, de
pressupor que essa verdade implique numa descricao de como as coisas e o préprio
Deus sao (RORTY; VATTIMO, 2006, p. 66-71).

Uma verdade niilista, que abra mao de sua pretensao fundacionista, acaba
por aproximar crentes e descrentes que se inserem numa perspectiva “débil” da
crenca ou da nao crenca — a referéncia aqui é, de modo especial, aos “teistas
brandos” e “agnosticos”, que parecem assumir suas posi¢coes de uma maneira fragil
porquanto as assumem numa perspectiva “pessoal”’, “local” e ndao metafisica.
Manifestam sua fé ou sua descrenca, portanto, a partir de uma perspectiva
humana, da maneira como sdo tocados pela realidade, enfim, a partir da sua
recep¢do. Viver ou nao viver a realidade do divino deriva, assim, de uma
experiéncia conscientemente pessoal e situada. Ao contrario dos “teistas radicais” e
dos “ateistas”, nao ha, nessas versoes, a pretensao de se arvorar para além desse
“para-n6s”, em direcdo a uma concepcao metafisica e universalizante. S6 a partir

dessa dimensao “branda” é possivel um didlogo entre crentes e nao crentes, afinal,

14 Em Descartes abre-se a possibilidade de pensar Deus a revelia da teologia e da revelagdo. Eberhard Jiingel, eminente tedlogo aleméo,
sugere que Descartes, na medida em que se torna arquiteto de uma realidade que se sustenta a partir da existéncia de Deus,
paradoxalmente, também é suspeito de ser o responsével pela “morte de Deus”. A prova da necessidade de Deus como fundamento do
cogito e o consequente contraponto que faz do cogito a garantia da existéncia divina, na verdade, tornam-se parteiros do ateismo
moderno (Ver JUNGEL, 1984).

15 Para o senso comum, o niilismo é a negagdo de valores e referéncias absolutas. Entretanto, para Nietzsche, o sentido de niilismo
segue na contramao disso: para ele, o niilista é aquele que nega o mundo da vida em nome da transcendéncia; é o que blasfema dos
afetos em nome dos valores absolutos; nega as pulsdes em nome da razdo abstrata; nega o corpo em nome da alma; Nietzsche, entdo,
é um critico do niilismo, na acepgdo do senso comum.
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as versoes metafisicas da crenca e da ndo crenc¢a nao se inclinam ao dialogo por

razoes Obvias.

E precisamente aqui que se pode falar da revelacio como um processo que
parte do pressuposto de que Deus é um ser-para-nds, na acepcao de Joseph
Moingt. O titulo de uma das obras de Moingt, “Deus que Vem ao Homem”,
expressa bem o seu projeto: o substantivo o homem designa tanto o individuo
Jesus em quem Deus se revela aos seres humanos quanto o género humano com
quem ele vem para fazer historia; o verbo vir, por outro lado, indica o tipo de
consideracao sobre Deus que se adotara: o género narrativo mais do que o
metafisico; além disso, a consideracao narrativa introduz também uma proposicao

relativa: Deus que vem (MOINGT, 2010, p. 12).

Em Jesus, Deus deixa de ser aquele que intervém na historia, mantendo-se
fora dela; deixa de ser o Deus absoluto, infinito e necessario da filosofia e também o
Deus Onipotente da religiao; em Jesus, Deus deixa de ser objeto de saber, garantia
de uma fé amparada sobre o conhecimento objetivo, sujeito as provas tanto de sua
existéncia (teistas) quanto de sua inexisténcia (ateistas); em Jesus morre o Deus da
metafisica, o totalmente outro das antigas religides, alheado do drama humano
tanto quanto deficiente de presenca mundana (dasein ou o ser-ai, na acepc¢ao de
Heidegger). Por isso o crente deve assumir “a morte de Deus” em favor da
afirmacdo de uma revelacio do absoluto, mas que seja recebido em um
acontecimento singular, compreendido por meio da linguagem humana e por esta
feito mensagem, além de experimentado na fé nao imposta e nem constrangedora

de uma comunidade de homens situados.

Nessa perspectiva, entdo, Deus deixa de ser aquele que é, compreendido na
perspectiva da necessidade, e torna-se aquele que vem, que reclama ser percebido
na perspectiva da gratuidade. Falar de uma revelagdo em toda a sua complexidade
passa por compreender o Deus que é-para-nés como aquele que é tal como
aparece. Ou seja, nessa perspectiva, abre-se mao de se conceber o Deus em si em

favor de uma compreensao ancorada no seu vir-a-ser como o ato de vir-a-nos.
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Deve-se acrescentar que essa perspectiva que se delineia a partir da recepcao, em
grande medida é devedora de uma perspectiva fenomenologica da revelacdao. Ao se
referir a fenomenologia aplicada a revelacao na perspectiva de Jean-Luc Marion

(MARION, 2010, p. 20-23), assim se expressa Rocha:

Em grande medida devedora a Husserl, a fenomenologia normalmente
pressupoOe um “voltar as coisas nelas mesmas”, o que significa reconhecer
os fendmenos em si mesmos, sem a necessidade de submeté-los a
condicao de uma instancia anterior, geralmente identificada como coisa-
em-si, causa, principio, esséncia e etc. Trata-se, portanto, de libertar os
fenémenos de quaisquer precedentes e fundar-se em sua simples doacao,
ou seja, recebé-los pura e simplesmente como se dao, nos limites em que
se dao. Para a fenomenologia, nenhuma outra resposta a pergunta pela
existéncia deve ser buscada além daquela que insiste que todo fenémeno é
como se da, portanto, é sem porqué — sua razio encontra-se na propria
doacdo. Para Jean-Luc Marion, uma vez que se renuncie ao interdito da
razao suficiente, abre-se um campo de possibilidades a fen6menos
normalmente marcados pela impossibilidade, tais como os fenémenos
religiosos. FenOmenos tais como as crencas, as vontades de caridade, de
fraternidade, de paz e etc. sdo de pleno direito na medida em que foram
dados a e recebidos por uma determinada consciéncia. O fato de faltar,
em muitos momentos, a pretendida explicacdo, sua causa ou razio
suficiente, ndo os deslegitimam enquanto fenémenos, afinal, ao menos é
possivel se pressupor que a fenomenalidade ndo se encerra na
objetividade. Heidegger radicalizara a equivaléncia “Tal aparéncia, tal
ser”, assim como proposta por Husserl, reformulando-a a partir de seu
carater verbal: “Tal aparecer, tal ser”. Heidegger, nesse sentido, integrara
a fenomenalidade tudo o que ndo se mostra a ndo ser com “pudor”, por
indicio, desembocando, assim, numa fenomenologia do nao-aparente. Ou
seja, mesmo o invisivel pode ser assumido como fendmeno auténtico na
medida em que se mostra nele mesmo a partir de si mesmo, embora o faca
indiretamente (ROCHA, 2015, p. 177).

Entretanto, a compreensao fenomenologica da revelacao nao implica em se
reduzir Deus a alguém que se delimita no vir-a-nés, por mais 6bvio que possam
parecer as consequentes implicacOes, afinal, ndao se argumenta aqui contra a
existéncia de absolutos, mas contra a possibilidade de acessa-los absolutamente.
Portanto, trata-se apenas de renunciar ao vicio — ha muito presente na tradicao
metafisica que se propoe sistematizar o tema da revelacdo e embala-lo em
proposicoes dogmaticas — de se falar de Deus sempre muito mais a partir de cima
do que a partir de baixo. Todo conhecimento que deriva do processo revelacional
deve ser conscientemente formulado — e até eventualmente sistematizado — a

partir da recepcdo humana, embora sempre aponte para além dele mesmo, para o
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seu vir-a-ser — fala-se, portanto, de um conhecimento, nao como algo pronto, mas
como o proprio exercicio constante do pensar, do a-se-pensar. ¢ Ou seja, deve-se
fazer a distincdo entre absolutos que figuram como horizonte visto de baixo e
absolutos que se tornam lugar de compreensiao do mundo (sugere-se, pois, um
olhar de baixo para cima e ndo de cima para baixo). Quando se olha de c4 para 14,
do relativo para o absoluto, da histéria para a meta-histéria, do contingente para o
necessario, das particularidades para o universal, entdo, o absoluto vira uma u-
topia que leva os sujeitos situados e limitados pela linguagem a transcender seus
espacos de realizacao e os limites de sua linguagem. Mas, quando se olha de 14 para
ca, do absoluto para o relativo, do divino para o humano, da unidade para a
multiplicidade, parte-se de um pseudo-lugar e incorre-se no erro de interpretar
narrativas marcadas por sua condicao historica em realidades metafisicas. Quando

isso ocorre, poe-se fim ao dialogo.

Joseph Moingt, também inserido no horizonte teérico que deriva da
chamada reviravolta antropoldgica na teologia catoélica, ¢ fundamental para se
entender melhor esse que aqui se torna um critério hermenéutico-teologico a partir
de sua proposta de um Deus-para-nés. Ou seja, somos convidados a ampliar o
horizonte ontolégico com respeito a Deus ao integrar ao seu ser sua relacdo com o
mundo, o que delineia sua histéria conosco (MOINGT, 2010, p. 14). Na verdade, ao
se desvelar Deus em Cristo, aplica-se o mesmo critério que Heidegger ja havia
proposto com relacao ao dasein. Assim como o mundo e o outro — incluindo as
coisas com as quais se pode entrar numa relacio de objetividade e mesmo as
pessoas com as quais se interage numa relacdo de intersubjetividade — sao
elementos constitutivos do ser humano, o que significa que nao ha humano sem o
mundo ou mesmo sem 0s outros, o mesmo se dira com relacao a Deus, na medida
em que o concebemos como um ser que se oferece para-nds a partir de suas
relacdes com o mundo. Ou seja, a identidade divina nao se define em si mesma,

portanto, Deus também passa a ser na relacdo. Como nos lembra Moingt, a

16 Expressdo usada por Heidegger, que identifica a filosofia com o Ser. Encontra-se pressuposto nessa expressdo a necessidade de
sempre se pensar originariamente. De modo geral, aponta para um pensamento a caminho, que sempre precisa estar sendo pensado.
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compreensao de Deus deve se estender a “fé em Deus”, 17 afinal, o objeto da fé nao
pode ser separado da subjetividade da fé que se funda nele a partir do discurso que

o enuncia (MOINGT, 2010, p. 15).

Obviamente, tal compreensao soa escandalosa a teologia classica, refém que
é dos pressupostos da unicidade e da imutabilidade, na medida em que propoe um
Deus que nao esta pronto, pelo menos nao para-nos. Ele intervém na historia, mas
nao de forma higienizada e alheia, e sim por meio de uma interacao com essa que o
constroi de maneira a se reconhecer nele os tracos humanos que o revelam como o
Emanuel. A revelacdo em Cristo, é bom que se ressalte, promete esse Deus-para-
nos, que nem sempre € percebido pela teologia, mas cujo ser deve ser colocado sob
o horizonte da histéria. Introduzir a histéria no conceito de Deus, pois, implica em
compreendé-lo a partir das contingéncias que atravessam os sujeitos humanos, tais
como a tradicdo religiosa, as interrogacoes e davidas, a procura, a necessidade, o
fracasso e até mesmo a negacao. Nesse sentido, a melhor maneira de compreender
e dizer o ser de Deus é narrando essa histoéria como nossa, como histéria do nosso

mundo, historia do Deus com a gente.

Conclusao

O em-si e o para-nos, pensados na perspectiva de um Deus que se revela,
estabelecem as distincoes entre uma abordagem da revelacdo desde cima e desde
baixo. Embora a teologia tenha se acostumado a pensar um Deus infinito cuja
transcendéncia e perfeicao significariam, grosso modo, resguardar-se de sua
relacdo com o contingente, como muitos filésofos pensaram, ou mesmo relacionar-
se com o mundo por meio de seu controle e poder, como é para as religides em
geral, o presente artigo procurou contribuir para o estabelecimento de uma
compreensao capaz de assumir um Deus que se permite compreender desde

ambientes humanamente nao higienizados.

17 A expressdo “fé em Deus”, no contexto em que é usada por Moingt, pode ser compreendida na mesma perspectiva em que
entendemos aqui a recepgdo. Ou seja, tem a ver com a subjetividade inerente ao ato de ser tocado pelo objeto da fé.
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Ao longo de séculos, a seducao imposta pelos mistérios da eternidade acabou
por ofuscar as realidades historicas, fazendo com que a ideia de Deus sucumbisse
em especulacoes metafisicas. Nao se discutiu aqui a existéncia ou nao de um Deus-
em-si; ndo se discutiu aqui se o mundo-em-si é organizado ou cadtico como
afirmava Nietzsche; nao se discutiu aqui a existéncia ou nao de realidades
absolutas. O que se discutiu aqui foi a impossibilidade de se fazer a experiéncia do
absoluto, ja que toda experiéncia humana é, por definicdo, relativa; o que se
discutiu aqui, portanto, foi a impossibilidade de acessar o absoluto, absolutamente.
Na tentativa de construcdo de uma teologia da revelacdo desde baixo, que
compreenda adequadamente a relacio entre o em-si e o para-nos, sugere-se,
portanto, a coragem e humildade do profeta: tenho labios impuros e habito no
meio de um povo de impuros labios (Cf. Isaias 6,5). A condicado humana, assumida
em toda a sua radicalidade, talvez seja a mola propulsora de uma nova teologia,

consciente de sua fragilidade, mas igualmente consciente de sua riqueza.
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