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A publicacao dos Cadernos Teologia Publica, sob a
responsabilidade do Instituto Humanitas Unisinos — IHU,
quer ser uma contribuicdo para a relevancia publica da
teologia na universidade e na sociedade. A teologia pabli-
ca pretende articular a reflexao teolégica em didlogo com
as ciéncias, culturas e religides de modo interdisciplinar e
transdisciplinar. Busca-se, assim, a participacéo ativa nos

debates que se desdobram na esfera publica da sociedade.
Os desafios da vida social, politica, econémica e cultural
da sociedade, hoje, especialmente, a exclusao socioeco-
némica de imensas camadas da populagao, no didlogo
com as diferentes concepcoes de mundo e as religides,
constituem o horizonte da teologia publica. Os Cadernos
Teologia Publica se inscrevem nesta perspectiva.






As narrativas de Deus numa sociedade pdés-metafisica
O cristianismo como estilo

Christoph Theobald

Trinta e cinco anos apés ter sido formulada como
projeto na revista Conciliuml!, a Teologia narrativa tor-
nou-se uma realidade quase corriqueira da prética teol6-
gica. Tendo por base a narratologia literaria e biblica, ela
evolui como uma forma maior da dogmaética crista e da
pastoral catequista e litirgica da Igreja, sem que saiba-
mos até hoje a razao de sua importancia.

Ora, existe um elo intimo entre nosso interesse cul-
tural pela narrativa ou a biografia e a situacéo cultural
de nossas sociedades pés-modernas. A pluralidade de
visdes de mundo que nelas coabitam e a individualiza-
¢ao crescente dos estilos de vida nelas praticados invia-

bilizam qualquer metafisica ou religidao que se propo-
nham impor uma determinada concepc¢ao do universo
ou um certo modo de vida especifico como norma uni-
versal. Falar de sociedade pés-metafisica equivale a re-
gistrar de forma global essa situagdo como fato. Tendo
perdido seu “envelope” sagrado ou metafisico, as co-
munidades tendem a voltar-se para suas proprias tradi-
¢Oes, religiosas ou nao, a ativar seus recursos narrativos
para fundar seus estilos de vida e a contentar-se com
uma aproximacao mais ou menos dificil com as outras,
e, assim, renunciam a pensar a situacao pés-metafisica
que existe de fato. Isso é particularmente perigoso num

1 J.B. METZ, “Pequena apologia da narrativa” in Concilium 85 (maio de 1973), 57-69 e H. WEINRICH, “Teologia narrativa”, in Concilium 85 (maio

de 1973), 47-55.
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momento em que as biociéncias e biotecnologias amea-
¢am confiscar a questao do futuro das sociedades huma-
nas, “naturalizé-la”, de certa maneira, e resolvé-la como
se se tratasse de ficgao cientifica.

Ante essa situacao, uma teologia narrativa que se
considerasse um simples substitutivo da forma metafisi-
ca, considerada como a teologia classica do segundo mi-
lénio, pareceria bastante pueril e desaparelhada para tor-
nar plausivel a pretensdo universal inerente a tradicéo
crista e a seus relatos de Deus. Situar-se resolutamente na
sociedade pés-metafisica nao significa de forma alguma
renunciar a pensar. E, ao contrario, o elo existente entre
este contexto mundial radicalmente novo e o relato de
Deus que é preciso elucidar e pensa-lo pelos dois angu-
los, ou seja, pelo angulo de nossa sociedade pds-metafisi-
ca e por Aquele a que chamamos Deus. O recuo da meta-
fisica conduz, é certo, a retirar o potencial narrativo da
tradigéo biblica, embora, por outro lado, comprometa a
concepcao que essa tem de Deus enquanto “sujeito” de
uma trama universal que o apocaliptico designa pelo
conceito de “vontade divina” (prothesis tou theou), en-
quanto o universal, hoje, reduz-se ao debate sobre o que
€ uma sociedade justa e sobre 0 que emana de uma “éti-
ca da espécie humana”.

Se quisermos que a teologia narrativa saia da con-
dicdo de simples moda e fundamenté-la de um ponto de
vista filoséfico e teolégico, devemos pensar a fé em Deus
na idade pés-metafisica, e tentar compreender o que faz
o crente quando este “O” coloca na condicao de “Sujei-
to”, “Sujeito” de uma narrativa universal. E o que tenta-
rei fazer num primeiro tempo.

Esse elo entre Deus e o relato passa pela “fé”, que
é ao mesmo tempo um ato de “avaliacao” do conjunto
de uma existéncia singular ante o mal e o absurdo, e mes-
mo da significagao da existéncia de uma humanidade na
imensidao do universo. Um tal ato de avaliagdo deman-
da tempo e se inscreve no tempo de uma vida e no tempo
da Histéria. Embora permanecendo de ordem avaliativa
ou argumentativa, ele assume necessariamente uma for-
ma narrativa que, no caso da tradicdo biblica e evangéli-
ca, se reveste de uma forma muito particular. Num se-
gundo momento, mostrarei como essa norma especifica
de narracdo concede um lugar irredutivel a liberdade de
avaliacdo crente, tal qual essa se apresenta na idade
pds-metafisica, e como ela transmite uma imagem espe-
cifica e universal a Deus. A teologia narrativa s6 estara a
altura dos desafios que se propoe se, num mesmo movi-
mento de pensamento, a forma da meméria biblica, feita
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de relatos e avaliacOes, expressar perfeitamente o contet-
do teologal dessa memoria, vontade de Deus, “estrutura-
do” por sua forma Unica de entregar-se a nossas avalia-
¢oes e relatos.

Os limites da narratividade aparecem precisamen-
te no momento em que tomamos consciéncia de que ela
repousa sobre um ato de avaliacdo, confrontado com a
questao da teodiceia, que pode assumir as formas mais di-
versas, como, por exemplo, aquela do debate com Deus.
Esses limites tornam-se mais evidentes ainda quando con-
sideramos a pluralidade dos géneros literarios implicados
na memodria biblica, na qual a narratividade é apenas um
elemento, certamente maior, mas que se articula com ou-
tros elementos como a lei, a argumentacao, o hino, etc. E
o préprio principio da concordancia entre a forma dessa
memoria complexa e seu contetido — principio a0 mesmo
tempo estético e teologal — que permite darmos a narrativi-
dade seu justo lugar no seio de uma teologia crista conju-
gada a uma sociedade pds-metafisica e pds-moderna,
consciente da densidade literaria de suas tradicdes. E o
que demonstrarei na ultima parte deste trabalho.

I. Pensar a fé em Deus na idade pés-metafisica

As principais caracteristicas do que se chama de
idade p6s-metafisica ja foram evocadas: positivamente,
constatamos o pluralismo radical de visdes de mundo no
seio de nossas sociedades pés-modernas e a individuali-
zacao crescente de nossos estilos de vida; negativamente,
comentamos o fim de qualquer metafisica que queira fa-
zer de uma dessas visdes de mundo ou de um desses esti-
los de vida uma norma universal de referéncia para todas
as outras culturas, o que acarretaria no final das contas, e
de novo positivamente, um deslocamento do antigo uni-
versal metdfisico e religioso rumo a uma metarreflexao
moral e politica sobre as deliberagbes que nossas socie-
dades e seus individuos implementam efetivamente para
“estabelecer o que é de igual interesse para cada um e o
que é igualmente bom para todos”2. Pensar Deus hoje
em dia implica tirar-se proveito deste deslocamento (e
que se o faca positivamente), de maneira que a fé em
Deus apareca sob um angulo novo, angulo sob o qual
nunca tenha sido percebida na idade metafisica. Isto su-

2 E assim que J. Habermas resume a posi¢ao de uma teoria universal da justica e da moral, desconectada de uma ética particular da vida bem-suce-
dida, tributaria dos grandes relatos metafisicos e religiosos da humanidade; Cf. J. HABERMAS, “Um comedimento justificado. Existirao respostas
pos-metafisicas para a questao da ‘vida justa’? in id., O futuro da espécie humana. umo a um eugenismo liberal? (2001). Paris: Gallimard, 2002,

12sv.
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poe entretanto que néo se faga siléncio em torno do esta-
tuto aporético de nossa condicao: esta condicdo nao
pode, com efeito, significar o desaparecimento da ques-
tao da verdade ou sua limitacao aos campos cientificos e
sociopoliticos. Precisamos, pois, enfrentar esta dificulda-
de de fundo e atravessa-la no préprio ato de pensarmos
hoje a fé em Deus.

A fé no seio da condicdo pés-metafisica do homem

1. A consequéncia maior do fim da metafisica é o
recuo de “Deus” para o campo da “inevidéncia” radical,
a0 passo que, antes, ele se impunha em sociedades regi-
das e pensadas a partir dele. Ninguém tem mais a obriga-
cao de fazer com que Deus intervenha na gestao de sua
existéncia; e o principio da laicidade consiste em man-
té-lo a distancia de nossas questdes publicas. Pela primei-
ra vez na histéria da humanidade, surge, assim, uma dis-
tincdo que nao poderia ser mais nitida entre aquilo que é
objeto do “saber”, sob todas as suas formas, alids, e o
que provém da “fé”. O siléncio de “Deus” torna possivel
uma pluralidade de posturas ou atitudes diante do enig-

ma da vida e do mundo; ele revela o que é a fé, em ultima
instancia: um ato de liberdade sem qualquer garantia.

Esse posicionamento radical da “fé” esta longe de
ser a menor consequéncia da passagem de nossas socie-
dades para a idade pds-metafisica. Ele remonta a Kant e
a sua separacéo entre saber e fé. A fé desse fil6sofo é a
primeirissima tentativa pds-metafisica, ndo somente de
criticar todos os contetidos cognitivos de uma fé religiosa
que ultrapassam a autonomia da simples consciéncia
moral e autolegisladora — o “fato da razédo” —, mas tam-
bém de retirar destes contetdos, pela prépria razéo pra-
tica, a modalidade da fé (Vernunftglauben) sob a forma
dos “postulados”. E verdade que o filésofo de Konigs-
berg ainda nao tem consciéncia do pluralismo religioso,
mas o desenrolar de sua argumentacado transcendental
permanece pragmatico. Poderfamos mesmo dizer que
sua maneira de continuar a falar de uma “metafisica dos
costumes” ou ainda de uma “metafisica da natureza”
nao é reminiscéncia do passado mas nos adverte para
nado tomarmos o “pés” como um convite a renunciar a
pensar a radicalidade do ato de fé que ele quer salvar
como essencialS.

3 E por esta razao que F. Marty fala em sua leitura da obra de Kant de “nascimento metafisico”. Cf. F. MARTY, O nascimento da metafisica em Kant.

Paris: Beauchesne, 1980.
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2. Encontramos neste ponto a interpretacdo de
Jirgen Habermas do gesto fundador de Kant que, no
Prélogo de sua obra Entre naturalismo e religido. Os de-
safios da democracia, propde uma definicao da idade
pés-metafisica:

Chamarei entao “pés-metafisica”, [...] as posicoes agnos-
ticas que distinguem estritamente fé e saber, sem postu-
lar, naturalmente (a imagem da apologética moderna), a
validade de uma religido em especial, mas sem tampouco
contestar (a imagem do cientificismo) a estas tradicoes
em seu conjunto, um possivel contetido positivo.

Com efeito, o conjunto do prélogo é atravessado
pela inquietude ante uma “modernizacdo que tende a
sair dos trilhos”; e, a maneira de Kant, Habermas espera
poder encontrar nas tradicbes religiosas “recursos” de
uma “linguagem que abra o mundo e faga com que se re-
genere [...] uma consciéncia normativa que hoje perde
forca por todos os flancos™ . Ele tem plena consciéncia
dos limites teéricos das teorias morais formais e deonto-
légicas de inspiracao kantiana, para as quais nao ha res-

4 Ibid., 14 e 48.

postas quando se levanta a questédo da motivacdo para o
bem agir, particularmente quando se abordam proble-
mas relativos a uma ética da espécie humana que possui
um elo com as biociéncias e com as biotecnologias. Mas
ele ndo se mostra sensivel a aporia, inerente a idade
pos-metafisica, aporia que resulta precisamente da plura-
lidade das religides e visdées de mundo, cada uma preten-
dendo a verdade com relagéo aos fiéis de outras religides
e aos nao crentes. Embora constatando esse fenémeno,
ele tende mais a reduzir as “convicgdes” e a “fé” a “opi-
niées”>, situando-as no esquema aristotélico da opiniao
(doxa) e do saber (épistéme)®°.

Muitos crentes consideram, com efeito, sua “fé”
como “opiniao” (doxa) enquanto um grande nimero de
nao crentes coloca sua liberdade simplesmente ao abrigo
de qualquer questionamento ultimo, ficando numa reser-
va dita “agnéstica”. Na realidade, uns e outros adotam
instintivamente a mesma atitude de fundo face ao plural
que é seu elemento, seja contentando-se com o estado de
sua crenga, seja recusando-se a engajar-se.

Cf., por exemplo, a seguinte formulagao: “Nés néo associamos as orientacoes axiolégicas que tém para nés — e para aqueles que compartilham

nosso modo de vida — qualquer pretensdo que deixe supor que elas mereceriam um reconhecimento universal” (ibid., 49).
6 Cf. C. THEOBALD, O cristianismo como estilo. Uma maneira de fazer teologia na pés-modernidade. “Cogitatio fidei” 261, Paris, Le Cerf, 2007, 659

e 693sv.
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Por mais legitimos e necessarios que parecam esse
agnosticismo e essa tolerancia de fato no plano publico
de nossas sociedades democréticas, devemos pergun-
tar-nos se essas atitudes nao conduzem finalmente a uma
reducédo das tradicoes religiosas e sua utilidade histori-
co-social. Habermas exalta, é verdade, o pensamento
pés-metafisico de um Kierkegaard, que se confronta com
“a intransponivel heterogeneidade” da fé7e prega uma
atitude de “néo ingeréncia” em relacdo as religibes.
Entretanto, ele reduz essas tltimas a condicdo de “recur-
sos” e qualifica de “apologética” a tentativa interna da
teologia catdlica de manter a questdao da verdade no
campo das convicgdes religiosas, posicao, segundo ele,
simetricamente oposta ao cientificismo, que, por sua vez,
considera-as per se nao verdadeiras, ilusérias ou destitui-
das de sentido8.

Quanto a fé crista, ela nao pode contentar-se com
o estatuto de “opiniao”, uma vez que a convicgao intima
que ela exige do sujeito é, a0 mesmo tempo, um compro-
misso ante a verdade e ante sua prépria verdade — com-
promisso mais e mais inexpugnavel na medida em que a
“fé” encontra na idade pés-metafisica o posicionamento

7 J. HABERMAS, Entre naturalismo e religido, 53sv.
8 Ibid., 56-58.
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radicalmente livre e sem garantias a que nos referimos no
inicio. Faz-se, entretanto, imediatamente necesséario
acrescentar que a manutencdo da questao da verdade no
campo especifico de nosso convivio, que sdo nossas con-
vicgbes, nao é de Gnico interesse da tradicao crista, mas,
antes, importa a nossas sociedades. A supressao da bus-
ca do verdadeiro nesse terreno seria desastrosa, pois pri-
varia a humanidade de um ultimo potencial de motiva-
¢a0 necessario a sua sobrevivéncia.

3. E muito provavelmente nesse ponto que reside
a principal dificuldade para a teologia contemporanea.
Nao que o carater inexpugnavel da verdade nao possa
ser demonstrado: tao logo se argumenta em favor de tal
ou qual ponto, supde-se com efeito a existéncia de uma
possivel verdade. Uma vez que vive em um ambiente
multicultural e multirreligioso, o préprio crente ndo tem
como furtar-se a adotar uma perspectiva “panoramica” e
“comparatista” em relacao ao fenémeno religioso e, en-
tao, perguntar-se por que adere a fé crista, enquanto tan-
tas outras opgdes a ele apresentam-se e o interpelam,
buscando sua adesao. Esse modelo de argumentacao
pode ser facilmente universalizado e postula como condi-
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¢ao dltima do verdadeiro que ninguém se veja excluir da
argumentacdo e que nenhuma violéncia se exerca sobre
os interlocutores. Objetivo “utépico” certamente neces-
sério — como denunciar de outra maneira violéncia e ex-
clusao —, mas ao mesmo tempo impossivel — como nao
reconhecer seu caréater “ficticio”? A “utopia” do consenso
universal sem limitagcbes ndo garante com efeito nada
além da possibilidade de se situar além do ceticismo
(nada é verdadeiro) e do dogmaético (eu conheco a ver-
dade); postura que o Vaticano Il chama de “busca res-
ponsavel da verdade” (Dignitatis humanae, 3).

Mas, isso posto, deve-se reconhecer que ninguém
tem a obrigacdo de argumentar. Como em outros tem-
pos, a maioria de nossos contemporaneos vive segmen-
tos inteiros de sua existéncia sem recorrer a esse tipo de
racionalidade. Suas convicgoes Ultimas, voltadas para o
sentido que dao a suas vidas, baseiam-se mais no registro
emocional. Ja tivemos oportunidade de observar esse
fato. Acrescente-se esse clima de aporia inerente & ques-
tao da verdade: embora permanecendo “uma” ou “co-
mum” a todos os seres humanos, ela é irremediavel-
mente marcada por nossa divisdes histéricas e, logo,
irremediavelmente atravessada pela insuperavel plurali-
dade de nossas convicgoes “axiais” ou finais. Enquanto
essa aporia, mais perceptivel em nosso contexto mundial

e pés-metafisico, mas, sem divida, estrutural do enigméa-
tico problema humano, obriga o pensamento a manter
ao mesmo tempo o respeito pela pluralidade e pela argu-
mentacao em favor do “verdadeiro”, ela ndo cessa de se
ver reduzida a uma combinacao indiferenciada de opi-
nides multiplas, e até mesmo, de se ver reduzida a violén-
cia ou simplesmente a indiferenca mutua.

De que forma, nesse clima global de “niilismo sua-
ve”, argumentar em prol da pretensao da fé crista a
absoluidade?

A doutrina do postulado e a estrutura doxolégica da “fé”

Para abordar essa questao no ambiente da aporia
acima descrita, nao vemos qualquer outra possivel abor-
dagem que ndo aquela da renovacao da doutrina kantia-
na do “postulado”, rearticulada com base em uma con-
cepcao doxoldgica do ato de fé. A critica da metafisica
em tipos de pds-modernidade nao pode efetivamente
significar o fim de um pensamento do verdadeiro, que
deve entdo, para manter a abertura radical do humano,
abrir uma pequena passagem, bem precéria, entre o
dogmatismo e o ceticismo.

1. No que tange a sua vertente filoséfica, reafirma-
mos o estatuto “ficticio” da utopia de uma comunicacao

11
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universal sem limites e acrescentamos desde ja que, para
a hermenéutica filoséfica, o “grande relato biblico”, cha-
mado igualmente “grande cédigo”?, tem igualmente um
carater “ficticio”, estatuto que indexe mais particular-
mente sua metafora central, aquela do Reino de Deus.
Nao tardemos, entretanto, a precisar que essa sensibili-
dade ao “mundo” biblico como totalidade n&o exclui,
mas, ao contrario, inclui o interesse histdrico pela génese
deste mundo e por aqueles que o inventaram e o abri-
ram. E precisamente nesse ponto que intervém o ato de
“postulagao”: ele mantém — até o final e ainda além do
que se pode afirmar conhecivel —um “absoluto” que, em-
bora da ordem de uma ficgao ou de um “como se...”,
apresenta-se como condigao necesséria para que aquele
que o defende possa levar uma vida “sensata”.

Em Kant, que se apoia nesse ponto no “fato da ra-
zao” do imperativo categérico, esse ato de fé razoavel
postula por uma instancia divina, ou seja, um autor moral
do mundo, capaz de reconciliar as duas ordens da lei na-

tural e da lei morall?. Mas pouco importa aqui o detalhe
da argumentagao; é o que ela aparenta que nos interessa
e sobretudo uma forma de evidenciar a criatividade inter-
na de uma “fé” que explicita e extrapola progressivamen-
te tudo aquilo de que dispde para resistir ao absurdo e ao
malll até antecipar uma “entidade ética comum”, espé-
cie de igreja universal e invisivel na terra da qual o Reino
de Deus é o simbolo.

Mas a doutrina kantiana do postulado quer man-
ter sobretudo a autonomia absoluta da consciéncia moral
e, de certa forma, a “gratuidade” do respeito a outrem e a
si mesmo, independentizada de qualquer promessa de
recompensa ou castigo. Devemos perguntar-nos o que
torna esse ato gratuito e o torna assim possivel. Kant re-
flete, certamente, sobre o problema da vontade corrom-
pida e pervertida pelo mal e sua possivel regeneracao,
sem porém ceder quanto a necessidade de entregar so-
mente ao homem e a suas obras aquilo em que ele deve-
ra transformar-se, seja bom, seja ruim. Ora, é nesse pon-

9 NORTHROP FRYE, O grande cédigo. A Biblia e a Literatura. Prefacio de Tzvetan Todorov. Paris: Le Seuil, 1984.
10 Cf., entre outros, Critica da faculdade de julgar. § 87sv, in E. KANT. Obras filoséficas. 2, Biblioteca da colegao Pléiade. Paris: Gallimard, 1985,

1253sv.

11 Jirgen Habermas comenta em Entre naturalismo e religido, 26-28 “a palavra de Adorno, autor segundo o qual o segredo da filosofia kantiana resi-
diria em sua “impossibilidade de pensar o desespero” [...] como uma aprovagao do dialético Kant que escruta os abismos de um pensamento dedi-
cado a esclarecer, explicar e que nisso obstina-se partindo unicamente de sua subjetividade”; ele ndo se detém nas criticas de Kant quanto a teodi-
ceia (Cf., por exemplo, E. KANT, Sobre o insucesso de todas as tentativas filoséficas em termos de teodiceia, in Obras Filoséficas 2, 1393-1413.)

12
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to, no ponto exato da maior fragilidade da vontade
humana, que se pode introduzir, numa perspectiva um
pouco mais paulina, a experiéncia e a nogao do indivi-
duo “poder ser ele mesmo” ou de “poder ser o que lhe é
mais préprio”. Kierkegaard, a quem devemos a primeira
destas expressoes, conduz a travessia de si pela transcen-
déncia interior, até seu mergulho na forca que a pbs por
terral?, enquanto Heidegger, autor da sequnda formula-
¢&o, identifica a emergéncia de si a um “chamado ouvi-
do”: “Ao Si préprio chamado, nada é gritado, mas ele
préprio é convocado a si mesmo, ou seja, ao seu mais
proéprio poder ser”13. Em razao do caréater formal da refle-
Xa0, trata-se nos dois casos de uma verdadeira “postula-
¢ao”; em Kierkegaard, ela toma a forma de uma resistén-
cia ao mal de que o pensador cristao langa méo na
andlise daquilo a que chama de “doenca a morte”, o sa-
lutar fracasso de qualquer ato de afirmacao de si por si.
Claro estéa que, em todos esses casos, a tradicao
narrativa da Biblia serviu como “recurso”, permitindo a
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articulagao filoséfica dessa “fé” pds-metafisica sob dife-

rentes formas. Por razées que se esclarecerao na sequén-
cia, o te6logo nao pode reagir positivamente em relacao
ao fenémeno de aprendizado e de “retratamento”, mes-
mo conservando sua liberdade de expressar preferéncias
em relacdo a tal ou qual dessas “reprises”. Além disso, nao
basta, numa perspectiva neotestamentéria, afirmar que
essa “fé de raz&do”, soma-se como em Kant, a “consciéncia
moral” em sua autonomia; parece-nos que se pode, e
mesmo que se deve, mostrar que representa de certa for-
ma o nicleo de uma “consciéncia espiritual” que, numa
experiéncia de gratuidade originéria, poe-se a prova auto-
rizada a existir por si mesma, no seio da intersubjetividade
humana e em sua inalienavel solidao. Condicao relacional
e sociopolitica que trataremos mais adiante!4.

2. Quanto a dimensao doxoldgica ou teologal da
fé, ela emerge do préprio centro dessa postulagao, preci-
samente no ponto onde se manifesta uma gratuidade ab-
solutamente discreta e, logo, sem exigéncia de reconheci-
mento ou “retorno”. Se, no plano filoséfico, 0 homem
biblico aparece primeiro como o crente que déa existéncia

12 Cf. S. KIERKEGAARD, A doencga a morte, Paris, Obras Completas, XVI, Paris, Editions de I'Orante, 172.

13 M. HEIDEGGER, Sein und Zeit. § 56, Tubingen: Niemeyer, 1963, 273.

14 A “versao fraca da Alteridade” proposta por J. Habernas se compreende em sua prépria abordagem: esta corre o risco entretanto de colocar o tran-
subjetivo e o absoluto num mesmo plano: “Numa tal perspectiva, escreve ele, fica claro que o que torna possivel nosso ser ‘si mesmo’ é um poder
mais trans-subjetivo do que absoluto” (O futuro da natureza humana, 23).
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a “Deus”, esse ato de “invencgao”, se nos permitirmos o
uso desse termo, consiste, do ponto de vista propriamen-
te teolégico, em dar a Deus o estatuto de “sujeito”; isso
implica uma “inversao” do olhar ou uma “conversédo” do
sujeito humano, que abordara doravante o “real” com
espanto (thaumazein), adotando “de certa maneira” o
préprio olhar de Deus sobre ele: “em tua luz, vemos a
luz”, canta o salmista, e seu canto é retomado por toda
uma tradicao que utiliza a metéfora da “imagem” e do
“espelho” para trazer o trabalho da sabedoria ou do Lo-
gos para o seio da humanidade de Deus (Cf. Sg 7, 26sv;
1Co13,12;2 Co 3, 18)15,

Alivre criatividade da “fé” é assumida nessa expe-
riéncia doxolégica. Ela ndo é anulada; o siléncio de Deus
¢é sua prépria réplica. Mas esse siléncio toma no préprio
ato de rezar e de louvar a Deus uma nova conotacao: ele
agora reside na fé, ele a transcende por dentro e a englo-
ba ao mesmo tempo em que engloba o todo do “real”,
manifestando-se como simples “sim” divino. O ato de fé
propriamente teologal permanece sendo o resultado de
uma synthesis, que simultaneamente é sentida e com-
preendida como realizagdo, até mesmo como encarna-
¢ao de uma “vontade divina”, da qual somente um pen-

15 Cf. também C. THEOBALD. O cristianismo como estilo, 841-861.
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samento narrativo holistico pode dar conta; demons-
tré-lo-emos na segunda parte. Face aos percalgos da his-
téria e as multiplas manifestagées do mal, essa fé conti-
nua a resistir ao absurdo e ao tragico, mas procedendo de
hora em diante a uma ponderagdo da vida humana a
partir do “sim” silencioso de Deus. Muito provavelmente,
a confissao de fé do apdstolo Paulo é sua mais alta ex-
pressao: “Estimo, com efeito (logizomai), concluindo
assim um longo periodo de pensamento compartilhado
com os Romanos, que os sofrimentos do tempo presente
sdo sem propor¢ao com a gléria que se deve revelar em
nés” (Rm 8, 18). A manutengao e o antincio de um Evan-
gelho até no seio da provacao do mal e da morte néo po-
dem ter sendo Deus como sujeito: Bondade radical d’
“Aquele que da vida aos mortos e chama a existéncia o
que janao é” (Rm 4, 17).

Uma maneira de assumir a aporia da condicao
pOos-metafisica

No ponto em que chegamos na argumentacao da
fé em favor de sua prépria consisténcia, ja podemos re-
tornar a aporia inerente a questao da verdade, ou seja,
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inexpugnéavel unidade do “verdadeiro” e a ameaca que
parece pesar sobre ela em razéo da incontornavel plurali-
dade das convicgoes Gltimas que coabitam com maior ou
menor dificuldade no seio de uma mesma humanidade.

1. Quanto a maneira especifica da tradigéao biblica
e crista de abordar essa aporia incontornavel, a forma
propria que ela lhe da, ela consiste em assumir integral-
mente a fragilidade humana que essa enigmética condi-
cao produz: a fé “toma a si” a mentira, a violéncia e toda
e qualquer exclusao, até mesmo a auséncia de qualquer
interesse pelo verdadeiro; ela simplesmente aplica a regra
de ouro (Mt 7, 12) em relagao as outras conviccOes axiais
da humanidade.

Integrar assim a perspectiva do outro, seja ele
quem for, a ponto de tomar a si situacoes-limites da inter-
subjetividade humana, incluindo-se af a eventual recusa
da comunicagao, ¢é identificar a verdade em ultima ins-
tdncia a uma maneira de comunicar-se com o outro; ma-
neira que o Novo Testamento, o apéstolo Paulo particu-
larmente reconhece ao Messias, que é para ele Jesus de
Nazaré. Esta perspectiva que podemos chamar de “kené-
tica” (Ph 2, 5sv) ou assimilar a “santidade” biblica supoe
nao somente que o sujeito mantenha até o final uma coe-
réncia consigo préprio (concordancia e matos, palavras e
atos) e ative sua capacidade paradoxal de colocar-se

(com simpatia e compaixao) no lugar do outro, sem ja-
mais deixar o seu préprio lugar; ela implica também e
sobretudo que, precisamente nas situagoes-limites da co-
municacéo, sua relacao a morte tenha mudado. Retorna-
rei a esse ponto de forma mais explicita na Gltima parte.

2. A fé que, como dissemos, explicita e extrapola,
num processo de estimacao e de ponderacao, tudo de
que dispbe para enfrentar situacdes inéditas de comuni-
cagao, assimila essa santidade absolutamente nao exigi-
vel a Deus, considerado capaz de tornar possivel, ao
longo da histéria, o “improvavel” e até mesmo o “im-
possivel”. Em sua forma propriamente doxolégica de en-
trega de si, ela da assim a Bondade radical sua tltima sig-
nificacdo, que a teologia do século XX e o Concilio
Vaticano Il visavam quando utilizaram a terminologia pa-
radoxal de “autocomunicacdo de Deus com o mistério”
(Dei verbum, 2 e 6).

Observemos, para concluir esse primeiro tempo,
que esse conceito responde perfeitamente as exigéncias
de um pensamento pés-metafisico, inaugurado pela visi-
bilidade dada & modalidade da fé: se Deus tudo deu, in-
clusive a si préprio, como indica a nogao de “autocomu-
nicacdo”, entdo compreendemos néo somente o siléncio
Dele, que tudo disse, mas, ao mesmo tempo, a forma ulti-
ma de uma fé que néao pode ser sendo um ato livre, sem

15
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qualquer garantia, que recebe precisamente de Deus —
sem qualquer confusao com nossas conquistas cognitivas
e técnicas — 0 que para todo o sempre somente Ele pode
dar ao homem, ou seja, dar-se a Si mesmo em sua
santidade absolutamente gratuita.

Com essas poucas reflexdes sobre o pensamento
de Deus na idade pés-metafisica todas as condiges es-
tao reunidas para retirarmos os relatos de Deus de uma
utilizacao puramente circunstancial, e até mesmo folcléri-
ca, e introduzi-los em uma teologia narrativa que nao es-
quiva a pretensao da fé de colocar Deus em posicao de
“sujeito” de uma trama universal; é o que me proponho
realizar agora nesta segunda parte deste trabalho.

II. Da ponderacao a narracao

A travessia de um pensamento pds-metafisico da
fé em Deus conduziu-nos, com efeito, ao ponto preciso
onde podemos nos perguntar se ha razdes propriamente
teolégicas, baseadas na figura crista de Deus, para funda-
mentar o lago entre Ele e uma narrativa universal, estabe-
lecida pela primeira vez na literatura apocaliptica com a
nogao de “vontade divina”. Comecarei por discutir as ra-
zbes adiantadas pela teologia narrativa classica em seu
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préprio favor, para em seguida avalia-las em funcéo de
sua pertinéncia na idade p6s-metafisica. Sera necessario
demonstrar na sequéncia — e aqui se trata de um ponto
maior — que os relatos evangélicos do Novo Testamento
sao particularmente afinados com nossa condigao hist6-
rica, porque se interessam nao somente pelo Cristo e seus
discipulos, mas também pela figura, mais elementar e
universal, daqueles que as circunstancias de todas as sor-
tes confrontam com a questao do peso e do valor de suas
vidas. Esse interesse pelas multidées anénimas e pela sin-
gularidade absoluta daquele que nelas se destaca con-
duz, com efeito, a estabelecer um laco entre Deus e nos-
sas histérias humanas, o que chamamos sua “vontade”,
que nao é outra coisa senao Sua maneira de deixar a
multidao dar-lhe existéncia por uma “ponderacao” cren-
te no sentido antropoldgico e, eventualmente, doxolégi-
co do termo utilizado acima.

No horizonte dessa hipétese, perfila-se ja a ques-
tao da razdo de ser dos outros géneros literarios ou for-
mas de discursos na memoria biblica, que poderiam,
eles também, postular como candidatos a uma entrada
privilegiada na teologia. Questao legitima que sé abor-
daremos no ultimo tempo de nosso percurso, com o in-
tuito de propor uma definicdo mais precisa do que seja
teologia narrativa.
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As hesitacées da teologia narrativa cldssica

Desde seu inicio, em 1973, esta questao de uma
definicao da teologia narrativa vem sendo, com efeito,
marcada por bom nimero de hesitagbes, provocadas so-
bretudo pela conscientizacao de certos limites internos ao
projeto: a teologia cristd em sua integralidade pode real-
mente ser relatada em temos de teologia narrativa? To-
dos os autores ficam na defensiva ante o risco evidente
de “confusionismo”: “ Ninguém jamais imaginara que,
sob o nome de teologia narrativa, va esconder-se o proje-
to de apenas narrar ao invés de pensar”, sublinha Paul
Beauchamp®. Eberhard Jiingel confessa ja no prefécio
de Deus mistério do mundo sua perplexidade: “Nao
pude decidir, escreve ele, se a teologia narrativa podia to-
mar a forma de uma dogmaética cientifica ou se ela per-
tenceria antes a autorrealizacdo da Igreja, tendo entao
seu Sitz im Leben na pregacao”1”. E, mais recentemente,
Paul Ricoeur expressou suas reservas: “Temo, disse ele,

uma certa inflagdo da narrativa como género literério as
expensas de outros modos de discurso: prescritivos, pro-
féticos, hinicos, sapienciais”!8.

1. Os teblogos dédo ao menos duas razdes para
fundamentar a supremacia da narrativa sobre outros gé-
neros de discurso, tais como a argumentacao. Apds Paul
Beauchamp, Bernard Sesbolié propde uma “pequena
antropologia da narrativa”, que se esforca por depreen-
der “a mola secreta desta necessidade que temos da nar-
rativa”. Ele lembra que “a falta é a substancia da narrati-
va”, e mais ainda “o faltar”; o que nos conduz de nossa
prépria narrativa a narrativa biblica, para la lermos “as
duas componentes de nossa salvacao, libertacdo da fini-
tude e libertacdo do mal”1°. Ja Jean Baptiste Metz havia
adiantado razdes soterioldgicas para fundamentar a ne-
cessidade do relato: a histéria do sofrimento como his-
téria da culpa e histéria dos vencidos resiste a qualquer
l6gica emancipadora e levanta a questao de uma soterio-
logia puramente especulativa20.

16 p, BEAUCHAMP. “Narratividade biblica do relato da paixao”, in RSR 73/1 (1985), 41 (relancado in id., O relato, a letra e o corpo. Ensaios biblicos.

“Cogitatio fidei”, 114, Paris, Cerf, 1992, 110.

17 E, JUNGEL. Deus mistério do mundo (1977). 2 vol., “Cogitatio fidei”, 116 e 117. Paris: Cerf, 1983; citagao in 1, XVIIL
18 P, RICOEUR, Leituras 3. Nas fronteiras da filosofia. Seuil/Paris: 1994, 363 (nota).
19 B, SESBOUE, Jesus Cristo, o tinico mediador, 2: Os relatos da salvagdo, “Jesus e Jesus Cristo”. 51, Desclée, Paris: 1991, 18-23.

20 J. B. METZ. A fé na histéria e na sociedade, 144-157.
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Numa abordagem mais barthiana, Eberhard Jiingel insiste entao na presenca escatolégica do
Jungel da razbes propriamente teolégicas, que pregam fim da histéria “no curso do tempo”: “o antincio dos no-
que se faca da “humanidade de Deus uma histéria a ser vos tempos faz com que a existéncia do mundo até hoje
contada”?1: apareca como envelhecida pelos novos tempos e desti-

ti
O fato de o homem nao poder corresponder & humani- nada a desaparecer”23. Mas o que somente pode ser con-
“ ” = 7 z - o1e
dade de Deus sendo ao narra-la, escreve ele, tem seu tado “no curso do tempo” néo é, porém, uma possibili-

fundamento no momento em que reconhecemos a hu- dade do tempo, mas sup6e a vinda ao mundo do seu
manidade de Deus como um fato que imprimiu uma vi- mistério. Jiingel pensa essa vinda em uma “ontologia
rada na histéria da humanidade, fato que somente se fundamental” do possivel e do real?, que j& anuncia os

torna real pela potentia aliena do Deus vindo ao mundo,
e nao por esta histéria com suas probabilidades préprias.
A linguagem que corresponde a histéria é a narrativa. A
linguagem que responde a esta virada da histéria nada
mais é do que narrativa22.

desenvolvimentos de Paul Ricoeur no décimo estudo de
o Si-mesmo como um outro®.

O face a face entre Metz e Jiingel é muito instrutivo
no contexto de nossa pesquisa de um principio que per-

21 E. JUNGEL. Deus mistério do mundo 2, 121-145.

2 Tbid., 129.

2 Jbid., 124sv.

24 Cf. E. JUNGEL. Deus mistério do mundo. 1, 332-351; especialmente p. 334: “Contestando entéo a decisao aristotélica favoravel & primazia ontolé-
gica da realidade, nés lhe opomos a possibilidade como sendo a ‘mais’ ontoldgica do ser. O possivel é entao também o plus daquilo que se passa. A
possibilidade é a positividade daquilo que se passa. Isto significa além de tudo: o préprio ato de passar e mesmo o que ja passou nao sao sem
possibilidade”.

25 P, RICOEUR. O Si-mesmo como um outro. 364sv: “Entendo que a energeia, que os latinos traduziram por actualitas, designa de forma global aquilo
dentro de que estamos realmente. Mas, ao se colocar a ténica no ‘sempre j&’ e em toda a impossibilidade de sair deste laco de presenca, ou em re-
sumo, na facticidade, nao estaremos atenuando a dimensao da energeia e da dunamis em virtude da qual o agir e o sofrer humanos estao enraizados
no ser? E para dar conta deste enraizamento que propus a nogao de fundo ao mesmo tempo efetivo e potente. Insisto nestes dois adjetivos. Existe uma
tensao entre poténcia e efetividade, que me parece essencial a ontologia do agir e que me parece apagada da equagao entre energeia e facticidade. A
dificuldade dialética entre os dois termos gregos estéd ameacada de desparecer numa reabilitacdo aparentemente unilateral da energeia”.
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mita estabelecer um lago intrinseco entre Deus e a narra-
¢ao narrativa. Metz ndo indica nenhuma razao teolégica
para estabelecer a necessidade de argumentacéo, que ele
reduz, alids, a uma apologia do relato. Ele se priva ja de
saida da possibilidade de basear sua prépria maneira de
pensar identificando o logos da theo-logia cristd a uma
cristopraxia sucedanea a Jesus. Eo ponto em que Jiingel
protesta vigorosamente, fazendo valer a exigéncia de
verdade inscrita na narrativa biblica:

o interesse préatico do narrador, escreve ele, nao é dirigi-
do diretamente para o agir: ele prefere antes tornar ex-
perimentavel o que, sem a palavra narrativa, nao se da a
compreender por si (...), mas que, uma vez usada a pa-
lavra narrativa, aparece como algo de extrema evidén-
cia. Nao é a razéo prética, mas a faculdade de julgar que
se interpela em primeiro lugar?®.

A sustentagao de Jiingel para a ouvinte que é Ma-
ria, preferida por Jesus a Marta que age precipitadamente,
mostra que ele recusa a redugao da contemplagao a agéo.
Mas a explicagao teolégica dessa recusa é o interesse dos
relatos biblicos para a verdade, que as préprias Escrituras
fazem valer, entre outras coisas, pela argumentacao.

26 E. JUNGEL. Deus mistério do mundo. 2, 136.
27 Ibid., 143-145.

Eberhard Jiingel foi, com efeito, o tnico a funda-
mentar teologicamente a diversidade dos géneros litera-
rios e, notadamente, a diferenca entre relato e argumen-
tacdo. Para ele, a forma dos mais antigos textos, “cartas
apostélicas de carater fortemente discursivo”, indica que
Deus néao se deu a contemplar com exceg¢éo do crucifica-
do: somente essa interdicao crista das imagens seria sus-
cetivel de garantir a singularidade tnica de Deus que néao
teve histérias porque é histéria. A argumentacao das car-
tas permitiria entdo proteger os relatos evangélicos da
narrativa apdcrifa, que esqueceria esse principio?’.

Mesmo se o contetido da argumentacao de Jiingel
e sobretudo a concentragao de sua teologia sobre o Cruci-
ficado nao eclipsam a convic¢ao, nao se pode negar que
ele tenha tocado, en passant, o principio de uma teologia
narrativa que consiste em colocar em absoluta concordan-
cia a forma e o contetdo da meméria biblica, tarefa que
implica muito evidentemente uma reflexao teolégica sobre
os limites da narratividade, que prometemos abordar no
dltimo tempo de nosso percurso.

2. Por outro lado, devemos discutir desde agora a
afirmacao de Jiingel segundo a qual Deus nédo tem hist6-
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rias porque ¢ histéria. Poderemos nés contestar a grande
trama biblica, j& tdo plural em si mesma, em sua capacida-
de de engendrar um sem-ntimero de relatos? Que aqui se
pense nos grandes relatos da histéria, de Eusébio até hoje,
ou nas diferentes versdes da intriga filoséfica dos tempos
modernos, de Lessing?8 a Fr. Kermode?? e J. Habermas,
ou ainda a essa parte da literatura mundial que se deixou
inspirar por certas figuras das Escrituras ou por algumas de
suas tramas, e até mesmo pela Biblia como um todo30.
Mas nao devemos tampouco esquecer, também e sobretu-
do, as multiplas biografias de santos e figuras de grande es-
piritualidade3!, que, elas préprias calcadas sobre relatos
evanggélicos, engendraram outras biografias por vezes
andnimas, numa grande confusao de relatos.

Haveria uma visao ascética de voltarmos as costas
a essa visao apocaliptica32, concentrando todos os nos-
sos esforcos em defender a unicidade de Deus que nao
tem histérias. E verdade — e voltaremos a esse ponto —, a

intriga biblica organiza-se ao redor do Deus tnico e seu
Gnico “o Unico engendrado”, aquele que cantam os Sal-
mos 2 e 110 e que visa de longe o oraculo Isafas 53, 8:
“Quem contaréa sua geracao?”. Para Sao Tomas, essa ge-
racao divina e humana de Jesus é com efeito inefavel33; e
nos percebemos o argumento de dJiingel, que interrompe
o relato, nesse ponto crucial, pela interdicédo de qualquer
imagem. E entretanto, ndo deveriamos pensar simultane-
amente o fato de que a epistola dos Hebreus, por exem-
plo, transfere a “filiagdo divina” a condicdo comum de
todos? “Convinha, com efeito”, escreve seu autor,
“aquele para quem e através de que quem tudo existe,
conduzir a gléria uma muiltidao de filhos”3*. Essa extraor-
dinéria transgressao indica claramente que o Deus de Je-
sus Cristo tem uma multiddo de histérias.

Nossa percepcao atual é que essa multidao, da
forma que se sobressai no plural interno da intriga biblica
e por sua capacidade de incitar a criacao de outros rela-

28 G. E. LESSING. A educacao do género humano (1780). Paris: Aubier, 1946.

29 Fr. KERMODE. The sense of an ending. Studies in the theory of fiction. Londres: Oxford University Press, 1966.

30 Cf. os estudos reunidos por F. MIES (ed.) Biblia e literatura. O homem e Deus na mesma trama. Bruxelas: Editions Lessius, 1999.
31 Cf. ATANASIO DE ALEXANDRIA. Vida de Anténio. SC, 400. Paris: Cerf, 1994.

32 Ap 7,9-17.
33 Illa, g 31, a 3.
34 He 2, 10. Cf. também O cristianismo como estilo, 673-691.
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tos, esta de fato intimamente ligada ao estatuto do ato de
fé numa sociedade pés-metafisica, analisada num pri-
meiro tempo em nosso percurso; por outro lado, ela é
confirmada e mesmo exigida pelo centro cristoldgico e
pneumatolégico dos relatos evangélicos. Esses sao os
dois pontos que devemos abordar agora e que nos afas-
tam do campo da teologia narrativa classica.

O ato de “ponderacdo” demanda tempo

Vimos anteriormente que, numa perspectiva filo-
sobfica, a lei explicita e extrapola tudo de que dispoe para
enfrentar o absurdo e que, numa perspectiva teologal e
doxoldgica, ela chega a se desapossar de si mesma, dei-
xando a Deus a palavra e adotando seu olhar sobre o
“real”. Esse desapossamento convém mais particular-
mente em todas as situacOes-limites da comunicacao
humana, sobretudo quando a dificil coabitacdo entre
convicgOes extremas se transforma em violéncia e se
apresenta no horizonte a possibilidade de assumir essa
tltima através de uma atitude de nao violéncia. Experi-
mentando concretamente o carater improvavel dessa
postura que a tradigao biblica designa pelo termo de san-

tidade, a fé vai até o limite de sua extrapolacao doxolégi-
ca e atribui essa santidade a Deus, cuja Bondade pode
tornar o impossivel gratuitamente possivel no préprio
seio da histéria da humanidade.

1. Essa explicitagao e essa extrapolacao que a fé
empreende sdo um ato de avaliacédo e de ponderacao
que demanda tempo e se inscreve no tempo de uma vida
e no tempo da histdria. Esses dois polos, singular e coleti-
vo, de um mesmo ato devem ser distinguidos e mantidos
juntos porque um implica o outro e reciprocamente3°.

Dar sentido a sua vida e entrar eventualmente na
inversao doxoldgica da fé teologal permanece, com efei-
to, uma experiéncia absolutamente singular que acom-
panha toda uma vida com suas crises e repartidas, suas
multiplas surpresas e suas fases mais calmas, sem jamais
terminar antes da morte do sujeito; ela pode expressar-se
precisamente em elementos de relatos, intrigas de resolu-
¢ao e de revelacao (segundo as expressdes consagradas
da narratologia), indo da simples confidéncia ou da con-
fissdo até o relato biogréfico. Ela s6 pode acontecer se o
ambiente viabilizar sua realizacao, fornecendo ao sujeito
os recursos de linguagem e aqueles provenientes de uma
tradicdo com suas figuras de identificagao, que lhe permi-

35 Cf. nosso estudo “Résister au mal”, dans C. THEOBALD. Le christianisme comme style, p. 959-996.
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tam articular assim seu proprio itinerario e sua prépria
maneira de significa-lo. Por sua vez, essas tradigbes de
sentido tém, também, uma histéria que consiste em inte-
grar a seu patrimonio narrativo, gracas a um fenémeno de
releitura, as experiéncias decisivas, crises, retornos, que
conduziram esses sujeitos, individuais ou coletivos, através
de patamares criticos, a conscientizagdes espirituais e ava-
liagbes cada vez mais aprofundadas e sutis.

O préprio da tradigao biblica ndo é somente ter ar-
ticulado esses muiltiplos enredos coletivos e singulares e
té-los reunido e encadernado juntos em grandes brochu-
ras cada vez mais vastas, chegando a imprimir ao conjun-
to a forma holistica de um grande relato. A especificidade
desse corpus se assinala também e sobretudo por sua
maneira de nele inscrever, desde as primeiras palavras, a
postulacdo de sentido sob sua forma doxolégica, fazendo,
certamente, de Deus o “sujeito” da grande narrativa que,
engloba e faz conspirar de dentro para fora o conjunto de
intrigas singulares e coletivas, mas fazendo-o de tal for-
ma, que a avaliagédo do “peso” de cada episédio desse re-
lato seja progressivamente revelado aos proprios atores
humanos. Desse ponto de vista, o percurso narrativo da

Génese é particularmente significativo do conjunto da Bi-
blia36. Se ele articula j& de saida dois niveis da vontade
divina e da liberdade humana, entregue a contingéncia
da histéria e ao mal sob todas as formas, ele da, no ciclo
de José, ao sabio que sonhava e sabia interpretar os so-
nhos dos outros uma clarividéncia quase divina e, apreés
coup, lagrimas humanas, que tém sua origem na forma
como Deus retira o bem do mal (Gn 50, 20).

2. Entretanto, essa postulacdo é aquela de um nar-
rador anénimo e onisciente, quase silencioso, e em todo
caso completamente discreto, que deixa ao leitor como
uma evidéncia de que Deus é o autor de uma trama divi-
na. Mas somente na modernidade essa postulacéo é as-
sim percebida, e em sua forma especifica de pressuposto.
Ninguém o expressou melhor do que o escritor Thomas
Mann em seu romance José e seus irmdos, obra em qua-
tro volumes, escrita entre 1933 e 1943 e frequentemente
comentada até hoje. Ele remonta, através da memoria de
José até Abra&o, e mostra de que forma o “sonhador roi-
do pela inquietude” foi “empurrado para os caminhos
pela inquietude de Deus (Gottesnot)” e como ele o “des-
cobriu”, fazendo aparecer, por varias vezes e com extre-

36 Cf., entre outros, R. ALTER. L’art du récit biblique (1981). Bruxelles: Editions Lessius, 1999, 216-239 e o excelente estudo de J.-P. SONNET. “Y a-t-il
un narrateur dans la Bible? La Genése et le modéle narratif de la Bible hébraique”, dans F. MIES (éd.), Bible et littérature, 9-27.
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ma precisao, a inversdo do movimento de postulacdo no
coracdo da estrutura doxolégica da fé. Eis o que se 1é no
segundo volume:

Ele se chamava Abra&o, o que podia significar “meu pai
é sublime” mas também, com razéo, “pai do Sublime” —
afinal, em certa medida, nao seria Abradao o pai de
Deus, posto que o contemplara e, em pensamento, con-
cretizara sua imagem (ausformen und hervordenken)?
Seguramente, as insignes qualidades que Lhe atribufa
eram apanéagio do Senhor, Abrado nao as havia criado.
Todavia, nao as teria ele engenhado, discernindo-as,
ensinando-as, conferindo-lhes pelo espirito uma reali-
dade? Sem qualquer sombra de divida, as onipotentes
virtudes de Deus existiam substancialmente fora de
Abrado, mas elas estavam ao mesmo tempo nele e dele
emanavam. Em certos momentos, era impossivel disso-
cid-las de sua propria alma, Abiram, tao estreitamente
unidas e confundidas estavam no conhecimento. Este
foi o ponto de partida desta alianca...7.

Ou ainda este breve resumo no quarto volume:

Deus pusera em seu peito a inquietude, a fim de que tra-
balhasse sem descanso para concretizd-lo pelo pensa-
mento (ausformen und hervordenken) e o Senhor

recompensou a criatura que criava em espirito o Cria-
dor, cobrindo-o de insignes promessas. Estabeleceu
com ele uma alianca a fim de que cada um se santificas-
se através do outro.. .38,

Pluralidade das figuras da “fé” e pluralidade dos rela-
tos: Deus pede para ser contado

1. Se estamos passando — certamente de uma ma-
neira um tanto rapida — da Génese as narrativas evangéli-
cas, isso nao significa que nos afastemos dos dois niveis,
estabelecidos por narradores oniscientes e anénimos,
ainda que a “voz” divina aqui seja infinitamente mais dis-
creta, e o herdi principal, Jesus, conduzido, em Marcos e
Mateus, rumo a experiéncia abissal do abandono divino.
[sso é muito provavelmente para os narradores uma ma-
neira de colocar a prova sua prépria “onisciéncia”. Mas o
ponto especifico em nosso contexto é a maneira dessas
narrativas situarem o ato de fé como um ato de avaliacao
no interior da prépria relacdo entre Jesus e aqueles que
cruzam seu caminho. Essa perspectiva é tao decisiva, que
deve ser integrada na prépria definigao do género litera-
rio “evangelho”:

37 TH. Mann. José e seus irmaos. II: O jovem José. Paris: Gallimard, 1936, 40sv (grifo nosso).
38 TH. Mann. José e seus irmaos. IV: José, o provedor. Paris: Gallimard, 1936, 343 (grifo nosso).

23



CADERNOS TEOLOGIA PUBLICA

Os evangelhos sao relatos de conversao em que nao é fo-
calizado apenas o itinerério de Jesus, do inicio ao fim, mas
sim, ao mesmo tempo, aquilo que Jesus se torna “em” e
“para” aqueles e aquelas cujos itinerarios cruzam o seus°.

Subentende-se, nessa definicdo, a perspectiva
narratolégica, sequndo a qual tudo o que acontece na
cena do texto pode reproduzir-se, no proprio ato de leitu-
ra, entre o narrador e os leitores, se esses Ultimos consen-
tirem em entrar no processo de identificacao, representa-
do no relato.

Ora, esse nao traz a cena somente o destino dos
discipulos de Jesus e de seus Doze apéstolos; ele reserva
um lugar privilegiado a figura de “qualquer” que, sem ser
discipulo, recebe o crédito de um ato de “fé”: Vai, meu fi-
lho, minha filha, foi tua fé que te salvou (Cf. Mc 2, 5 e 5,
34). A alteridade de “qualquer” é fortemente sublinhada,
sobretudo por Lucas, que o encarna na figura do centu-
rido admirado por Jesus: “Mesmo em Israel, declara ele a
multidao, ndo encontrei uma tal fé” (Lc 7, 9). Essa fé ele-
mentar n&o é qualificada senao por sua situacéo relacio-
nal: “qualquer um” tem o direito de se pronunciar, ao
menos implicitamente, em relagéo a Jesus, tornando-se

assim beneficiério de sua presenca — “Meu filho, minha fi-
lha...” —, e Jesus o/a remete a seus recursos internos mais
profundos — “Tua fé te salvou”.

Se o que acontece nos relatos evangélicos pode se
reproduzir entre narradores e leitores, é preciso distinguir
dois tipos de relacao com o texto. Nao ha somente a lei-
tura eclesial feita pelos discipulos de Cristo, que é legiti-
ma, mas também a leitura de “qualquer”, centurido de
nossos dias que considera que os relatos assim como o
conjunto da narrativa biblica como texto de identificacao
e “escola de humanidade” encontram nela sua prépria
aventura humana e buscam nesse reservatério a inteli-
géncia das vias humanas para dar-lhes ainda hoje uma
forma, eventualmente escrita. Ele o faz entao a partir des-
ta postulacéo elementar e fundamental que supée que a
vida, aconteca o que acontecer, cumpre sua promessa,
sem que a inversao doxoldgica se produza nem a expe-
riéncia que a ela corresponde tenha lugar. E essa forca de
engendramento plural biblico que um certo ascetismo
teolégico impediu Jiingel de perceber.

2. A leitura crista e litrgica do texto, por outro
lado, ativa de saida a estrutura doxolégica da fé e a inver-

39 Cf. C. THEOBALD. “Jesus nao esta sé. Aberturas”. In P. GIBERT & C. THEOBALD (dir.). O caso Jesus Cristo. Exegetas, historiadores e telogos em

confronto. Paris: Bayard, 2002, 410.
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sao que faz de Deus o “sujeito” da grande intriga da his-
téria do mundo. E aqui que se esclarece ultimamente o
laco entre Deus e a narrativa: somente a leitura trinitaria
do texto biblico permite manter até o fim a iniciativa de
Deus, conservada no ato doxolégico, e a criatividade ine-
rente ao ato de fé, inclusive aquela de “qualquer”, que
acabamos de tratar: hé vontade de Deus porque a contin-
géncia perigosa e feliz da histéria e a pluralidade e a singu-
laridade dos itinerarios contam até o fim. Mas essa alteri-
dade interna a vontade divina lhe d4 ao mesmo tempo, e
dé a sua unidade, a profundidade “abissal”*? que o con-
ceito de “autocomunicagao de Deus como mistério”, in-
troduzido no final da primeira parte, tenta pensar.

A explicacao trinitaria dessa “entrega de Si” de
Deus permite, com efeito, manter, de um ponto de vista
teoldgico, a criatividade interna da fé — ainda uma vez,
inclui-se aqui também aquela de “qualquer”: Deus é
aquele que Se d4 ao homem, dando-lhe seu préprio espi-
rito de santidade, precisamente para que o homem possa
Lhe dar existéncia no seio de Sua criacdo. Esse livre ato
de escuta e de obediéncia “kendtica”, ao mesmo tempo

divino e humano, o Messias, Jesus, incarna-o de uma vez
por todas. Sua existéncia, porém, teria desaparecido ha
muito da histéria e desapareceria hoje se aqueles e aque-
las que o seguem nao continuassem a lhe dar existéncia
em seus préprios itinerarios: é precisamente essa tensao
fundamental entre o “uma vez por todas” de sua “passa-
gem” na Palestina e o Espirito santo e criador que permi-
te pensar a criatividade histérica da tradicao crista e o
desapossamento de si em proveito da humanidade que
deve caracteriza-la na idade pés-metafisica.

3. Registremos, para encerrar este segundo tem-
po, um duplo resultado, que nos faz deixar a teologia nar-
rativa sob sua forma classica.

Em primeiro lugar, compreendemos por que a teo-
logia s6 pode abordar de forma globalmente positiva as
tentativas realizadas na idade pds-metafisica de considerar
as tradicoes religiosas e em particular a tradicdo narrativa
da Biblia como “recurso” que permite recuperar através
desses contetidos a modalidade da fé (Vernunftglauben),
sem a qual torna-se dificil, hoje em dia, encontrar motiva-
¢Oes para agir corretamente quando se abordam os pro-

40 Cf. a doxologia do cap. 11 da epistola dos Romanos: “Oh profundidade da riqueza tanto da sabedoria como do conhecimento de Deus! Quao in-
sondaveis sao os seus juizos, e quao inescrutaveis, os seus caminhos! Quem, pois, conheceu a mente do Senhor? Ou quem foi o seu conselheiro?
Ou quem primeiro deu a ele para que lhe venha a ser restituido? Porque dele, e por meio dele, e para ele séo todas as coisas. A ele, pois, a gléria

eternamente. Amém!” (Rm 11, 33-36).
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blemas relativos ao futuro da espécie humana. Como o
Jesus dos relatos evangélicos aproximou-se de “qual-
quer” para nele suscitar sua prépria fé elementar, da mes-
ma forma a teologia de hoje esté convidada a adotar uma
atitude hospitaleira, nao desprovida de critica, natural-
mente, diante de todas as manifestacoes de uma “fé” na
vida e no futuro da humanidade, sejam quais forem suas
ressurgéncias e a profundidade onde se situem.

E se ela da provas de benevoléncia e, por vezes, de
admiracao ante as tentativas de aprendizado e melhora-
mento suscitados por sua tradicdo, ela nao pode deixar
de reconhecer, ao mesmo tempo, que ela prépria benefi-
ciou-se com a entrada das sociedades na idade pés-me-
tafisica para uma melhor compreensao da perspectiva
teologal de seus proprios recursos narrativos. Esse pro-
cesso de aprendizagem multissecular passou pelo aprovi-
sionamento progressivo da exegese critica, cuja retomada
na teologia narrativa sé esta disponivel gragas a mediacao
de uma filosofia da religido do tipo kantiano, uma vez que
somente essa Ultima permite dar sua verdadeira significa-
¢ao ao interesse histérico pela génese do mundo biblico e
por aqueles que o inventaram e lhe deram abertura: se, de
um ponto de vista filoséfico, esse ato de abertura origi-
na-se numa postulacdo, ele supoe, de um ponto de vista
teoldgico, uma livre experiéncia doxolégica, dentro da
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qual Deus se manifeste como “sujeito” de uma intriga
universal, tornando o crente capaz de abordar suas rela-
¢Oes com outrem “a maneira divina”.

O segundo resultado entrevisto por Jiingel é o
principio de concordéncia entre a forma e o contetido
teologal da memoria biblica. Esse principio ja nos guiou
em nossa forma de abordar a narrativa biblica e os relatos
evangélicos. Resta-nos explica-lo nesse ultimo tempo de
NOSSO percurso.

III. O principio de concordancia entre forma e
conteudo e os limites da narratividade

Se nos interessamos, para concluir, por esse prin-
cipio de concordéncia, é que nao somente ele nos permi-
te esclarecer os limites entre a teologia narrativa, a exege-
se critica e a narratologia literaria e biblica. Ele nos
permite também, e principalmente, chegar a uma defini-
¢&o mais delimitada, e por conseguinte mais precisa, da
teologia narrativa: ela deve estar relacionada a uma me-
moria biblica que atravesse outros géneros literarios, mas
que esteja compreendida precisamente nessa forma dife-
renciada, a partir da experiéncia teologal da santidade
como seu Ultimo mistério.
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Um principio estético e teologal

Lembremos primeiramente que a concordéncia
entre a forma e o contetido de uma obra ou de um discur-
S0 € o critério mais elementar para apreciar sua qualidade
estilistica. Esse critério encontra na narratologia literaria
uma aplicacao particular, posto que essa, interessa-se
precisamente pela relacéo intrinseca entre narrador e lei-
tor, como ja assinalamos: o que estd em jogo na narrativa
entre os personagens, organizados e perfilados dentro de
uma intriga mais ou menos complexa por um narrador
mais ou menos onisciente, é conclamado a tornar-se “re-
alidade” entre o texto e seus leitores. A anélise dos “pon-
tos de observagédo” em que se coloca o narrador conduz
de saida a identificar sua maneira de guiar o leitor com
suas estratégias “pedagdgicas” mais ou menos sutis.

1. Essa observagéo geral permite que interrogue-
mos os textos biblicos como qualquer outro texto, formu-
lando a questdo estilistica: existe concordancia, sim ou
nao, e em caso afirmativo, qual, entre o que a narrativa
quer comunicar e sua maneira de fazé-lo? Questao que se
radicaliza se o que estd em jogo na comunicagao é o
Evangelho, o “mistério”, a “fé”... Ou ainda, a correspon-
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déncia misteriosa da “fé” com o “ponto de vista” de
Deus. A sua maneira, o apéstolo Paulo enuncia esse prin-
cipio de concordéancia em 1 Co 2, 1-5: “...minha palavra
e minha pregacdo nada tinham dos discursos persuasivos
da sabedoria, mas eram uma demonstracéo feita pela
forca do Espirito, a fim de que a vossa fé ndo fosse funda-
da na sabedoria dos homens, mas no poder de Deus”.
Formulada a partir de sua propria experiéncia apostélica,
essa breve passagem parte do estatuto teologal da fé para
libertar o ouvinte de uma eventual forca de persuasao do
retdrico cristao, ou, antes, para exigir desse que a forma
de seu discurso nao seja obstaculo a divina liberdade da
fé do receptor, fé que ela tem por missao suscitar e que,
ao contrério, ela esteja aquela perfeitamente ajustada —
principio geral que deve evidentemente aplicar-se até
mesmo as cartas paulinas, bem como aos relatos evangé-
licos e a todo o resto da Biblia.

Assim explicitado, o principio estético da concor-
déncia entre forma e conteido nao abre somente uma
verdadeira critica interna ao cénone das Escrituras; ele
permite também a elaboracado de uma teoria da inspira-
cao?l; ele interroga a teologia e o tedlogo quanto a sua

41 Cf. C. THEOBALD. “A recepgao das Escrituras inspiradas”. In P. GIBERT e C. THEOBALD (dir.). A recep¢do das Escrituras inspiradas. Exegese, hist6-

ria e teologia. Paris: Bayard e RSR, 2007, 269-298.
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comunicagao. Ele ndo pode contentar-se com a posicéo
de comentador das Escrituras; mesmo tendo a vocacao
de retornar sempre a posicao do diddskalos de Mateus ou
ainda do hodegos de Lucas, oculto no personagem de
Philippe (Ac 8, 31 e contexto). Ele se inspira, pois, nas
multiplas pedagogias biblicas e no principio de concor-
dancia quando esse instaura sua prépria conexao com os
textos e, através dos textos, com outros leitores, cuja au-
tonomia “teologal” lhe é tao cara. E precisamente esse in-
teresse central da Biblia para o ponto de vista do receptor
e sua situacao, evidenciado pela andlise narrativa, que
obriga o teblogo a situar-se, com outros leitores, a distan-
cia do texto biblico, “fora do texto”, que nao o leva so-
mente a reler a narrativa no hoje, mas o convida ainda — e
principalmente — a reescrevé-lo, honrando assim (contra o
ascetismo de Jiingel) sua forca de engendramento plural,
estabelecida no segundo tempo de nosso percurso.

2.E aqui que ele deve fazer intervir a pluralidade
das convicgbes e “pontos de vista” dentro de nossas so-
ciedades pés-metafisicas e a aporia inerente a questao da
verdade, que tratamos no primeiro tempo de nosso per-
curso. O principio estético de concordéncia entre forma e
contetido encontra sua significacdo propriamente teolégi-
ca quando n&o é mais aplicado somente a textos, mas
principalmente as “testemunha” que deram forma a estes
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textos e deles vivem; ele carrega entdao o0 nome mais con-
creto de “santidade”: forma de vida que corresponde de
maneira absoluta ao que ela significa, ou seja, a prépria
santidade de Deus. Esse estilo de vida é mais particular-
mente posto a prova quando nossas convicgdes Ultimas
tornam-se fonte de violéncia. A santidade se “mostra”
entdo com essa “postura”’ altamente improvavel, que,
como ja dissemos, consiste em manter-se até o fim na
concordéncia consigo mesmo, tomando a si as situa-
¢des-limites da intersubjetividade humana, inclusive a re-
cusa eventual de comunicar-se. Em uma situacdo de
ameaca, isso supoe uma liberdade radical em relagao a
perspectiva da morte. O centro do Novo Testamento, o
que ele designa como seu mysterion (Cf. Mc 4, 11; 1 Co
2, 1. 7), ndo é nada mais do que um Deus comunicando
a multiddo esta santidade que o constitui em si mesmo
(Cf. Lv 19, 1sv; Mt 5, 43-48).

Retrospectivamente, esclarece-se aqui a plurali-
dade de “pontos de vista”, organizada por um narrador
evangélico que nao quer controlar a liberdade de seus
leitores mas, ao contrario, como um pedagogo, tenta
suscita-la até mesmo nas situagoes-limites que esse tem
de atravessar. Confrontado com as figuras de santidade
na histéria, ele pode ser conduzido finalmente a adotar
a atitude doxoldgica ante o texto, “santo”, ele préprio, e
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aclama-lo como Palavra do Deus santo. Ele pode tam-
bém legitimamente considera-lo como um “classico”,
entre outros, ao qual se refere em razao de sua qualida-
de estilistica e da coeréncia do modelo de humanidade
que ele expde, e buscando nele uma “fé” humana que o
faz atravessar, segqundo a ocasido, de maneira exemplar
ou heroica, as situagoes dificeis ou felizes que diante
dele se apresentam.

Concluindo, resta-me sugerir brevemente que,
embora fundando a teologia narrativa, esse principio de
concordancia, tomado em sua significacao teologal, limi-
ta-a a0 mesmo tempo, em respeito a outros géneros lite-
rarios e, logo, outros tipos de teologias.

Os limites da narratividade

E a santidade de Deus, concordancia absoluta en-
tre 0 que ele é e sua maneira de entregar-se entre nossas
maos, que pede para ser contada: é ela que funda, em tl-
tima instancia, a articulacdo teoldgica entre a narrativa
biblica e a multiplicidade de nossos relatos, dando assim,
como demonstramos, a teologia dita narrativa seu estatu-
to principiador. Mas essa mesma santidade exige tam-
bém a presenga de uma lei ou de uma regulacéo, oferece
um ambiente onde o debate e a argumentagao devem

encontrar seu lugar e termina no que ela pressupde desde
o inicio como sua expressao mais alta, a doxologia sob
todas as suas formas. Assim, a santidade abre a teologia
narrativa a outros tipos de pensamento teoldgico.

1. Lembremos que o estatuto principiador da teo-
logia narrativa esteve no coracao de nosso percurso que
quis honrar até o final o gesto de memdria biblica que
consiste em colocar Deus na posicao de “sujeito” de uma
intriga universal. Esse lago intrinseco entre Ele e a narrati-
va da humanidade nés abordamos na segunda parte: pri-
meiro a partir do ato de “fé” como ato de ponderacéo,
que é a questdo maior de toda a existéncia humana e
que, ao se inscrever numa narrativa individual, é trans-
portado e suscitado pelo potencial narrativo de nossas
tradicoes coletivas. Em seguida, a partir da inversao do-
xolégica de uma fé que liga o conjunto de nossos relatos
humanos Aquele que Se entrega sem reservas a nossos
multiplos pontos de vista e maneiras de Lhe dar livremen-
te existéncia na histéria. Ora, esse lago entre Ele e a intri-
ga da histéria humana recebe agora um novo e tltimo es-
clarecimento, apds haver encontrado a coeréncia literaria
da tradigdo narrativa de nossa memoria biblica e ter fun-
dado o principio — estético — de concordéancia entre sua
forma e o que essa veicula na misteriosa concordancia de
Deus consigo préprio, inteiramente engajado na comuni-
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cagao que faz de Si préprio naqueles e naquelas que, sem
violéncia, defrontam-se com a violéncia. E precisamente
essa “santidade” que faz compreender a vertente pneuma-
tolégica e cristoldgica da narrativa de Deus, sua unidade
sendo criadora da teologia nem seu estatuto principiador.
A partilha da prépria santidade de Deus com a
multiddo introduz em todo ser humano, seja qual for sua
tradicdo, religiosa ou ndo, um limite incrivelmente mével
entre um chamado “desmedido” que ressoa em seu inte-
rior, o chamado a ser como Deus, e sua prépria “medi-
da” humana (Cf. Mt 5, 43-48). Existe verdadeiramente
“engendramento” quando o que se apresenta assim a
“consciéncia espiritual” (a que retornamos nesse ponto)
como algo “desmedido” revela-se subitamente “na medi-
da” de um tal ou de umatal (Cf. Lc 6, 38). Nenhuma defi-
nicéo vale mais aqui; mesmo se gostariamos tanto de fi-
xar nossos “limites” através de leis, delimitar nossos
terrenos ou, ao contrério, reduzir o “excesso divino” em
nds a um jogo de comparacéo ou de rivalidade com ou-
trem. Mas o engendramento gracioso de um tal ou uma
tal — & imagem do Unico — torna-os incomparéaveis. Sem
jamais poder ser definido, o incompardvel em nés clama
por ser narrado: ser contado numa multiplicagdo de rela-
tos individuais e coletivos, sim! Essa multiplicagao seria,
entretanto, impensavel se a prépria santidade de Deus
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nao tivesse assumido uma figura histérica tnica e de tal
forma que nessa figura ela se diz inteiramente — o que sig-
nifica também de uma vez por todas — precisamente sob a
forma de uma multiplicacéo infinita. Seria adequado ex-
plicitar aqui — ndo podemos fazé-lo no &mbito de um tra-
balho como este — que é a vitéria do Cristo sobre a morte
(Cf. dn 10, 18 e He 2, 14sv) que torna possivel sua pro-
pria santidade, realiza-a inteiramente e oferece a outros
esta mesma liberdade (Cf. AP 12, 11); ponto tao dificil de
receber em outras civilizagbes, nas quais a morte nao
marca a unicidade de uma vida.

E. Jingel percebeu a novidade radical que repre-
senta essa curva cristica na histéria da humanidade, novi-
dade que somente a forma da narracao pode honrar. Ele
nao viu, entretanto, que a Unicidade de exceléncia do
Cristo consiste precisamente em ter engendrado uma
multidao de “Gnicos”: “se o grao de trigo cai na terra e
nao morre, ele fica sé (monos); se ao contréario ele morre,
ele traz fruto em abundancia” (Jn 12, 24).

2. Como ¢ entédo possivel que tal multiplicacao
nao conduza a uma desagregacao da tradicao e a uma
diluicdo apdcrifa da arte biblica de contar?

A resposta encontra-se primeiramente pelo lado
do discurso prescritivo da lei, imbricado no desenrolar do
relato biblico. Talvez se deva dizer, inversamente, que o
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relato surge no coragao da lei, no lugar preciso onde ela
“diz”, insistindo na aposta libertadora do sabbat, sua ra-
zéo de ser*2. A norma moral e sua explicacido em tdbua
de mandamentos e interditos é, com efeito, a resposta ne-
cessaria da sociedade a deriva da competigao humana
no campo da violéncia. Mas a “resposta” a um excesso
de violéncia, e até mesmo a uma incerteza radical da es-
pécie humana quanto a seu préprio futuro, nao deveria
vir, alids, de uma desmedida bondade e solicitude que in-
clusive, de certa forma, precedesse e prevenisse essa vio-
léncia? A narrativa biblica retraca precisamente o itinera-
rio que conduz da preocupagao ética e moral da justica
rumo a descoberta de uma “justica que ultrapassa a justi-
¢a”, a economia metaética da doagao de si a outrem, que
constitui a “testemunha” das “testemunhas”: “Amai vos-
sos inimigos e rezai por aqueles que vos perseguem.
Assim, vos tornareis filhos de vosso Pai que esta nos céus,
porque ele faz nascer o sol sobre maus e bons, e faz cair a
chuva sobre justos e injustos” (Mt 5, 44).

A extrema fragilidade dessa passagem para o que
as Escrituras designam como sua realizagao néo se deve
somente a violéncia, mas, sobretudo, a impossibilidade

divina de legislar com base num apelo por “mais” justica.
Novamente o principio da comunicagao da santidade di-
vina a multiddo vem em nosso socorro para fazer-nos
compreender a conveniéncia de uma regra dogmatica e
sua forma. A dupla norma ética e moral de justica, aqui-
lo a que chamamos “dogma”, situa-se paradoxalmente
no espaco de auséncia de qualquer legislagéo para dei-
xar as testemunhas irem até o fim de seu préprio percur-
so de realizacao, para lembrar-lhes sua vulnerabilidade
constitutiva, aberta por graca, e manté-las assim ligadas
umas as outras.

Vé-se, com efeito, emergir na literatura epistolar.
Em Sao Paulo, por exemplo, uma verdadeira “regra de
{6743 que enuncia as condi¢oes da salvagao. Sua funcéao,
porém, nao é regular de forma justa o viver juntos dos
homens (Cf. Rm 10, 1-5), mas sim manter aberto em
Cristo, “fim da lei” (Rm 10, 4), o espaco de comunicacao
do Espirito nos coragdes dos homens (Cf. Rm 5, 5) e sem
discriminacédo entre todos os homens, e reuni-los, com
base nesse tinico fundamento, na Igreja. Quando essa re-
gra encontra no século IV sua forma acabada no Simbo-
lo, seu contetido trinitario indica claramente seu bom uso

42 Cf. P. BEAUCHAMP. O relato, a letra e o corpo. Ensaios Biblicos, CF, 114. Paris: Cerf, 1982, 191-194.
43 Cf.Rm 10, 9: “Se, com a tua boca, tu confessas que Jesus é o Senhor, e se, em teu coragao, crés que Deus o ressuscitou dos mortos, serés salvo”.
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espiritual de permitir e aliar uma multidao de relatos, que
concordam perfeitamente com a imagem biblica do Deus
Unico, mistério do laco entre incomparéaveis.

Uma teologia dogmética ou especulativa, refe-
renciada ao simbolo eclesiastico e ndo a seu desenvolvi-
mento histérico, torna-se entdo necesséria e é como que
exigida pela prépria meméria biblica e aquilo que a fun-
damenta, a comunicacao histérica da santidade de Deus.
Mas, mesmo tendo uma funcao reguladora necessaria,
ela deve permanecer ligada a teologia narrativa, que a
protege contra um fechamento ideolégico.

3. Como entdo evitar, perguntemo-nos uma ulti-
ma vez, que essa insisténcia na posicao incomparavel de
cada testemunha e em sua vulnerabilidade provoque sua
marginalizacao ou seu afastamento elitista em relagao a
sociedade? A resposta teoldgica somente pode vir do esti-
lo argumentativo de certos discursos narrativos ou dos ar-
gumentos sapienciais que interrompem, as vezes por mui-
to tempo, o desenrolar da narrativa biblica. Sera preciso
lembrar que Jesus e Paulo eram temiveis controversistas?
O interesse constitutivo da Biblia pela santidade de Deus
implica essa capacidade de ponderagdo argumentativa
do receptor; essa é a tltima manifestacdo de sua liberda-
de teologal e a garantia de que a convergéncia ou a paz,
para falar em termos biblicos, ndo provenha de uma im-

32

posicao externa. A presenga da argumentagdo mostra
que a pluralidade muitas vezes conflituosa dos pontos de
vista esta submetida a um trabalho renovador da critica.
O horizonte de verdade em regime biblico nao é, com
efeito, de ordem “destinal”: a verdade é entregue a liber-
dade histdrica dos sujeitos e das sociedades.

E, pois, impossivel honrar em nossos dias a expe-
riéncia do Deus santo do relato biblico, sem nos darmos
conta ao mesmo tempo que esse Deus se entregou a nos-
sos debates e que nés temos entao o dever de entrar na
controvérsia entre os grandes estilos de vida do mundo,
que concernem a todos no limite incerto de nossa exis-
téncia. Foi o que tentamos fazer nesta contribuicéo, de-
fendendo de maneira argumentativa os relatos de Deus
contra a folclorizacéo que os ameaga na idade pés-meta-
fisica, mantendo, no que lhes concerne, a questao da ver-
dade. Essa controvérsia, que se inscreve em cada época
nas grandes estruturas de debate disponiveis em dada so-
ciedade, deve, em nossa época, defrontar-se com a dife-
renciagao interna das “pretensodes de validade” que afe-
tam todo discurso comunicével: autenticidade, rigidez
normativa e verdade. Quando o crente argumenta em fa-
vor da justeza da proposta crista no mundo social e expri-
me uma pretensao a verdade de seu discurso no mundo
de tudo que é “real”, ele atesta, no debate, nele implican-



INsTITUTO HUMANITAS UNISINOS

do-se de forma auténtica, que a sociedade e o mundo
nao estdo tragicamente fechados a santidade, mas, na
condicao de criagao, desde sua fundacao por Deus, mos-
tram-se abertos a uma consumacao escatoldgica. Ele ar-
gumenta, pois, em favor do primado ontolégico do possi-
vel sobre o real, cuja expressao perfeita é novamente a
ficgao literaria da narrativa.

Entretanto, dado o estatuto pés-metafisico de nos-
sas sociedades, onde a Biblia tornou-se um relato cultu-
ral, entre outros, somente o discurso hinico ou doxolégi-
co, absolutamente gratuito, pode, em dultima instancia,
reconhecer a Deus a posicao de “sujeito” de uma grande
“intriga”: aquela da santidade fazendo-se imanente a
nossa histéria multiforme e sem harmonia...
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