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Revisio da Modernidade
como «sinal dos tempos» =

Fala-se, abundantemente, de crise e de dialéctica da modernidade.
E ndo apenas hoje, sendo de hd largas décadas para cd. Claro que de
outro modo ndo poderia ser, pois a propria modernidade se define pelos
conceitos e pelas realidades da crise e da dialéctica, em toda a enverga-
dura do significado desses termos. Mas o problema actual nio reside
tanto na modernidade como crise e como dialéctica, senfo na sua prépria
crise e na sua propria dialéctica.

Esta pode medir-se, entre outras formas, pelo significado simbélico
de alguns acontecimentos que se tornaram, praticamente, categorias do
pensamento actual, dos quais se salientam !

a) O ano de 1968, com a famosa, ji mitica revolta juvenil, perante
a inumanidade da sociedade do progresso, dita moderna; o mesmo ano,
com Medellin e a famosa, também j4 quase mitica teologia da libertacio,
como posicio diferente, frente A hist6ria, agora lida do lado dos vencidos
e ndo dos vencedores,

b) O impossivel acontecimento de Auschwitz, como abalo dos fun-
damentos de todos os sistemas tradicionais e modernos, quer filoséficos,

* Versfio aumentada de uma conferéncia proferida no 4mbito da «Semana de Teologiax»
1999, na Faculdade de Teologia da UCP (Porto).

'Cf. BLASER, K. - Variété des théologies postmodemes et crise des «fondationalismes».
In GISEL, P.; EVRARD, P. (ed.) - La théologie en postmodernité. Genéve, 1996, 191-211; CASTIL-
NEIRA, A. - La experiencia de Dios en la postmodernidad. Madrid, 1992, 105ss. Seria interessante
analisar em que medida a crise da modernidade, no nosso pafs, se encontra estreitamente ligada a
crise das ideologias, provocada pelo desencanto da revolugio de Abril — desencanto causado pela
irrealizag#io de muitas promessas que ela prépria comportava, mas também (ou sobretudo) pelas ambi-
guidades que a habitaram e pelas atrocidades que lhe t8m estado ligadas, sobretido manifestas nas
vitimas dos novos paises de expressdio portuguesa.
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quer politicos, quer mesmo teoldgicos; a negatividade da modernidade ou
a dialéctica negativa passaram a constituir o centro do pensar, apenas
balbuciante; a questdo da existéncia de Deus foi substituida pela da sua
esséncia: «Que Deus, frente a tais atrocidades?» Mas também se altera a
questao antropologica: «Que homem, que a tal pode chegar?» 2

¢) Por essas e outras razdes, produz-se uma crise dos fundamentos
e das evidéncias, que pareciam ter sido inabaldveis; a famosa «desconstry-
¢do», desenvolvida pelos pés-estruturalistas franceses, com Jacques Der-
rida & cabega, acaba por estender essa crise a todos os Ambitos da reali-
dade, assim como aos textos que a mediatizam e constituem.

d) Com base nessa crise, assiste-se 3 tomada de consciéncia da
inadequagdo das acgdes e dos discursos ideolégicos, tipicos da moder-
nidade; inadequagfo a realidade que esconde uma inadequacéo desta a si
mesma, ji denunciada, em certo sentido, pelos existencialistas, sobretudo
pela abordagem que Albert Camus fez da problemadtica do absurdo.

e) Esta ruptura do real consigo mesmo conduz, como superacgio da
absurda saida sem saida,  revalorizacio do caminho da imaginacdo, como
proposta alternativa, construtiva e criativa, enquanto abertura do possivel,
para além do real da realidade vigente e aparente >,

Ora, a crise ou dialéctica da prépria modernidade invoca o pro-
grama de uma revisio da mesma. E uma revisdo implica sempre uma vi-
sé0; visdo ndo meramente repetitiva mas critica; critica ndo meramente supe-
radora ou substituidora, mas «desconstrutora» ¢ — como tal, ainda nas teias
da modernidade, como adiante melhor se vera. Trata-se, por outro lado, de

2E. Wiesel afirma, mesmo, que «em Auschwitz morreram o homem e a ideia de homem:
pelo menos, para aquele periodo da histéria» (METZ J. B.; WIESEL, E. - Esperar a pesar de todo.
Madrid, 1996, 87).

*Caminho percorrido, paradigmaticamente e ua linha de P, Tillich, sobretudo por TRACY,
D. - The Analogical Imagination in Modern Theology. New York, 1980,

*Pelo menos, no sentido que The d4 GISEL, P, - Résonances et mise en perspective. La théo-
logie en condition postmoderne. In IDEM; EVRARD - La théologie, 405: «... regresso critico, proble-
matizante ou reflexivo sobre a modernidade»; Cf. ibidem, 409: «A desconstrucdo ndo &, com efeito,
uma critica instrumentalizdvel on um método, mas antes a exibicdo de uma vocagdo destinal a
(re)escrever», CL, ainda: GREISCH, J. - Déconstruction et/ou heméneutique. In GISEL; EVRARD
- La théologie, 353-363, que procura a raiz da desconstrugio na propria fenomenologia husserliana,
a qual é confiada «a tarefa de clatificar as equivocidades escondidas, de um certo ndmero de con-
ceitos filosGficos ou pré-filoséficos..» (380, ou entdo na hermendutica heideggeriana, de cujas
interpretagdes fenomenolégicas de Aristdteles retira uma espécie de definicio da desconstrugio:
«desfazer a explicitagiio recebida e dominante e manifestar-lhe os motivos escondidos, as tendéncias
¢ as vias implicitas ¢ penetrar, & custa de um retorno desconstrator, até s fontes originais que ser-
viram de motivos & explicitagior (384).
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uma revisio com repercussdes vastissimas, no campo da re]jgiéio1 em
geral, e do cristianismo, em particular, como se pode verificar pelo proprio
ar que se respira. _ _

Ora, se é certo que, apesar das modernas profecias de morte d:':l. reli-
gido, esta ndo morreu, causando, com a sua sobrevivéncia, ur.na crise na
modernidade °, também ¢ certo que, apesar das actuais profecias .de «ﬁl:n
da modernidade» ¢, esta também nio morreu e a sua sobrevivéncia conti-
nua a constituir elemento de «crise» — no mais vasto sentido do termq —
para a religido 7. A modernidade néio chegou ao seu fim, nem‘por velhice,
nem por assassinato, nem mesmo por Cumprimento plen(? de si mesma. De
facto, hoje ndo nos é possivel, sem graves consequéncias para a Huma-
nidade, abandonar, pura e simplesmente, as conquistas que ela levou Ja
cabo e que a constituem, mantendo-a viva; mas também néo nos € _pos31—
vel, pela mesma razdo, manter a referéncia a essa 1_nesn}a modernidade,
sern a re-atravessar € sem re-pensar as suas bases, isto €, sem re-ver os
seus principios e os seus fracassos, no sentido de re-impulsionar o seu
projecto inacabado. Alids, o processo de reviséio esté‘em Curso e as suas
multiplas propostas estdo ai, nfo apenas em contexto intelectual. N'ao p{?—
demos, pois, ignord-las, como se de mais uma ilusdo da era da virtuali-
dade se tratasse. E este o nosso tempo, o tempo dos que parecem ter per-
dido a ingenuidade por terem vivido demasiado (Nietzsche) — ¢ também
0 tempo, no qual temos que viver a fé que professamos.

E a fé que professamos ensina-nos, precisamente, a ler o tempo
como sinal — também o nosso . Mas leitura de algo como sinal — assim
como a leitura do préprio sinal — exige uma hermenéutica critica, f.ren.te
a cada tempo e a cada sinal, para nfio sucumbir aos tempos € aos sinais,
sem os ler e, na leitura, os transfigurar °. Somos, pois, convocados a uma

5Cf. DUQUE, I. - Morte de Deus ¢ ateismo. Cendculo 146 (1998) 357-380.

6 Cf. GUARDINL, R. - Das Ende der Neuzeit. Wirzburg, 1950; VATTIMO, G. - O fim da
modernidade, Lisboa, 1987 (orig. it. 1983). . .

TE, precisamente, na perspectiva bdsica da «crise» que se pode .safljcnta.r o papel critico da
religidio, em relagio & modermidade, e da modernidade, em relagdo a religifio. '

8 Bssa serd uma das caracteristicas bésicas do cristianismo, assim como da respectiva teo-
logia: ser hermengutica, isto é, leitura sempre renovada do «texto» da histdria, nos seus tempos,
como «eventualidade do ser» (Cf. VATTIMO, G. - O rasto do rasto. In IDEM; DERRIDA, I. [et al.]
- A religido. Lisboa, 1997, 109: «O Deus trinitirio ndo € alguém que nos convi_dc a um regresso ac
fundamento no sentido metafisico do termo, mas, segundo a expressio evangélica, Deus chama-nos
antes a ler os sinais dos tempos»). o )

% Para nio se reduzir, no dizer de VATTIMO, G. - O rasto, 112, «i pura aceitagio do exis-
tente, ao puro relativismo histérico e cultural». Nio fica claro, contudo, como & que a proposta de Vat-
timo, na sua globalidade, consegue escapar a essa reducéo.
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leitura da revisdo da modernidade, como sinal dos tempos. Leitura que

deverd iniciar-se pela referéncia as letturas plurais que dela se vio
fazendo.

1. Leituras da revisio

A teologia — e, com ela, toda a Igreja — que parece pretender
atingir, algum dia, um porto Seguro em que langar Ancora, para ndo mais
navegar no alto mar — com todos os riscos que isso implicaria — encontra-
-s¢ desiludida por nfo ter durado muito a precdria conciliagiio com a
modernidade, originariamente tida como primordial inimigo da fé crista.
O sonho daqueles que, contra essa opinido inicial e oficial, pensavam
numa «possivel reconciliagio da Igreja e do séculoy *%, parecia agora rela-
tivamente realizado ¢ mesmo assumido pelas instincias oficiais, pelo
menos a partir do Concflio Vaticano Ii.

Muitas teologias tinham mesmo conseguido ver, em muitos aspectos
da modernidade, outras tantas herangas do préprio cristianismo e do «pen-
samento biblico» em geral. Por outro lado, alguns salientes representantes
— ou, pelo menos, tedricos — da modernidade, insuspeitos da chamada
«ideologia» cristd, tinham até admitido essa influéncia por vezes esque-
cida ou ignorada. Bastaria citar, quase paradoxalmente, a surpreendente
intervengdo de Jiirgen Habermas, na vasta tradicdo da reflexfio sobre a
«dialéctica da ilustragio», levada a cabo por Horkheimer e Adomo !, para
nomear categorias filoséfico-sociolégicas tipicas da modernidade, que
foram claramente influenciadas pela tradiggo biblica. Diz-nos ele, textual-
mente: «Refiro-me ao conceito da liberdade subjectiva e & exigéncia do
mesmo respeito por cada um — também e precisamente pelos estranhos,
nha sua especificidade e alteridade. Refiro-me ao conceito de autonomia, de
um auto-compromisso da vontade, a partir de uma perspectiva moral, em

referéncia a relages de reconhecimento reciproco. Refiro-me ao conceito
de sujeito socializado, que se individualiza por uma histéria vivencial e que
se afirma, enquanto tvnico e insubstituivel, como membro de uma comu-
nidade, ou seja, que s6 na convivéncia soliddria com outros pode levar a
cabo uma auténtica vida propria. Refiro-me ao conceito da libertagdo —

"THEOBALD, Ch. - Le modemisme catholique. In GISEL; EVRARD - La théologie, §7-
-109, aqui 87-88.

> HORKHEIMER, M.; ADORNO, Th, - Diglekiik der Aufklidrung. New York, 1944,
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quer como emancipagdo de situagdes dcgradantes: quer como prOJeil(fto
utépico de uma forma de vida conseguida. O surgir do per‘lsamcr_lto. :is-
térico na filosofia apoiou, por iltimo, a perspecu.va ('10 cardcter limitado
do tempo da vida, provocou a tomada de conscu%nm'a da estrutura nar-
rativa das histdrias, nas quais no encontramos envolvidos, o- caréct'er 1m'-
previsivel dos acontecimentos que vém ao nosso encontro. Nisso se _1nclﬂu1,
também, a consci€ncia da falibilidade do espirito humano, da contmg?n-
cia das condigdes, sob as quais este, apesar de tudo, levanta pretensdes
ag» 12, ‘
absomi’arecia, assim, ter chegado uma nova fase de equilib‘ﬂo e harmc')ma
— renovada que fora a teologia e a formulagdo da Floutrma cla‘ Igreja e
baptizados que foram o principais ideais da moderm.dade, antenorme_nti:
esconjurados. Ora, mal pareciam superados os conflitos 'entre a.fé cristd
e o século e ja o préprio século iniciava uma novo conﬂ1t’o_ Consigo mes-
mo — seja ao nivel da epistemologia das c1§m:1as, da pohtlca: da cultm"a
ou da globalidade da filosofia e das mentalidades. A modernidade, apos
ter sido causa de uma profunda crise na Igreja, log(? esta se apresentava
superada tornou-se causa de uma profunda crise em si lr':lesrl}a. Parece que,
definindo-se ela pela transformacfo da crise num valor e ndo ericonFrando
alvos externos a colocar em crise, ndo teve outro remédio senio virar-se
contra si mesma.

Ora, as reacgOes a essa crise nfo se fizeram esperar, podendo enqua-
drar-se em trés leituras bésicas, dentro e fora do cristianismo - as qual.s
estio marcadas, no fundo, por outras tantas leituras Fla propria moderni-
dade, como ainda se verd. Assim, poderemos ref'ern:, de fOl‘]l‘lE'l f:sq.[ue-.
maticamente tipoldgica: o grupo dos que cantam v1t6r1?. sobre o inimigo;
o dos que levantam anitemas a toda a crise da modernidade; € o dos que
ponderam, para ficar com o que vale a pena reter. ' "

a) Os primeiros nunca tinham, no fundo, assumido a rpodcrmda e
nem © seu desafio, mesmo que para isso se tenham escondido, durante
algum tempo, numa minoria marginal. Agora, pretendem ter chegado a sua
hora, a hora das razGes nfo compreendidas hd décadas atrds, quando se

2 HABERMAS, J. - Israel und Athen oder: Wem gehért die anamnetische Vemunft?- Zufr
Einheit der multikulturellen Vielfalt. In DIAGNOSEN zur Zeit. Diisseldorf, 1994, 51-64, 56; I\C’I .
HABERMAS - Nachmetaphysisches Denken, esp. 23ss;, IDEM - Texte und Kontexte. Frankfurt a M.,

i -136. . ; :
1991, 651133 é?SBAU'D ARD, J. - Art. Modernité. In Encyclopaedia Universalis. Vol. 12. Paris,

1985, 139-141, aqui 139.
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condenou o modernismo e se acusou a modernidade de destruir nio apenas
o cristianismo, sendio mesmo o ser humano e toda a civilizacdo. Os mar-
ginais ~— ou obsoletos — de entdio, tornaram-se nos arautos de uma nova
constelagdo — ou melhor, da restauracio de uma constelacdo antiga, pré-
-moderna. O pesadelo, embora durasse séculos, parece ter terminado. Os
nossos contemporéneos, afinal, ddo razdo i atitude anti-modernista, cuja
formulacdo em intervengdes romanas do final do século passado e do
principio deste — como no caso emblemético da enciclica Pascendi — &
lida, mesmo, como um «gesto profético», anunciador de um fim proximo,
que 2 modernidade haveria de conhecer 4. Segundo esta visdo, restar-nos-
-ia, pois, esquecer este escuro episGdio da histria mais recente do oci-
dente e reatar a ligacio com a grande tradi¢do patristico-medieval, sobre-
tudo na sva orientagio mistica e cosmolégica 5,

b) Os segundos situam-se nos antipodas destes. Considerando-se
herdeiros de todos os que lutaram por uma reconciliacio entre cristianismo
€ modernidade, conseguiram levar esse projecto tio longe, que pretendem
ndo ser possivel, j4, pensar o cristianismo sem a sua estreita ligacdo aos
ideais modernos. Do mesmo modo, acham nio se poder pensar a moder-
nidade sem a heranga cristd. Se a modernidade atravessa uma crise, teremos
apenas que lamentar os tempos actuais e esperar que a crise nao seja
duradoira. Entretanto, é fundamental nfio esmorecer na critica aos criticos
da modernidade, para mostrar o absurdo das suas posicdes, a falta de fun-
damento dos seus pontos de partida, a faldcia dos seus argumentos e o
perigo sécio-politico das suas teorias. E preciso, em nome da sobrevi-
véncia da prépria humanidade, manter o paradigma moderno em vigor,

" Cf. a leitura feita por TOINET, P. - Le modernisme sur ses vieux jours. Révue Thomiste
86 (1986), csp. 112s; Cf. THEOBALD - L¢ modernisme, esp. 90ss,

" Na proximidade desta posigio (nfo me atrevo a falar em total identificacfo, pois sei que
corretia o risco de uma grave redugdio) podem ser lidas obras tio famosas como: LUBAC, H. de -
Le drame de 'humanisme athée, Paris, 1945; BALTHASAR, H. U. von - Apokalypse der deutschen
Seele. Salzburg; 1eipzig, 1937-1939; GUARDINI - Das Ende; entre nés, ¢ também cum grano salis,
pode ler-se: SILVA, C. - Razio critica e inteligéneia da f& — o desafio religioso da cultura hodierna,
Cendculo 36 (1997) 395-434. Claro que é muito dificil determinar em que medida estas posi¢Ges impli-
cam uma completa eliminagio da modernidade, ou mesmo uma espécie de regresso A pré-moderni-
dade. De qualquer modo, o teor e a exclusividade — mesmo radicalidade — da sua critica & moder-
nidade permitemn falar, pelo menos, de uma tendéncia nesse sentido, que anula uma séria confrontaggo
com a modernidade, mesmo antes de se ter comegade (CF. ESSEN, G. - «Und die Zeit ist unsere Zeit,
immer noch», Neuzeit als Thema katholischer Fundamentaltheologie. In: MULLER, K. (ed.y -
Fundamentaltheologie. Regensburg, 1998, 23-44, 32) ou que aparenta uma iluséria superagio «da
modemidade, sem a ter atravessado, de cabeca erguida» (METZ, J. B. - Glaube in Geschichte und
Gesellschaft. 5° ed. Mainz, 1992, 11).
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agora que nos é familiar e que nos permite saber onde es'tamos, de. onde
vimos e para onde vamos. Ignorando a dialéctica da prépria mode@dade,
estes defensores incondicionais das luzes, que pretendem brllhant_es
mesmo quando praticamente apagadas, recorrem frequentemente ao cris-
tianismo como aliado, na defesa de um humanismo que parece em derrq-
cada; ou entdo, encontram-se eles préprios na fileiras teolégicas, em ati-
tude profético-desesperada de quem representa o iltimo reduto. da falva—
¢iio do ser humano, o dnico santudrio dos sacerdotes da secularizagdo, da
emancipagio, da total autonomizagdo '‘. o

¢) Um terceiro grupo — com o qual claramente me 1dent.1ﬁco —
prefere analisar, repensar, rever, imaginar, propor, tentar, descobrir novos
rumos. No fundo, séio os tinicos que assumem uma atitude de verdadeira
revisdo da modernidade, numa processo de «desconstrugao» da m:.asma,
para a re-afirmar — s6 que numa reafirmagdo apenas .possfvel apds um
profundo processo de transformagdo. Nesta perspectiva, a re\'flisa.o da
modernidade é assumida mais como desafio ', do que como vitéria ou
como derrota. No fundo, penso tratar-se de uma atitude que se enconFra
em perfeita continuidade com a grande tradigéio teolégica ocidental, cujas
posicdes mais equilibradas e mais férteis sempre se pautaram por urila
forte vontade de didlogo critico, e nfio propriamente por uma condenagédo
ou uma aceitagfio globais, a priori € sem andlise critica. o

Mas a questio que continua no ar, seja qual for a pos1c;alo q}1e~se
assuma, é a que se refere & propria possibilidade de pensar a fé cr}sta e
a sua pertinéncia, num contexto que, tendo primeiro pgssa%do do «ar}?tema
ao didlogo» '8, continuou o seu percurso do «didlogo 4 indiferenga» . Nas
palavras concisas e acertadas de Angel Castifieira: «Antes~ dos anos ses-
senta, a Igreja sentia-se incapaz de dialogar com as pretensdes de absolu:co
da modernidade... Apos os anos oitenta, a pés-modernidade parece ndo
poder dialogar com as pretensdes de absoluto do cristianismo. Na transi-

6 Em certo sentido, &€ essa a tendéncia do volume conjunte FUSSEL, K.; SOLL].EL, D.;
STEFFENSKY, F - Die Sowohl-als-auch-Falle. Eine theologische Kritik des Postmodernismus.
L , 1993. .

e 17 Assim j4 o titulo de KASPER, W. - Die Kirche angesichts der Herausforderung der Post-
moderne. Stimmen der Zeit 215 (1997) 651-664. GISEL - Résonances, 409, considera-a, l_nesmo, ma
oportunidade: «Em toda a condigio on em todo o destino se escondem riscos & oportunidades, alids

orcionais». B -
o 8 Segundo a famosa expressfio de R. Garaudy, cit. em A. CASTINEIRA - La experiencia,
103.
9 fbicem, 107.
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¢do e desconcerto que vai da modernidade 4 pés-modernidade, coloca-se,
com preocupagdo, a questéio de saber se o cristianismo serd capaz de se
tornar novamente significativo para os homens de hoje ou se, pelo con-
trério, voltard aos quartéis de inverno, ao refiigio interior, surdo perante os
novos fenémenos culturais» %,

Penso residir, nesta questio bdsica, toda a problemdtica de uma lei-
tura da cultura actual como sinal dos tempos, por parte de qualquer teo-
logia. E, como j4 se vai delineando, a pedra de toque dessa leitura revela-
-se, cada vez mais, a questio do absoluto e das concepgdes do mesmo. O
que néo significa que a tarefa seja propriamente simples. A complexidade
da situagdo e das concepgBes em jogo ndo permite tal simplificacdo, que
seria inadmissivelmente redutora. Por isso, & necessdrio, mais do que
nunca, um trabalho de diferenciagio de muitos conceitos e posigbes, a fim
de se poder chegar a um minimo de discernimento — talvez 0 maximo que
nos € possivel, mas sem divida o minimo que nos é imprescindivel.

2. Aspectos da revisdo

Para uma mats correcta leitura da revisio da modernidade &, antes
de mais, indispensdvel uma correcta leitura da prépria modernidade. Lei-
tura, cuja correcgio ndo € facil de conseguir, dada a complexidade do fené-
meno, ou dos fenémenos a que se aplica esse nome — e dada a multipli-
cidade das concepgdes dos mesmos, subentendidas em cada uma dessas
aplicagdes 2.

1. Primeiro que tudo, torna-se imprescindivel nomear, ainda que
muito resumida ¢ esquematicamente, algumas das dimensdes e concepedes
da modernidade. Ora, é dado mais ou menos consensual que o termo mo-
dernidade se aplica, pelo menos, em trés sentidos algo distintos: em sen-
tido sécio-econémico, para definir um sociedade técnico-industrial, orien-
tada para o bem-estar; em sentido filosé6fico-cientifico, para referir uma
forma de racionalidade centrada na ilustragfio e no progresso; em sentido
estético-cultural, para definir correntes artisticas inovadoras, centradas no
individuo criador. Se bem que todas estas dimensdes se encontram es-

® Ihidem, 107-108.

M Para uma viséo histérica, aprofundada ¢ muito documentada, dos vérios conceitos de
iluminismo (modernidade), ver: PEREIRA, M. Baptista - Modernidade e Secularizacdo. Coimbra,
1990, esp. 3-64.

-
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treitamente interligadas, centrar-me-ei mais no seu sentido filoséfico-
-cientffico.

Jean Baudrillard, num artigo jd cldssico da «Encyclopaedia Uni-
versalis», fala da modernidade como «modo de civilizagdo» 2, que se opde
ao modo da tradi¢dio e se funda na homogeneidade, por oposigio a diver-
sidade das culturas. B, simultaneamente, «mito e realidade»; e s6 é mo-
dernidade, enquanto sistema ¢ mito — tal como a tradigdo; ou scja, pode
considerar-se uma espécie de «tradi¢dio do novo» (Harold Rosenberg).
Nesse sentido, «ela faz da crise um valor..» — paradoxalmente, por
reaccdo A crise ou mesmo derrocada das anteriores visdes do mundo, no
crepisculo da Idade Média, abalada pelos nominalismos. A modernidade
pode ser vista, entdo, como resultado da crise de uma cultura, que néo
supera essa crise apenas pela construgio de uma outra cultura, senéo que
constrdi essa nova cultura com base na prépria situagéo e no préprio con-
ceito de crise. A categoria de crise, enquanto origem ¢ enquanto marca
permanente, permitiria, assim, uma leitura de todo esse modo de civili-
zagio, a que hoje chamamos modernidade. «Esta torna-se entdo um valor
transcendente, um modelo cultural, uma moral — um mito de referéncia,
presente em todo o lado e mascarando, com isso, em parte, as estruturas
e as contradi¢des histéricas que lhe deram origem» *.

Mas a forma mais correcta de abordar a modernidade, em toda a sua
complexidade, é a descri¢do e ndo a defini¢cio. De um modo muito geral,
ndo exaustivo, ela pode descrever-se por um certo niimero de orientages
que a foram determinando: _

- pela sua orientagfo produtivista, ao nivel técnico cientifico — orien-
tacio que ird dar lugar ao consumismo, mais tipicamente pés-moderno;

- pela sua orientacéio — pelo menos em parte — para uma concep-
¢io cientificista da razdo, que ird dar origem a uma racionalidade instru-
mental e unidimensional, fortemente posta em causa pela pés-modernidade;

- pela sua orientagdo para uma epistemologia da captaggo e do domi-
nio — na sequéncia da qual nascerd o mundo tecnocrata, principal causa
da dialéctica da modernidade;

2BAUDRILLARD - Art, 140; HABERMAS, I. - Der philosophischer Diskurs der Moderne.
Frankfurt a. M., 1988, esp. 16, prefere considerd-Ia como «conceito de oposigio» normativo, colocando
o acento, desse modo, no caricier critico e emancipatério desse «modo de civilizagfo», em relagio
aos mundos antigo e medieval {(em relagdio ao que o precedia, no fim de contas). O conceito crono-
l6gico de nostrum aevum da lugar, assim, ao conceito valorativo de nova aetas (Cf. ESSEN - Und
die Zeit, 23).

BBAUDRILLARD - Art, 140.
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o pela suva orientagdo dualista, na separagiio entre estado e vida
privada — que ird entrar em crise com a vacilagiio do estado centralista
€ burocrata;

- pela sua orientaglio secularizante, que separa 0 mundo profano
c¥o mundo sagrado ou religioso — e cuja dialéctica ird provocar a tenta-
tiva de superagdo, por uma nova visio de conjunto, como veremos mais
adiante,

- pela sua orientagHo pretensamente totalitarista ou universalista —
em paradoxal contraposicio s anteriores — que afirma a unidade como
uniformidade e a opde 2 diferenga, exaltada entio pela pés-modernidade.

. y pela sua orientago para o sujeito individual e para a sua conscién-

¢1a autonoma — por oposicéo a qualquer despersonalizagdo que ird marcar
na sua dialéctica, a morte do préprio sujeito; ’

- pela sua orientag@o para uma histéria linear e em evolugio, rumo
a.um. fim utdpico, sobretudo na fisionomia que adqujriu nas famos;s uto-
p;asflr’nanentes — concepedo que ird provocar uma consciéncia de fim da
histéria, na instauracdo de um pretenso «eterno retorno do mesmon;

- pela sua orientacdo para a mudanga, através do progresso, contra
toda a tradigio — orientagdo que se tornard, cada vez mais, no lema da
mydanga pela mudanga. A moda, enquanto manifestacio mais visivel dessa
orientagdo bdsica, constituird, assim, como fruto da tmodernidade, uma das
marcas da sua prépria crise. Da ruptura como mito, passa-se, também aqui
4 uma eterna repeticdo do mesmo e a igualdade de tudo. ’

. Em todas estas orientagdes bdsicas — e nas suas consequéncias
directas — se revela jd a profunda ambiguidade da modernidade cujo
p.a.radoxo se articula na constante dialéctica entre emancipagio e ic,leolo—
gla e que acabou por dominar a histéria dos ltimos séculos — sem excep-
tuar o nosso,

Por seu turno, a concepgdo que marcou muitas posi¢des da Igreja
no século passado e primeira metade deste, frente i modemidade baseava-’
-se numa leitura em termos de agnosticismo. Segundo essa leitur,a, a razao
hllmana, .c.onsciente da sua autonomia, procedeu a uma forte auto-limita-
Q’a('), demitindo-se de qualquer possivel conhecimento de Deus, como coro-
lam_) da sua demissdio do conhecimento metafisico e Iimitan(,ilo—se a uma
Pposi¢ao imanentista, cientificista, essencialmente positivista e materialista.

) Paradoxalmente, contudo, essa Posi¢do imanentista, por auto-limi-
tflgao agndéstica da razdo, sucedia a uma posigio essencialmente raciona-
gsta, que tlido reduzia — mesmo o conhecimento de Deus — ao ambito

€ uma razao «natural». Embora de sinal contrdrio ao agnosticismo, essa
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posigio marcou profundamente muitas dimensdes da modernidade, assim
como a critica radical que esta desenvolveu contra qualquer tipo de reve-
lagio — em particular, contra a orientagfo da fé cristd para uma Revelagio
(sobretudo de verdades tedricas), por parte de Deus. «Além da critica a
determinado uso ideol6gico da Revelagiio, o [luminismo recusou a Reve-
lagiio no sentido de comunicagfo feita por Deus ao homem de verdades
teéricas sobre o mundo, o homem ¢ a histéria, que, ao transcenderem a luz
natural do intelecto, lhe impunham o assentimento de uma obediéncia ra-
cional» . Tal critica enraiza-se, profundamente, nio s6 no radical raciona-
lismo iluminista, mas também numa determinada epistemologia moderna,
que concebe todo o conhecimento como captagdo da realidade, para a
objectivar e a dominar, estabelecendo-lhe as regularidades e as leis *. No
contexto dessa concepgdo de conhecimento, torna-se impensavel um
conhecimento de fé como correspondéncia a uma revelagio; mas acaba por
se tornar, também, impensdvel um conhecimento de Deus, por defini¢ao
ndo objectivdvel nem domindvel pela razdo humana. Dai ao agnosticismo

criticado, € menos que um passo.
Tais posigBes, definidas pelo imagindrio representativo — e, sem
diivida, redutor — da Igreja oficial, eram atacadas a partir de fora e sem

2 PEREIRA - Modernidade, 341: «Esta discussio entre Iluminismo e Teologia transformou
o pomo de discérdia da Revelagdo ndo s6 no centro de interesse das duas partes mas também em
dimensao essencial da compreensfio do Cristianismo e desta interpelagfio iluminista vinda do exterior
da fé resultaram expressoes como ‘fé na Revelagio’, ‘teologia da Revelagdo® e ‘religifio da Revela-
¢iio’». O autor inspira-se em SECKLER, M. - Die Aufklirung — Eine Herausforderung fiir das
Christentum als Offenbarungsreligion. In KERN, W. (ed.) - Aufkliirung und Gottesglaube. Diisseldorf,
1981, 51-63. Note-se que a moderna critica da Revelagdo foi, por um lado, origem da identificago
do cristianismo como «religifio revelada» e, por outro, proporcionada por ¢ssa identificagio exclusiva,
j4 que o principio de revelagfio se apresentava contririo aos ideais modernos. O que, no fundo, revela
um acordo implicito entre a teologia anti-modernista e a prépria modernidade: a concepglio do cristia-
nismo, apenas a partir do principio da revelagdo (Cf. ESSEN - UUnd die Zeit, 29). Nesta base, outra
via nfio parecia possivel, senfio a de uma antinomia de miitua concorréncia (mais patente no interior
da teologia catélica) — ou entfio, de uma autonomia de mutua indiferenca (mais viva no seio da teo-
logia protestante).

B Cf. a pertinenie critica de GADAMER, H.-G. - Wahrheit und Methode, Gesammelte Werke
1. Tiibingen 1986 (1960). Haveria que ter em conta, contudo, que o citado principio de revelagéo,
apresentado como alternativa ao principio da razio auténoma, compartilha, no fundo, 0 mesmo pressu-
posto epistemelégico moderno, pois pretende, com esse princfpio, fornecer o «fundamentum incon-
cussum», a0 bom estilo da procura cartesiana de certeza, o que conduzin precisamente a uma concepgio
«tedrico-instrucionalista» da Revelagdo, concebida apenas como comunicagfio de verdades absoluta-
mente seguras ¢ inacessiveis i razfio (os chamados «mistérios da fé»). Claro gue essa comunhéio
episternolégica ndo permite esconder as diferencas; mas haverd gue requestionar também aguilo que
existe em comum e se enconira sujeito a revisio (como, alids, j4 indicou a Dei Verbum, do Concilio
Vaticano IT).
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compromissos, sem que de algum modo se tematizassem os proprios para-
doxos internos & modernidade — de tal forma que se poderia afirmar, em
relagdio & vasta contenda entre cristianismo e modernidade, ndo se saber
«8¢ — cum grano salis — foi o mundo que recusou a Igreja ou a Igreja
0 mundo» %,

2. Ora, estas vdrias dimensées da modernidade, na sua complexidade
propria, irio provocar a multidimensionalidade da sua revisdo, também
ela sumamente complexa. Uma breve tipologia poderd ajudar a uma orien-
tagiio minima, no interior de tdo densa floresta.

a) Comegando pelo aspecto referido em tltimo lugar: o agnosticismo,
que porventura tenha marcado alguns aspectos da modernidade, conduziu
a critica da referéncia metafisica, tipica da chamada pés-modernidade.
Nesse aspecto, existe uma forte linha de continnidade entre uma e outra.
Mas também se manifesta, de forma paradoxal, uma ruptura. E que o
agnosticismo da modernidade nio era total, pois estava acompanhado de
uma racionalidade «forte». Se se pode falar de uma agnosticismo teols-
gico, no se pode propriamente falar de um agnosticismo filoséfico, pois
continuaram a construir-se explicacdes globais e tltimas da realidade,
apenas com base noutros pressupostos e noutros sistemas — noutros para-
digmas, dir-se-ia hoje. Se o fim da metafisica se encontra latente ji na
modernidade, ele ndo se manifesta abertamente sendo na fase de revisdo
da mesma, marcando, assim, uma das mais profundas dimensées da pés-
-modernidade ¥. De forma paradoxal (j4 presente em Nietzsche), a pés-
-modernidade vive da convivéncia entre o regresso do transcendente —

BKRINGS, H. - System und Freiheit. Freiburg; Miinchen, 1930, 218. Note-se que digo «eram
atacadas» e ndo propriamente «s30», pois se assistiu, nesse campo, a uma profunda transformacio —
40 contririo do que parece manter PEREIRA - Modernidade, 337: «Um secular contencioso com as
categorias do pensamento moderno tem impedido a mensagem cristd, que se apropriara, modificando-
-4, da visdo helénica do mundo, de se tomar inteligivel, comunicivel e praxisticamente transforma-
dora como fermento da existéncia pluridimensional e conereta do homem modermos (sublinhado men).
Se € verdade que a alguns redutos anti-modernistas se Ppossam aplicar tais palavras, penso ndo se poder
dizer o mesmo em relagio a uma posi¢Eo global da Igreja, mesmo dos documentos do Magistério, pelo
menos desde o Concilio Vaticano 11 para ci. Pelo contrério, se houvesse algo a rever nessa posigic
«oficial», talvez fosse o estatuto de uma alianga por vezes demasiado ingénua, com muitos aspectos
ambiguos da propria modemidade (sem que essa revisdo de algum modo significasse a liquidagio total
dessa alianca, altamente positiva e, no fundo, irrevogsvel).

¥ Seria interessante discutir, em que medida o fim de determinada metafisica estava latente
nela mesma — ou seja, metaforicamente, em que medida a «morte de Deus» estava implicita no pré-
prio conceito de Deus. Uma leitura conjunta de Nietzsche e Heidegger, a este propésito, poderia for-
necer um forte contributo 4 elucidagiio desta complexa questio.
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por oposigio ao redutor imanentismo moderno — e a constante destrui¢io
de toda a metafisica, como unidade fundamentadora transcen_dente. .
b) Paralelamente, assistiu-se a recuperacio de uma eplstemc’ﬂogla
da «revelagdo». A concepgio de verdade alargou-se, muito para além da
sua redugio 16gico-empirica a uma adequacéio do intelecto (ou' da propo-
si¢ao linguistica) e da coisa (res ou realidade)‘. pe facto, anterior mesmf)
a possibilidade de qualquer formulac@o proposicional ou de qua}qu_er veri-
ficacdo da sua adequagio 4 realidade, a verdade con.s1ste na propria reve-
lagdo que a realidade empreende de si mesma. Martin Heidegger, um dos
filésofos do nosso século que mais directamente se ocupou com essa ques-
tdo, concebe o ser da verdade como a verdade do ser, na qual partlcipam
todas as formas derivadas da sua articulagfo. E a verdade do ser ndo se
conquista nem se formula logicamente, sendo que se revela a si mesma,
destinando-se a ser acolhida na sua alteridade. i

Dessa caracterizacdo do dinamismo da verdade como revelagao./
/ manifestagiio de si mesma surgiu a quilo que se costuma chamar filosofia
hermenéutica ou mesmo «razio hermenéutica» . Segundo essa forma de
pensamento, a verdade no se conquista através (‘ie.um processo metodo-
16gico de apoderagdo do objecto, por parte do sujeito, na me.dl‘da emn que
determina as leis que o constituem. A prépria formulagdo de juizos \.fe’rt.ia-
deiros — ou falsos — sobre arealidade, assim como a formulagfio de 'cntenos
que tornem possivel a sua distingdo, nédo € vié\fel serfl que., Apr.ewamente,
a prépria realidade se nos revele. Ou seja, a dm.lensao eplfa_n.lca da ver-
dade e da realidade precede a sua dimensdo logica ¢ congmtlva.-

Ora, a atengfio a essa dimensdo epifinica provoca uma atitude de
abertura para o préprio mistério da realidade, o mistério fle ser ¢ do 's:er,
que precede todo o processo do saber. Dai resulta, tambem,. a conscién-
cia de que qualquer actividade racional se encontra, sempre, imersa nesse
mesmo mistério. E que, por isso, s¢ encontra sempre situada num contexto
de articulagdo desse mistério. Ou seja, a razio € sempre articulada nas
racionalidades situadas cultural e historicamente. o

¢) Também o problema da secularizacdo das Cl.éIlClaS, da filosofia,
da politica e da vida em geral — até mesmo do cristianismo — s'e encontra
sujeito a revisdo. E talvez seja este um dos as.pectos que mais marca a
diferenca entre a modernidade e a pés-modernidade. .E queﬂa fisionomia
da secularizagio moderna, independentemente da configuragio extrema do

B Cf. GREISCH, J. - L'dge herméneutique de la raison. Patis, 1985,
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«secularismo» agressivo, assumiu-se como separacdo radical entre as vérias
dimensdes da sociedade, sobretudo entre o mbito pretensamente sacro e
o profano #. Ora, a revisfo da modernidade toma progressivamente cons-
ciéncia do artificialismo dessa separacfo. A generalizada concepcio de
que determinados dmbitos nada t€m a ver com outros comega a desapa-
recer das mentalidades holisticas actnais, que cada vez mais tomam cons-
ciéncia da estreita interligacio de todos os dmbitos da vida. A legitima
autonomia de determinados campos sociais néo significa, em sentido abso-
Iuto, a sua autarquia e a sua auto-referéncia, dado que tudo tem a ver com
tudo. Do ponto de vista sécio-politico, uma secularizacfio entendida nesse
sentido radical poderia conduzir &s maiores atrocidades, cometidas por
sistemas ditatoriais, sem que se possa pdr em causa a sva legitimidade,
sempre que isso significasse uma intromiss&o nos seus Ambitos de autono-
mia. Do ponto de vista mais especificamente cristéio, uma posiciio de secu-
larizag#io radical pode conduzir — e, de facto, muitas vezes conduziu —
por um lado, 4 impoténcia do Evangelho frente a sistemas politicos viola-
dores dos direitos humanos, em nome da autonomia do contexto politico,
por outro lado e como reverso da medalha, a um fideismo crasso, em nome
da autonomia do contexto crente **, A fé ou mesmo a religifio surge, entiio,
como o «outro» da razdo e da ciéncia, até da politica, que a modernidade
pretende ver desaparecer e que a pés-modernidade pretende ver regressar
— mas, a concepgiio de base ndo deixa de ser, paradoxalmente, a mesma.
Mais adiante voltaremos a esta questiio central *.

d) Esta inclinag¢fio compartimentarista da modernidade conduziu ao
contextualismo cultural, via teoria wittgensteiniana dos jogos de lingua-
gem, alargada as posicGes da chamada «incomensurabilidade» dos contex-
tos, que proliferam sobretudo em terreno pragmatista americano *. Mais

2 Cf. PEREIRA - Modernidade (trata-se do melhor estudo que conhego, sobre o assunto,
escrito ¢ publicado em Portugal).

30 que, sintomaticamente, se manifesta na recepciio que uma determinada «teologia pds-
-moderna» faz da teoria dos «jogos de lingnagem» (Cf., relativamente ao caso de G. Lindbeck:
DUQUE, J. - Verdade, doutrina e contexto. Ecumenismo na Pds-modernidade. Igreja ¢ Missdo 178
[1998] 179-194).

3 Neste contexto se insere a necessidade de repensar o significado do famoso «regresso do
sagrado», neste final de século. No scu sentido mais geral, esse regresso revela um problema dei-
xado por solucionar, por parte da secularizagiio — nas palavras de PEREIRA - Modernidade, 374:
«0 fendmeno da secularizagio pds em evidéncia a dimensio do «século» ou espago da diferenca em
que se realiza 0 mundo da autonomia e da liberdade humanas. A vertigem da razio auténoma, cons-
trutora do novo mundo dos homens, colorin de absoluto a diferenga conquistada, substancializando-
-a e reprimindo a face relacional do homem, mormente no dominio do Sagrado».

2 A obra de R. Rorty poderd ser apresentada, aqui, como paradigmdtica.

B
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uma vez, uma fragmentarizagio latente na modernidade veio a manifes-
tar-se, em toda a sua amplitude, na pés-modernidade. De forma mais uma
vez paradoxal, a revisio da modernidade faz conviver tendéncias holis-
ticas de compreensdo global da realidade com tendéncias fragmentaristas,
que pdo admitem uma unidade fundamentadora, ainda que fosse apenas
imanente 4 nossa realidade.

¢) Desta fragmentarizagfo outra coisa ndo se poderia esperar sendo
uma forte crise interna da razdo e, a ela ligada, das questdes da verdade
e do sentido. Deixa de fazer sentido falar numa razio universal, unitiria,
como referéncia dltima de todos os dmbitos da vida humana. O meta-
-relato da unica razdo fundamentadora da identidade do ser humano foi
despedacado em pequenos relatos, articuladores de razdes parciais ou
fragmentérias — alids, ter-se-4 apenas revelado aquilo que sempre foram,
ao contrério daquilo que dissimularam ser: relatos parciais, pequenas fun-
damentacgdes relativas e débeis.

Por outro lado, os problemas do &mbito social ou mesmo global,
levantados pela razdo forte da modernidade, desde muito cedo que
manifestaram a intrinseca ambiguidade da mesma. A pés-modernidade
mais ndo faz do que colocar a claro essa profunda ambiguidade. «A ra-
zfio, perante cujo tribunal (Richterstuhl) até agora tudo deveria responder,
encontra-se, entretanto, sob acusagao... Perante a dialéctica do progresso,
a modernidade ndo pode continuar segura da sua racionalidade, nem da
sua secularidade» . As dendncias da razio instrumental (Horkheimer,
Marcuse, Habermas), da razdo identificadora (Adorno), da razio unidi-
mensional (Marcuse), da razdo funcional ou estratégica (Habermas, Apel),
da razdo sistémica (Habermas contra Luhmann), sobretudo por parte da
Escola Critica de Frankfurt, numa alianca de leituras filoséficas e socio-
légico-politicas, conduziram & consciéncia da dialéctica, sendo mesmo da
aporia da razdo ilustrada. Manifesta-se, assim, a consciéncia de que «a
razfio moderna niao pode, ela propria, garantir as orientagdes de sentido,
das quais na realidade vivia e das quais dependem realizactes de liber-
dade, mediatizadas individual ¢ socialmente» .

f) A crise da razdo forte — ou a tdo apregoada «morte de Deus»,
em certa linguagem metaférica — foi acompanhada pela entretanto ndo
menos apregoada «morte do sujeito», colocada a nu sobretudo pelo

BHOHN, H.-1. - Krise der Inmanenz. Religion an den Grenzen der Moderne. Frankfurt a.
M., 1996, 13.
#ESSEN - Und die Zeit, 43.
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estruturalismo, na medida em que tirava as consequéncias da aplicagiio,
ao ser humano, do método cientifico, via ciéncias humanas ¥ — assim
como Deus tinha morrido, as méos da «ciéncia divina». Mas em que sen-
tido(s) morren — ou se diz que morreu — o sujeito? Antes de mais,
poderiamos adiantar, de forma brusca, embora um tanto redutora: porque
se tormou deus (dominador e responsivel de tudo), morre como morreu
Deus (a sua dnica desculpa é ndio existir!); porque se tornou autdrquico,
pretensamente fundado origindria e exclusivamente em si mesmo, as cién-
cias humanas constatam a morte dessa autarquia; a linguistica e a cor-
respondente filosofia da linguagem mostram um sujeito feito a partir da
linguagem — um sujeito que se torna, por isso, apenas sinal e ndo mais
sujeito. Nessa linguagem feita de diferengas internas e de sentidos cons-
tantemente adidveis, plasma-se a auséncia de identidade do sujeito hu-
mano. Do je pense cartesiano, passa-se ao ¢a pense estruturalista. Vence
0 apriorismo do sistema (sobretudo do gramatical), frente ao apriorismo
do sujeito. Nas palavras precisas e perspicazes de Vergilio Ferreira, «o
discurso é retomado em si mesmo ao modo do séc. XVI. Com a diferenca,
porém, de que ele ndo remete para nenhum outro discurso oculto, mas se
fecha nos seus préprios limites. E daf a conclusiio singular de que pela
primeira vez o ser do homem e da linguagem tenderdo a reunir-se num sé
todo — o que jamais aconteceu» %,

No fundo, a despedida de uma referéncia a algo ou alguém, simul-
taneamente transcendente e fundante do sujeito e das suas relagdes aos ou-
tros e ao mundo, redundou muitas vezes num extremo individualismo e,
paralela e paradoxalmente, num extremo colectivismo. Trata-se, em ver-
dade, de duas faces da mesma moeda cunhada por determinadas tendén-
cias da modernidade e que revela de forma pldstica a interna dialéctica da
mesma.

g) Um outro aspecto, ndo menos significativo ¥7, da revisio em and-
lise prende-se com a superagdo do cientificismo, ou seja, da pretensio da
razio cientifica em se afirmar como tdnica forma de racionalidade e de
saber *, Ora, durante os finais do séc. XIX e, sobretudo, no nosso século,

3 Cf. FERREIRA, Vergilio - A morte do homem. In IDEM - Espaco do invisivel IIT. 2* ed.
Lisboa, 1993, 27ss.

* FERREIRA, Vergilio - Questionagio a Foucault ¢ a algum estruturalismo. In Thidem,
269 ss, 290.

TKASPER - Die Kirche, esp. 653ss, considera-o, mesmo, um dos trés mais significativos
micleos da p6s-modernidade.

*®Em certa medida, no sentido daquilo que pretende a chamada «terceira cultura».
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variadas correntes filoséficas, dos mais diversos quadrantes, foram colo-
cando em questdio esse absolutismo cientifico. A superagdo mais espe-
cificamente pés-moderna contrapfe, a esse reducionismo, as dimensfes
estética e mistica, no sentido mais vasto — e também mais diluido — dos
termos. Em geral, a estética tem af uma relacfo ténue ao mundo artistico,
afirmando-se mais como esteticismo da existéncia, centrada no fruir agra-
d4vel dos momentos da vida, embelezando-os 0 mais possivel e, desse
modo, encobrindo com uma capa cor-de-rosa a verdadeira realidade. A
mistica, por seu turno, assume aspectos mais proximos de uma fuga da
realidade, qual droga espiritnual — ou mesmo fisica -— que nos liberta
dos problemas concretos, para nos inserir num mundo ideal, construido &
la carte, a bel-prazer do consumidor, sem problemas mas também sem
verdades; mistica que é, por ignorincia, confundida com a grande tradi-
¢do mistica cristd *.

h) Se todo o pensamento ocidental, que conduz & modernidade e, de
certo modo, nela culmina, estd marcado por um concepgio histérica da
realidade, a qual assenta na ideia de um progresso continuo da Humani-
dade, rumo a uma consumagéo final, a revisdo da modernidade colocou
essa ideia profundamente em causa. De facto, a orientaciio escatolégica
da histdria — precisamente com vista ao seu sentido final — assim como
a correspondente ideia de progresso, sofreram graves abalos com as diver-
sas crises deste século. Nesse sentido, passou a falar-se mesmo de um «fim
da historia» e do regresso da ideia do «eterno retorno do mesmo», para
designar com isso o final de uma concepgiio linear do tempo, orientado
para uma consumacio final, seja cla imanente ou transcendente a historia.
O pensamento do fim da histéria significa, como tal, um pensamento da
auséncia de escatologia, na medida em que reduz a histdria & pluralidade

*Cf., a este respeito, o artigo intercssante (enquanto sintoma paradigmético) de CORREIA,
Clara Pinto - As laranjeiras. Didrio de Noticias 10.01.99: «O convento [da Flor da Rosa] era agora
a casa grande de uma vasta congregacio ecumnénica... O cendrio tinha mais simbolos religiosos do
que todos os que vém nos diciondrios, e de vez em quando uma das pessoas instalada dentro de um
dos virios grupos de oficiantes soerguia-se sem pressa para nos passar um charro... O que € que se
celebrava ali? Se bem percebi, a procura de um caminho que ainda nos espera depois de o termos dei-
xado ao abandono... J4 percebemos que nfo temos grande jeito para construir 0 bem comum e que
podemoes muito pouco perante as vicissitudes universais do planeta gque herddmos. Mas ainda podemos
fazer o que sempre pudemos fazer desde que somos humanos... JA percebemos que ndo hd vitdrias
finais nem verdades absolutas... Estamos a precisar de uma enorme ceriménia comunitéria, mas desta
vez inventaremos os rituais 3 medida que os celebrarmos». Eu acrescento: A néo ser que um qual-
quer ditador se lembre de os impor! Que fazer entfio? Em nome de que «verdade» ausente se recu-
saria essa imposicio?
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das histdrias diversas e desconexas, sem as orientar para wm fim unitdrio,
que lhes dé um sentido também unitdrio. Com a queda da histéria assiste-
-se & derrocada, quer das utopias de toda a ordem, quer da prépria orien-
tacdo escatoldgico-religiosa da histdria, herdeira sobretudo da tradicdo
judeo-cristd, O unico sentido para o existir ¢ para o real ji nfo estd no
futuro, mas no presente, que por isso deve ser vivido, no sentido da feli-
cidade individual, até ao extremo das suas potencialidades, sem nada mais
esperar.

i) Por tltimo e em sequéncia de todos os clementos anteriores, é
irrecusdvel que a revisdo da modernidade em relagio a problemadtica do
religioso estd marcada, de modo especial, por uma forte ambiguidade. A
«Morte de Deus» anunciada ou constatada pela modernidade, sucede um
avassalador regresso dos deuses. A morte do mito, que constitui uma das
mais prementes dimensdes da ilustragio, sucede um proficuo regresso da
mitologia. A seculariza¢fio den lugar a uma estranha repaganizacio. A Ilus-
tracdo racional e anti-ideolégica cedeu a toda a espécie de fundamenta-
lismos. O desencanto { Entzauberung, na linguagem de Weber, Horkheimer
e Adorno), que parecia ter animado todo o processo da modernidade,
redundou num claro e assumido regresso das magias mais baratas. Efei-
tos ndo claborados, directamente, pela revisio da modernidade, que se pre-
tendia presa de uma despedida sem regresso, isto é, de um estado de ser
que ndo promete nem espera substitutos para os espagos deixados vazios.
Mas o certo € que esses espagos estdo a ser preenchidos com uma sofre-
guidio inaudita.

Ora, todos estes paradoxos da prépria pés-modernidade tém levado
muitos a falar, j4, de uma «p6s-p6és-modernidade» *. Da minha parte, penso
tratar-se de aspectos diferentes — mesmo irreconcilidveis entre si — da
revisdo da modemidade. E claro que, na sua complexidade e disparidade,
esses aspectos acabam por se contradizer, constituindo muitos deles uma
espécie de regresso, quer de elementos da modernidade revista, quer mesmo
de elementos pré-modernos. Nesse aspecto, a pés-modernidade filosofica
e social toca-se com a pods-modernidade artistica, sobretudo com a
arquitecténica. No novo estilo de viver e de pensar, convivem, em aparente
perfeita harmonia, elementos em si antagénicos, assim como elementos

* Algo de verdadeiro se encontra nesta leitura, na medida em que determinadas propostas
cosmoldgicas neo-idealistas, neo-metaffsicas, neo-conservadoras, neo-religiosas se podem interpretar
como reacgio 4 famosa «era do vazio», instaurada, por seu turno, pela crise pés-moderna — ou por
oma determinada dimensfio das pés-modemnidade.
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de diversas épocas e culturas, numa globalidade cuja unidade €, afinal
de contas, a prépria falta de unidade. Assim é, por exemplo, determinado
estilo de regresso do religioso, paradigmaticamente representado pela New
Age, que retoma nitidamente visdes metafisico-idealistas da realidade —
para ja ndo falar em mundividéncias asidticas, africanas ou americanas
adaptando-as & actual sociedade consumista *.

De qualguer modo, essa complexidade s6 contribui para aumentar
a nossa geral perplexidade frente a situagio em que nos encontramos, mais
dominada pela confusdo sem fronteiras delimitadas do que por posi¢des
claras. Em semelhante contexto, torna-se dificil ler, seja o que for, como
sinal dos tempos. E preciso, pois, construir uma hermenéutica minima,
que possibilita uma incipiente orientagdo. Ora, nfo ha orientagio sem um
minimo de critérios que a definam. Como tal, penso ser urgente repensar
esses critérios, no interior da contemporinea torre de Babel. Critérios que
passariio, necessariamente — € passo 0 gongorismo —— por uma revisio da
revisdo da modernidade — e serd nessa revisdo da revisdo que se cons-
truird uma hermenéutica critica da pés-modernidade, em nome da f€ cristd,
ou seja, s6 assim se fard uma auténtica leitura dos sinais dos tempos.

3. Revisao da revisdo

1. A revisdo da revisio pauta-se pela impossibilidade de uma total
despedida de determinadas categorias, que animaram toda a histéria do
ocidente cristio, ndo apenas da modernidade *. Claro que essas categorias
ja ndo podem apresentar-se na sua fisionomia pré-moderna, nem mesmo
moderna, mas numa fisionomia nova, marcada pela revisdo até agora refe-
rida. Sdo elas, resumidamente: a metafisica, o sujeito, a razio, a revelacio,
a identidade, a tradigfo, a escatologia, a autonomia, a poética da imaginagio
¢ a ética. Vejamos uma de cada vez.

a) A metafisica — Frente 2 critica da metafisica ¢ apesar de toda
a pertinéncia que se lhe possa reconhecer, em muitos dos seus aspectos,

4Cf, DUQUE, J. - O Espirito e os espiritos. Heterodoxias pneumdticas. In Brotéria Dez. 1998,
581-602.

42 Algumas das quais foram, contudo, acentwadas pela modemidade ou colocadas mesmo no
centro do seu interesse. Por isso mesmo, nenhuma teologia em contexte «pds-modemno» pode pres-
cindit da referéncia — ainda que sujeita a necessdrias revisGes — & prépria modernidade e As temé-
ticas por ela salientadas, entre as quais sobressai a orientago antropolégica (Cf. RAHNER, K. - Theo-
logie und Anthropologie. Schriften zur Theologie VIII, Einsiedeln 1967, 43-65).
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uma revisiio da revisdo obriga-nos a admitir a imposstbilidade de eliminar
toda a metafisica, j4 que, na realidade, 36 uma metafisica o poderia fazer
— e jd nfio o faria, apenas a substituiria por outra. Ora ¢ isso mesmo que
tem vindo a acontecer. A maioria das fisionomias da metafisica cldssica,
sujeitas a uma profunda revisdo, foram transfiguradas numa forma diferente
— ou em formas diferentes — de metafisica, que pretendem instaurar um
pensamento «pés-metafisico» * mas que ndo conseguem iludir, na prépria
articulagio da sua critica, o bdsico gesto metafisico da afirmacioc — ou
negacio — global sobre o ser da realidade total, enquanto tal.

De qualquer modo, néo se pode dizer que tenha sido um erro histé-
rico do pensamento toda a critica a que foram sujeitas muitas formas de
metafisica. Especialmente importante foi o reconhecimento subtil da ten-
déncia nihilista de todo o pensamento-metaffsico racional, na medida em
que, construindo uma leitura especifica da realidade, tende a anular a pré-
pria referéncia a verdade da realidade, ao seu ser, esquecendo-o e enco-
brindo-o nas leituras que dele faz. Importante foi, também e na mesma li-
nha, o reconhecimento de que esse estile de pensamento conduz 3 mani-
pulacéo tecnolégica da propria realidade, no intuito de a reduzir a estru-
tura matematizante que dela possamos construir. Nesse sentido, a critica
da metaffsica exige que a metafisica que sobrevive — ou que ressurge,
diferente, das suas préprias cinzas — tenha que estar constantemente atenta
a esse movimento nihilista que constantemente a tenta, para néo lhe sucum-
bir e para orientar a sua articula¢fio para a propria realidade, reconhecendo
a sua inabarcivel alteridade. Esse movimento metafisico nfio pode, apés
o percurso da filosofia da linguagem e da filosofia hermenéutica, prescin-
dir da sva referéncia & articulacio nas linguagens em que se dd ou nos
simbolos em que se nos dé a pensar, assim como nio pode prescindir da
sua insercdo histdrica e temporal, na qual articula a prépria transcendéncia
do ser. S6 assim deixard de ser mero aparato super-estrutural, construido
racionalmente por cima e contra a propria realidade. E, no «respeito», na
«devogio», na «atengio» A propria realidade, desenvolve a virtude da aten-
¢do a alteridade do dom origindrio da mesma realidade, que deixa de ser
pensado em termos onto-teoldgicos, como processo de uma causa primeira,
no interior de um nexo de causas segundas, mas que passa a ser pensado
como dom do prdprio doador origindrio, que se di enquanto d4 a realidade,
sermn por ela ser absorvido ou condicionado *,

“ Cf. HABERMAS, 1. - Nachmetaphysisches Denken.
4 (Cf. MARION, JI.-L. - Frant donné. Essai sur la donnation. Paris, 1996.
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b} O sujeito — Frente a uma pretensa destruicdo do sujeito, levada
a cabo por uma pés-modernidade radical — e, diga-se claramente, pela
actval cultura das massas e do consumo — a revisio da revisdo obriga-
-nos a defender a permanéncia de um sujeito, embora nfo subjectivista e
autdrquico. De facto, o sujeito dito moderno tornou-se como que no bode
expiatério da crise da modernidade. Mas a questio permanece, exemplar-
mente formulada pelo te6logo alemio Klaus Miiller: «Serd que com o su-
jeito se encontra, realmente, o culpado da miséria da teologia na moder-
nidade e, em geral, da — de resto indiscutivel — dialéctica dessa moder-
nidade» *. Tudo leva a, pelo menos, duvidar que assim seja.

Mas o mais importante € que a reducfio do homem a linguagem —
como simbolo mais radical da sua reducfo a estruturas de qualquer sis-
tema — conduzir4, segundo as proféticas palavras de Vergilio Ferreira, ao
facto de que «o ser do homem amanhd serd vazio...» ou de que «a filo-
sofia de amanhd serd uma ‘filosofia terrorista, ligada a uma prética poli-
tica terrorista’» *°. O mesmo pensador admite que, «na relagio de nés com
a nossa época... o tempo que nos coube estd pensando em nés. Nio, toda-
via, em vez de nds, mas por meio de nés. Porque sc ndo cstd nas nossas
méos o nosso proprio destino, € nas nossas mios que estd fazer que ele
seja nosso...» 7,

Mas, precisamente por isso, poderfamos adiantar para além do
proprio Vergilio Ferreira, que, se é em nds e pelas nossas mdos que 0 nosso
ser se torna nosso, nao o & a partir de nds. Ou seja, a nossa autonomia
nfo significa a nossa autarguia. Como tal, o sujeito recuperado, apds a
revisdo da modernidade, ji nfo é o sujeito moderno, que pretende cons-
tituir-se a partir exclusivamente de si mesmo, mas o sujeito que nio pode
abdicar da sua responsabilidade. Ora, responsabilidade é sempre, como a
palavra indica, resposta %. Como tal, o sujeito agora renascido das cinzas
¢ um sujeito que se pode definir, magistralmente, pelo titulo do notdvel

“MULLER, K. - Das etwas andere Subjekt. Der blinde Fleck der Postmodeme. Zeitschrift
fiir katholische Theologie 120 (1998) 137-163, 138.

“FERREIRA - Questionagdo, 292.

4 Ibidem, 300.

4 Cf. ROMAN, J. - Autonomia ¢ vulnerabilidade do individuo moderno. In MORIN, E,;
PRIGOGINE, L (et al.) - A sociedade em busca de valores. Lisboa, 1998 (orig. Paris, 1996), 39-49,
esp. 47-48: «O gesto de ‘responder por..." é um gesto de identificacio. Seria necessdrio voltar a ligar
a exigéncia de identidade, ndio por meio de um merc poder de se produzir a si préprio, por meio
da figura de uma autonomia absoluta, mas por uma figura que, a0 conirdrio, dd lugar & dependéncia,
aguilo que & a nossa histdria, aquile que nos cerca, que faz com que sejamos capazes de responder,
de assumir».
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livro de P. Ricoeur, Soi-méme comme un autre — si mesmo, COmMo um
outro ¥. A identidade do que somos €, em nds, dom do outro que nos con-
voca & nossa resposta responsével. O outro que &, antes de tudo, o outro
homem, o diferente *. Mas o outro que se encontra, sempre, no rasto do
infinito, do Qutro por exceléncia, em referéncia ao qual eu sou o que
sou € tu és o que és. Mas somos nés que $omos, MESmoO que 0 que Somos
o sejamos por dom de um terceiro que nos € transcendente. Como tal,
«a imersio do homem no Absoluto divino» ndo implica, como pretende-
ria ainda Vergilio Ferreira, uma transferéncia da sua «grandeza e, de certo
modo [d]a [sua] radicalidade para fora de si» *!, antes significa a sua autén-
tica grandeza e radical autonomia, porque supera cada sujeito individual,
no seu préprio individwalismo — sé nesse sentido 0 «homem supera
infinitamente o homem», sem deixar de ser profundamente humano . B
urgente repensar o conceito de sujeito ¢ de pessoa, muito para além do
significado que essas categorias terfio assumido na pré-modernidade, na
modernidade e mesmo na pdés-modernidade.

¢) A razdo — Frente A tdo apregoada climinagdo da forte razdo
universal, a favor, quando muito, de débeis razdes contextuais, a revisdo
da revisdo obriga-nos a defender a permanéncia de uma razéo unificadora,
como referéncia comum a todas as possiveis racionalidades — caso con-
tririo, as racionalidades parciais ou contextuais acabariam por se absolu-
tizar a si mesmas. Contudo, essa razdio unificadora teria que assumir a sua
realizagdo concreta em racionalidades parciais, sem que nenhuma dessas
se afirme dominadora das outras. Trata-se daquilo a que se poderia chamar

9 Cf. RICOEUR, P. - Soi-méme comme un autre. Paris, 1990.

% Seria importante referir, neste ponto, que a alteridade que interpela o sujeito ao seu pré-
prio ser, enquanto ser-resposta, & sempre uma alteridade mediatizada simbolicamente — sobretudo,
mediatizada pela linguagem e pela cultura, enquanto «condigdes reais da emergéncia do sujeito ou
da liberdade» (GISEL, P. - L’exces du croire. Paris, 1990, 180). A consciéncia dessa mediatizaggo,
tipica de uma critica hermengutico-pragamdtica da modemidade, é sumamente importante para a
nova concepeio de sujeito, construido a partir do outro (no sentido geral do termo). De qualquer
modo, 0 outro enquanto rosio concreto, humano, que me interpela a uma resposta responsdvel, £ ante-
rior & mais profundo que qualquer linguagem e qualquer cultura — mesmo que nelas se mediatize
— pois a elas nfio se reduz nem por elas pode ser totalmente abarcado (apenas o podem dizer, sem
punca o fixar num dito). Como tal, penso constituir a interpelagio do rosto do outro um ponto de par-
tida mais originrio, para a compreensdo do sujeito na superagio da modemidade e da pés-modermi-
dade, do que qualquer leitura a partir da linguagem ou da cultura — mesmo da sociedade e dos seus
mecanismos, mormente o econdémico.

S'FERREIRA - Questionagdo, 302.

2 Ao contrério, talvez, do «Super-Homem» Nietzscheano, que acaba por negar a sua pripria
humanidade.
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uma razdo transversal ou, ainda melhor, multidimensional, superadora,
portanto, da moderna raziio monolitica e unidimensional *. Assim enten-
dida, uma legitima critica da razfio absoluta e unidimensional, como a que
foi elaborada pela pés-modernidade, nfio implica manter ou reacender a
dicotomia entre a razdo e o «outro» da razdo, na sua mitua concorréncia.
As dimensdes da realidade humana sfio, antes, distintas dimensdes da pré-
pria racionalidade. Assim também a dimensdo crente, ligada & dimensdo
religiosa. Porque nfio falar de uma razdo crente ou da racionalidade pr6-
pria da fé ou da religifio, em vez de uma fé ou de uma religifio por distin-
¢do — ou mesmo por oposi¢io — a razdo? E urgente repensar as catego-
rias do relacionamento entre fé e razdo, a partir de um profundo repensar
dessas mesmas categorias, ndo mais definiveis em termos modernos ou pré-
-modernos *.

d) A revelacdo — Uma superagio de uma concepciio moderna de
conhecimento conduziu & revalorizagdo da prépria revelagdo do ser, como
manifesta¢do origindria da verdade da realidade. Nesse sentido, ¢ possivel
ler a estreita ligagio entre a fé cristd e o conceito de revelagio de forma
mais vasta, superando a oposi¢do tipicamente moderna entre revelagdo
histérica e razdo universal. De qualquer modo, mesmo uma revisdo do
conceito de revelagdo que supere o positivismo teoldgico tipico da moder-
nidade acaba por sucumbir, muitas vezes, a uma concepg¢dio ainda dema-
siado teorizante de revelagéo, tida apenas como comunicacdo de verdades
— mesmo que seja da verdade do ser ¢ do mundo em que vivemos, assim
como da verdade de nés mesmos. Torna-se importante, pois, orientar o
conceito de revelacdo para a dimensdo inter-pessoal de comunicagéio do
préprio Deus. Mas isso néo implica, como por vezes se pretende, eliminar
a referéncia a conteddos dessa revelagdo, jd que sem mediacdes ninguém
se comunica a ninguém — muito menos Deus ao ser humano.

Por isso, o alargamento do conceito de revelagdo & dindmica da auto-
-comunicagiio pessoal ou inter-pessoal, assim como a consciéncia da
necessidade de mediagdes linguisticas e culturais da mesma, conduzem a
situar a revelagdo judeo-cristd (biblica) num contexto de envergadura uni-
versal, permitindo concebé-la como revelagio da prépria realidade — de
Deus e do mundo. Mais uma vez, essa inser¢iio mais vasta, quer do ponto

3 Cf. a interessante, embora em parte problemadtica, proposta de WELSCH, W. - Vernunft.
Die zeitgeniissische Vernunftkritik und das Konzept der transversalen Vernunft. Frankfurt a. M., 1996.

% Como ainda & o caso, pelo menos tendencialmente, das concepgdes subjacentes 4 enciclica
Fides et Ratio.
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de vista epistemolégico quer mesmo do ponto de vista ontolégico, ird
permitir que a dimenséo teoldgica ndo redunde em falso sobrenaturalismo,
que assenta numa visdo positivista e fideista .

e} A identidade — Frente 2 critica radical de toda a moderna pre-
tensdo de unidade / identidade, a revisZo da revisio obriga-nos a afirmar
a imprescindfvel permanéncia de uma referéncia comum, na diferen¢a. Um
momento de identidade de sentido € necessario, mesmo ji para pensar o
préprio adiar constante do sentido, de sinal para sinal *. Alids, como pensar
a diferenca, enquanto tal, senfo por uma referéncia comum do que €
diferente? Caso contrdrio, a diferenca seria reduzida ao seu contririo, isto
é, 4 in-diferenga mitua dos véirios seres e contextos. Mas a referéncia co-
mum dos diferentes nfio € — como pretenderia a modernidade — anula-
dora dessas diferencas, no sentido de uma pretensa ou desejada unifor-
midade ¥. Trata-se, antes, de uma unidade relacional, que cresce na mes-
ma razio do crescimento da diferenca. Nesse sentido, frente 4 tend&ncia
uniformizante da modernidade, € importante salientar o profundo valor da
pluralidade da realidade e das visbes da mesma. O modelo cristio do
monoteismo trinitirio poderia ser, neste Ambito, inspirador de uma visio
mais correcta desse relacionamento tensional entre particularidade e uni-
versalidade. Nesse mesmo modelo se inspirard todo o ecumenismo autén-
tico, o tnico com algum futuro possivel.

Iy A tradigdo — a moderna oposi¢fio radical 4 tradicio deu lugar,
na pés-modernidade, a uma redescoberta da mesma, muitas vezes como

3 Cf, DUQUE, I. - Teologia e filosofia — relagdo revisitada. Theelogica 34 (1999} 133-167,;
Uma das criticas fundamentais & polarizacio entre natural (natura purg) e sobrenatural foi elaborada,
jé (em certa medida, por influéncia de M. Blondel), por LUBAC, H. de - Surnaturel. Paris, 1946;
IDEM - Le mystére du surnaturel. Paris, 1963, e, em certo sentido continuada por K. Rahner, sobre-
tudo com o conceito de «existencial sobrenatural» (o qual parece marcar, no interior da prdpria obra
rahneriana, uma reviravolta de uma concepgio autonemista ou natural da filosofia, para ema concep-
¢dio mais complexa e inclusiva). Cf., ainda: MALEVEZ, L. - Thélogie et philosophie: leur inclusion
réciproque. Nouvelle Revue Théologique 103 (1971) 113-144, esp. 114s; BERZOSA MARTINEZ,
R. - La teologia del sobrenatural en los escritos de Henri de Lubac. Burgos 1991; SESBOUE, B, -
Le surmneturel chez Henri de Lubac. RSR 80 (1992) 373-408; BRITO, E. - Nature et surnaturel. Le
Supplément (1992) 283-305;, VANNESTE, A. - Nature et grdce dans la théologie occidentale. Leu-
ven, 1996, IDEM - La question du surnaturel chez G. Colombo. EphThLouv 74 (1998) 145-152;
COLOMBO, G. - Del soprannaturale. Milano, 1996.

% Cf. FRANK, M. - Ist SelbstbewuBtsein ein Fall von ‘présence & soi’? Zur Meta-kritik der
neueren franzésischen Metaphysik-Kritik. In HENRICH, D.; HORSTMANN, R. P. (ed.) - Metaphysik
nach Kant? Stuttgart, 1988, 794-811, esp. 810.

7 Sobre a questiio da diferencga e da referéneia a uma comum realidade, mesmo em. con-
texto «pés-modernos, cf. TRACY, D. - Theologie als Gesprich. Eine postmoderne Hermeneutik. Maiz,
1993.
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mero processo de um tradicionalismo estético ¢ fixista. Mas a revisio da
revisdo exige-nos que, mantendo a necessdria referéncia a categoria ba-
sica da tradi¢o, nfio a compreendamos como alternativa da atitude critica.
Bem vistas as coisas, ndo existe tradi¢io sem critica, pois uma repeticéo
acritica do mesmo néo € traditio, transmissdo, sendo interrupgio ou des-
trui¢do do recebido, por putrefacciio em 4guas estagnadas; mas também
ndo existe critica sem tradi¢do, pois toda a critica implica, para além
de algo a criticar, critérios de exercicio da prépria actividade critica. Ora,
sem tradi¢do nfio € possivel encontrar nem objecto nem critérios dessa
actividade *,

g) A escatologia — Frente a uma concepgao que elimina a histéria
¢ a sua orientacdo para uma plenitude, a reviséio da revisdo convoca-nos
a reevocar a categoria da escatologia, precisamente para evitar o surgir de
novas ideologias, agora ji nio em nome de utopias histérico-escatoldgicas,
mas precisamente em nome da auséncia dessas utopias — os resultados,
de qualquer modo, serio pouco distintos. Mas a escatologia «reencon-
trada», apds a revisfio da modernidade, ji nfo poderd ser meramente futu-
rista (u-tépica), nem meramente imanentista (humanista ou materialisia),
sob pena de novamente se tornar ideolégica, senfio que se apresenta como
uma escatologia da meméria e da esperanga, numa profunda responsabi-
lizagdo pelo presente. Daf surge uma possivel leitura do «eterno retorno»,
nio como repeticio do mesmo, mas como plenitude do momento hists-
rico, enquanto incarnagfo do absoluto, enquanto «hora» da decisdo, em que
se concentra o passado e o futuro, num presente sem cronologia, mas
qualificado pelo kairds da salvagio *.

2) A autonomia — Frente a uma concepgdo holistica de todos os
ambitos da vida e da realidade, geradora mais de confusdao do que de
sabedoria global, a revisiio da revisdo obriga a salientar a necessidade de
diferenciagiio dos dmbitos do saber e do agir — do viver, em geral — para
que nfo se exijam a uns aquilo que deve ser dado por outros, ou entfio,

% Paradigmiética, a este respeito, é a famosa discussdo entre a Hermen2utica de Gadamer e
a Teoria Critica de Habermas (Cf. HERMENEUTIK und Ideologiekriiik. Frankfurt 2. M., 1971; DUQUE,
Y. - Die Kunst als Ort immanenter Transzendenz. Frankfurt a. M., 1997, esp. 53ss; RICOEUR, P. -
Du texte & Uaction. Paris, 1986, esp. 333ss; AGUIRRE ORAA, ). M. - Raison critigue ou raison
herméneutique? Une analyse de la controverse entre Habermas et Gadamer. Louvain-la-Neuve,
1991). No campo especificamente teoi6gico, haveria que salientar o cardcter profundamente critico
de toda a teologia (Cf. SCHAEFFLER, R. - Glaubensreflexion und Wissenschafisiehre: Thesen zur
Wissenschaftstheorie und Wissenschafisgeschichte der Theologie. Freiburg in Br., 1980).

#®Cf. DUQUE, I. - Espirito Santo, escatologia e transformagfio do mundo. Theologica 1/1998,
137-154; IDEM - Apocaliptica € Teologia na pés-modernidade. Cendcnlo 150 (1999) {no prelo).
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para que uns nio queiramn dar aquilo que nio podem, como parece su-
ceder no caso tipico da actual confuséo entre ciéncia e filosofia ou da cha-
mada «terceira cultura» ®. Claro que essa autonomia ndo significa radi-
cal isolacionismo ou total abdicagio de temadticas que trespassam todos
os campos € dmbitos, num reducionismo metodolégico exagerado, como
tera pretendido a modernidade. Assim, por exemplo, se¢ nio podemos
exigir A ciéncia, em sentido préprio, respostas de dimensdo metafisica ou
mesmo religiosa, isso ndo significa, por outro lado, que o trabalho dos
cientistas ¢ as conquistas da ciéncia — assim como as suas préprias teo-
rias ¢ 08 seus processos — estejam imunizados em relagfo ao resto da
realidade e da vida, mesmo em relagdo as questdes metafisicas e religio-
sas — nem estas se encontram imunizadas frente aos dados e as proble-
miticas da ciéncia. Os nossos tempos, nos seus sinais proprios, exigem
uma urgente redimensionalizacdo dos complexos relacionamentos entre fé
e cultura, fé e ciéncia, fé e politica, para os quais ji4 ndo bastam, nem a
solugio moderna de total separagdo, nem a ps-moderna de total promiscui-
dade — muito menos a pré-moderna, de total subjugacdo da cultura a fé.

h) A poética da imaginacdo — frente a uma concepgdo esteticista
que acaba por diluir a prépria verdade da arte, e a uma espiritualidade
misticista que dilui a prépria verdade da mistica, a revisdo da revisio obriga-
-nos a salientar o intransponivel horizonte da realidade real, que nenhuma
transfiguragio pode iludir. Mas trata-se, ao contrrio do que terd preten-
dido a modernidade, de uma realidade em excesso, em relagdo a realidade
vigente, pois é uma realidade que inclui o possivel; trata-se de uma reali-
dade que nenhuma ciéncia ¢ nenhum saber pode objectivar, para possuir
e dominar. Ora, o possivel ndo objectivdvel e nfo abarcivel s6 podera ser
articulado poeticamente, no sentido mais vasto do termo. Como tal, & ful-
cral salientar a importincia da poesia ¢ da arte geral, como dimenséio pro-
funda da vida humana, para além de qualquer reducionismo cientificista.
E € urgente salientar o papel da imaginag@o mistica, para superar os redu-
cionismos de todos os sistemas racionalistas. Mas, tanto a poesia como a
mistica s6 serdo auténticas se constituirem formas de transfiguragéio do
real, abrindo-o para as suas possibilidades, e ndo formas de alienacio do
real.

©Cf JORGE, M. M. Aratjo - Serdio os cientistas os filésofos do nosso tempo?. Brotéria
145 (1997) 583-602; IDEM - O impacto epistemolégico das investigagBes sobre «complexidades.
Brotéria 144 (1997) 427-450; BROCKMAN, I. (ed.) - A terceira cultura, Lisboa, 1997; SANTOS,
B. de Sousa - Introdugio a wuma ciéneia pés-moderna. Lisboa, 1989.
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i) A ética — um dos mais fortes perigos de aliena¢do, ndo apenas
do real, mas sobretudo da realidade do préprio ser humano, é o propagado
nihilismo dos valores, no sentido daquilo a que Nietzsche chama o nihi-
lismo passivo, expresso por ¢le mesmo de forma magistral: «Jd ninguém
se torna pobre ou rico: é demasiado penoso. Quem quereria ainda gover-
nar? Quem quereria ainda obedecer? E demasiado penoso. Nenhum pastor
e um s6 rebanho! Todos querem a mesma coisa, todos sdo iguais...» .
Invertendo o famoso dito pessoano: nada vale a pena, pois a alma é pe-
quena. As almas tornaram-se, de facto, demasiado pequenas. E se nada
vale, tudo vale, isto é, cada um faz o que quer. Mas se tudo vale, facilmente
alguém pode impor o que vale. O valor fica, assim, ao sabor das almas
pequenas que habitam a nossa cultura vazia. J4 se vé que a revisdo da re-
visdo nos obriga a salientar a imprescindivel permanéncia da exigéncia ética
fundamental, marcada pela irrupcio do outro em mim mesmo, numa
interpelagdio que supera todas as minhas categorias légico-racionais ou
sistemdticas, num excesso que me convoca a uma resposta: a resposta da
responsabilidade 2.,

Esta exigéncia ética fundamental — muito anterior e muito para além
de qualquer norma moral particular — constitui o ponto de partida de
qualquer ontologia, no qual o ser se identifica com o ser interpelado a res-
ponsabilidade pelo outro. Trata-se, pois, de um ponto de partida que excede
uma modemidade subjectivisticamente estreita; mas também excede uma
pés-modernidade relativisticamente diluida. Nesse ponto de partida ético
se enraizam, de forma co-origindria e nio de forma derivada, a referéncia
absoluta & verdade 16gica, cognitiva e ontoldgica que nos transcende, assim
como a referéncia a articulagio dessa mesma verdade na obra de arte. Na
primordial interpelagio do outro cruzam-se, pois, as dimensses ética, cogni-
tiva ¢ estética, para dinamizar uma ontologia da responsabilidade e da
alteridade.

2. Tal como foi sendo anotado, em constante inter-ac¢fio com estas
categorias agora revistas encontra-se a questiio da religidio ou, mais especi-
ficamente, da fé cristd; questdo que ndo constitui, propriamente, um uni-
verso separado dos universos que acabaram de ser referidos, mas que a todos
determina e por todos é determinada — ainda que, geralmente, de forma

SUNIETZSCHE, F. - Also Sprach Zarathustra, Prélogo, 5.
2 E, sem divida, E. Levinas quem, em contexto pés-modeme, mais fortemente chama a
atencfio para esta exigéncia ética fundamental.
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indirecta. Ora, em relacéio 4 recuperacéio da categoria da religidio, do reli-
gioso ou do sagrado, apds a revisdo da modernidade, levantam-se questdes
muito variadas e de ndo fécil solugéo.

Em geral, parece que a pés-modernidade recuperou, reclaborando-
-a, a questdo fundamental: «N&o serd que o mito e a religidio possuem uma
‘ciéncia da vida® que ajuda a dominar, criativamente, os conflitos bidsicos
¢ as crises de amadurecimento do ser humano, que possa estruturar ¢ inte-
grar, com sentido, a sua vida pratica?» % A resposta teérico-pritica a esta
questdio, apresentada pelas dltimas décadas, parece ser nitidamente afir-
mativa. Ora, uma revisdo da revisio exige-nos, também aqui, que cologue-
mos, a essa resposta, uma incémoda mas incontorndvel contra-questdo:
Seri a religido definida como um dominio da contingéncia, ou uma com-
pensacio do fracasso de outros dmbitos, como o cientifice e o politico, por
exemplo? Ou ndo constituird essa defini¢fio precisamente uma total redu-
cdo da religido a um mecanismo idolatrico de mera projeccdo? A religido
passa a ser, assim, mais umna solugfio instrumental e funcional, anuladora
da propria alteridade de Deus e da constante surpresa com que nos visita.
A religido como «domfnio da contingéncia» (Kontingenzbewdltigung,
segundo Hermann Liibbe *) nfo permite a questdo da teodiceia, isto &, ndo
permite o risco. Ndo permite um Deus que introduza o problema do néo-
-dominic da situacio, da ndo-aceitagdo, do absurdo, do escindalo. Se os
anos 60 relegaram a transcendéncia para o futuro, a actualidade atira-a
para o psiquico, de forma terapéutica. «Religidio, como nome para o sonho
de uma felicidade sem sofrimento, como enfeiticamento mitico da alma,
como jogo pds-moderno de pérolas de cristal — sim. Mas Deus, o Deus
de Abrado, de Isaac e de Jacob, o Deus de Jesus?...Vivemos numa es-
pécie de crise de Deus, em forma religiosa, em certa medida numa era da
religido sem Deus. O slogan poderia, portanto, ser: Religifio sim — Deus
niol» %

Como tal, o recurso actual ao religioso, mesmo nos casos em que
supera a fisionomia de um negécio fécil, encontra-se marcado por uma
série de caracteristicas que exigem uma aturada andlise. Limito-me, aqui,
a enunciar algumas dessas caracteristicas: Atrac¢do pelo hermetismo,
como reac¢iio ao desejo apolineo de clarividéncia, que marcou a moder-

@ HOHN - Krise, 10.

#“Cf. LUBBE, H. - Religion nach der Aufkiiung, In HOHN - Krise, 93-111.

% METZ, I. B. - Theodizee-empfindliche Gottesrede. In IDEM (ed) - «Landschaft aus
Schreien». Zur Dramatik der Theodizeefrage. Mainz, 1995, 81-102, aqui 83.
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nidade — mas trata-se de uma hermetismo obscuro, amante do ocultismo,
do esoterismo ¢ dos arcanos, rebelde contra toda a institucionalizaco; o
regresso da transcend@ncia, frente ao radical imanentismo do paradigma
precedente — mas trata-se, em geral, de «pequenas» e «médias» trans-
cendéncias (T. Luckmann); a recuperacio da emocfo, contra a reducio
racionalista pretendida pelos sistemas teolégicos devedores ou nio da
modermidade — mas trata-se de uma emogfio que com facilidade cai no
sentimentalismo neo-roméntico ou na subjectivaciio de toda a experiéncia
religiosa; identificagcdo da salvagio com o equilibrio e bem-estar psiquico
e pessoal, por reaccéo a uma salvagfio abstracta de uma histéria global,
orientada para utopias escatoldgicas — mas trata-se de uma salvaciio a
medida das necessidades individuais, & boa maneira da economia consu-
mista; orientacdo para um paradigma globalizante, contra a compartimen-
tarizacdo modermna — mas trata-se de uma orientacio que mistura, sem a
necessdria distingdo, na dimensfo religiosa a prépria ciéncia, a astrologia,
a cosmologia, a psicologia, a parapsicologia, a ecologia, o esoterismo, as
mais diversas crengas de todas as religides e grupos, a supersticdo — enfim,
uma gigantesca salada russa, cozinhada essencialmente na América, com
ingredientes predominantemente africanos e asidticos %.

Na confusio de todos esses elementos, as contradigdes e os paradoxos
entre eles mesmos parecem ter perdido toda a pertinéncia. Alids, 4 boa
maneira pés-moderna, a salada parece tornar-se tanto mais interessante,
quanto mais antagdénicos forem os ingredientes; isso porque, também ao
bom estilo pds-moderno, ndo se estd autorizado a colocar a questfio da
verdade desses elementos. Se apenas hd verdades parciais e se estas valem
todas de igual modo, entdo a convivéncia harmdnica dos contrérios e dos
contraditérios parece possivel e mesmo desejdvel.

56 que, pelo menos para um leitor cristdo desta confusa amélgama
— por razdes de véria ordem, que j4 foram evocadas e de que voltaremos
a falar — se se abdica da comprovacdo da verdade de toda a atitude reli-
giosa, dd-se origem a «um vdcoo intelectwal, no qual as verdades nfo
comprovadas do mito e da religifio e as falsidades incomprovdveis das
scitas religiosas igual e indistintamente pululam na nossa sociedade» .
Tornam-se¢ urgentes, entio, critérios de orientacfio, no confuso contexto
do actnal regresso dos deuses:

% Sobre estas caracterfsticas, Cf, MARDONES, J. M. - Para compreender as novas formas
da religido. Coimbra, 1996, esp. 151ss.
HOHN - Krise, 14.
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Um primeiro critério, de ordem mais geral e, por isso mesmo, fun-
darnental, & a estreita ligacio entre o Absoluto ou Incondicional — Deus,
em certo sentido revelado como o Sagrado — como horizonte dltimo da
realidade e o cardcter absoluto ou incondicional da dignidade do ser hu-
mano, a profundidade da sua responsabilidade e a razfio da sua liber-
dade . Transcendéncia e imanéncia cruzam-se, assim, de forma tio es-
treita que nfo é possivel pensar separadamente as duas dimensOes. Nas
palavras sérias de Miguel Baptista Pereira: «A fome de poder perverte o
tecido inter-humano e, por isso, a relagdo senhor-escravo € com ela toda
a atitude de coisificacdo do homem segregam o virus desfigurador da
nossa relagdo & transcendéncia» ®. E se uma correcta atitude frente ao
imanente é condigo necesséria para o acolhimento do Transcendente, este
acolhimento é condigiio prévia — primeira ¢ tltima — de toda a correcta
relagfio imanente. No cruzamento destas refer€ncias se constréi o critério
basico de toda a verdadeira atitude religiosa. Diz-nos ainda Baptista
Pereira: «Por isso, é falsa toda a religifio que ndo liberte, ideolégica toda
a verdade que nfio nos dignifique e idolo todo o deus que subsista a custa
da explora¢do dos seus adoradores» .

Ora, se essa estreita ligaciio entre Imanéncia e Transcendéncia, entre
Deus e o ser humano, parecia mais propria da alianca possivel do reli-
gioso — também do cristianismo, da Igreja e da teologia — com a moder-
nidade, ela continua a ser valida em época de revisdo desta ultima. Vélida,
mas ligeiramente transformada. A orientagdo, agora, ndo vai tanto no
sentido da dignidade, responsabilidade e liberdade do sujeito humano,
entregue a si mesmo, mas do ser humano, frente & interpelacio do outro.
Nessa perspectiva — simultaneamente moderna, pés-moderna e para além
da modernidade e da pés-modemidade — poderiam esbogar-se alguns
critérios mais concretos de discernimento do religioso - também do
ético, do social e do politico — neste final de milénio, que penso de grande
pertinéncia.

a) Um primeiro e fundamental critério poderia ser condensado no
termo simbdlico do outro, na sua alteridade inabarcavel. Esse critério cons-
titui, antes de mais e negativamente, um critério critico, denunciador e supe-
rador de uma cultura do individualismo egoista, proprio de uma sociedade
pés-moderna de consumo, enquanto resultado de uma cultura moderna do

B Cf. ibidem, 20.
S PEREIRA - Modernidade, 339.
™ Ihidem.
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subjectivismo autarquista ¢ orientado para a categoria da identidade e do
mesmo. O humanismo do eu autosuficiente e absoluto d4 lugar, agora na
sua vertente positiva, nio propriamente & morte de todo o humanismo,
mas a um humanismo de sinal inverso: a um humanismo da responsa-
bilidade, enquanto resposta ao e pelo outro; a um «humanismo do outro
homems», como paradigmaticamente lhe chama Levinas. Nenhuma atitude
religiosa pode prescindir deste humanismo fundamental, sem correr o
grave risco de se tornar em atitude desumana, mesmo anti-humana — e,
como tal, anti-divina, on seja, falsamente religiosa.

b) Mas o recurso i categoria simbélica do outro cairia, com facili-
dade, na abstrac¢ido formal de todas as categorias sisteméticas, se nio
fosse precisado o seu significado profundo. E esse significado especifico
aponta-nos um segundo critério: o do outro concreto. Mais uma vez, este
critério €, antes de mais, um critério denunciador de uma cultura tecno-
crata pés-moderna, marcada pelo simulacro e pelo virtual, que eterna-
mente pode ser destruido e recuperado; eternamente regressa na repeticao
do mesmo — assim como de uma cultura moderna do racionalismo abs-
tracto, do racionalismo instrumentalista e unidimensional. Positivamente,
este critério aponta-nos o horizonte de um valor absoluto do concreto, sobre-
tudo das nossas decisOes pontuais frente as concretas interpelacdes que o
outro nos dirige; aponta-nos, nesse sentido, para a necessidade das figura-
¢Oes histéricas — mesmo institucionais — quer do religioso quer do ético,
contra um abstraccionismo idealista que parece renascer nas novas orien-
tagOes religiosas. Na mesma linha, salienta o papel central da diferenga e
do pluralismo como valores a desenvolver e aprofundar: quer se trate, do
ponto de vista mais geral e filoséfico, da pluridimensionalidade da razéo,
nas suas conotagbes concretas, também na sua dimenséo crente, o que le-
varia & superac@o das dicotomias entre profano e secular, entre religifo e
mundo, etc.; quer se trate, do ponto de vista mais concreto, da possibili-
dade de uma ecumenismo ou de um didlogo interreligioso baseado na
diferen¢a ¢ ndo na uniformidade ™.

¢) Penso, contudo, ser ainda insuficiente o mero critério do outro
concreto, jd que concretos e outros sdo todos os violadores da dignidade
do ser humano. Sera que todo 0 outro concreto constitui, de igual forma,
critério dltimo de toda a actividade, mesmo religiosa? QOu tratar-se-4 de um
outro qualificado, o tinico que se mantém critério absolutamente intrans-

" Cf. DUQUE, J. - «Reconciliagio: dom de Deus e fonte de vida nova». Theologica 32
(1997), 309-322.
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ponivel e invioldvel? Neste contexto, adiro inteiramente a4 proposta de
Johann Baptist Metz, quando fala da «autoridade do outro sofredor» ™. O
outro concreto, vitima de sofrimento injusto, no passado, no presente e no
futuro, é o critério ultimo de qualquer acclio ou qualquer pensamento
humanos. Critério que claramente denuncia uma cultura pés-moderna do
esteticismo neo-idealista, que pretende construir uma felicidade facil, na
exaltagfo iluséria de uma harmonia global ou na fruicdo que abdica de
todas as questdes incémodas e insoliveis que a realidade nos levanta —.
mas também denuncia a moderna cultura de todos os idealismos especu-
lativos e ideoldgicos, de todas as falsas utopias que sacrificam a realidade
concreta — sobretudo a realidade das vitimas da histéria — ao totalita-
rismo de um sistema filoséfico, politico ou religioso. Nenhuma atitude
religiosa auténtica pode prescindir de uma profunda solidariedade com o
outro sofredor, de uma memoria passionis.

Penso, pois, poder concluir que a leitura do sinais do nosso tempo
nos convoca a uma posicdo hermenéutica bisica: o regresso do sagrado,
que abundantemente verificamos neste final de milénio, serd o regresso de
um sagrado separador e de violéncia 7, portanto de uma falso e desuma-
nizante sagrado, se ndo for assumido como interpelagido 2 responsabili-
dade ™ pelas vitimas inocentes ¢ mudas da histéria. Mas esse regresso,
enquanto desafio, poderd abrir a brecha de uma revelagio do auténtico
sagrado, como interpelacio do Absoluto, no absoluto da interpelagio con-
creta. Nesse caso, a Revelago auténtica do sagrado serd aquela em que
nio se dio oposigdes dicotémicas entre sagrado e profano, entre transcen-
déncia e imanéncia, entre absoluto e histdria, entre vniversal e concreto,
mas em que essas categorias se encontram em mitua e estreita referéncia.
E a forma plena, escatolégica dessa Revelacio encontramo-la, precisa-
mente, no Deus-Homem, Jesus Cristo, que assumiu, até ao fim, a respon-
sabilidade pelas vitimas inocentes da histéria, inaugurando desse modo a
verdadeira libertagdo definitiva. Como tal, s6 em miitipla referéncia a
Incarnagdo, Paixdo e Ressurreicfo de Jesus Cristo € que qualquer revisio
da modernidade poderd ter pertinéncia, como sinal dos tempos, para a fé
cristd .

2 Cf. METZ; WIESEL - Esperar.

“*Na concepgfio, demasiado reducionista, que dele tem R. Girard (Cf. La viclence et le sacré.
Paris, 1972; TEIXEIRA, A. - A pedra rejeitada, Porto, 1995},

* Responsabilidade que nfio é idéntica a culpabilidade.

5B nesse sentido que podem entender-se as pertinentes palavras de PEREIRA - Modernidade,
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4. Epilogo: deniincia da banalidade...

Todo o percurso efectuado nas pdginas anteriores e, sobretudo, os
critérios adiantados em 1ltimo lugar, obrigam-me a uma espécie de «mani-
festo» (sem conotagdes ideolégicas...) que, a0 mesmo tempo, constitui pro-
testo € demiincia da sitnagéo (pseudo-)cultural contemporanea, € que nio
tenho problemas em apelidar de «era da banalidade» (nos multiplos &mbi-
tos a que esse conceito pode ser aplicado). Ora, se quisermos admitir que,
pelo menos em parte, hoje vale mais o «gosto» do que o «argumento», para
criticar elementos da tradi¢fio ocidental (como Nietzsche fazia, em relaco
20 cristianismo), entdo nfo serd descabido recorrer ao «argumento» do «gos-
to», para denunciar precisamente a auséncia deste, numa cultura do vazio.

Ora, comecemos precisamente por ai. Define-se, de facto, este final
de milénio como «era do vazio» ® — e eu ndo me atrevo a refutd-lo, até
porque existem graves indicios de que assim seja. SG que se trata de um
vazio qualificado, um vazio de certos elementos (como dos valores), talvez.,
Mas esse vazio é provocado, precisamente e por paradoxal que pareca, por
uma superabundéncia, pelo excesso ou super-lotagfio mesmo da nossa
cultura, relativamente a muita coisa. E € esse ¢xcesso quantitativo que nfio
possibilita — por saturacfo, precisamente -— uma avaliagio qualitativa
daquilo que nos é dado possuir ou viver. Cria-se, entdo, uma sociedade de
superficie, de casca, de invélucro, por falta de capacidade de digerir o miolo
da realidade.

0 «fendmeno» tornou-se, entdo, em aparéncia exterior de tudo, na
«bela aparéncia» (schdner Schein) da realidade, para aquém de si mesma.
O que existe nfio €, nem a «coisa em si» {ainda a preocupacgéio central de
Kant), nem sequer ji as «interpretagdes da coisa» (como ainda pretendia
Nietzsche e a hermenéutica posterior). O que existe serd apenas a «aparén-
cia da coisa», sem realidade e sem significado. Tudo é, entéio, o simula-
cro de si mesmo, encoberto no invélucro da comunicaco (virtual?), sem
possibilidade de, algnma vez, manifestar o real da sua prépria realidade.

Estamos, assim, numa era «cor de rosa» — emblematicamente
representada na cor de muitos dos seus edificios, e nfio s6 (também nas

363: «Apresentar razdes da nossa fé no Mistério Cristiio néio se coaduna com a mutilagio do homem
realizada através da fuga do mundo, do culto irracional de um fideismo absurdo, da apologia de um
tradicicnalismo cego sem o sentido da historicidade on da ignoréncia da cultura e dos modelos de ho-
mem saidos da secularizagiion.

" Segundo o titulo e o contedido do famoso escrito de LIPOVETSKY, G. - L'ére du vide.
Paris, 1983.
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cores de certos programas de televisfo, para ficar por af). Uma cor que
encobre a pobreza dos materiais a que se cola — alids, os materiais ndo
interessam, interessa apenas a COr COm (ue se NOS mostram; ou entdo, a
embalagem em que foram escondidos e que ilude a falsidade com a apa-
réncia de uma realidade que ndo é, mas que se mostra ser.

Veja-se — e veja-se apenas, ndo se toque! — o centro comercial
Colombo ¢ as suas pedras de material sintético ou os seus metais de plds-
tico (mas que querem ser pedra e metal!). Vejam-se os produtos mais
rudes e obtusos, escondidos nas caixas mais «belas» e coloridas que algum
dia se imaginaram — vejam-se ¢ ndo se usem, que se estragam da primeira
vez. Vejam-se os dridos agos de um bastidor de televisdo, enganados com
as grinaldas mais garridas, mais cor-de-rosa e mais brilhantes que algum
dia se viram — vejam-se ¢ ndo se toquem, que se desfazem em nada.
Vejam-se os mesmos programas televisivos, mergulhados num mar das
luzes mais diversas, dos mais luzentes vestidos, do mais deslumbrante
frenesim — vejam-se e ndo se ougam, que fere os ouvidos (do gosto, e ndo
$6) quase tudo do que 14 se diz (ou melhor, o que ndo se diz, porque tudo
fica por dizer, a ndo ser banalidades de baixo nivel linguistico, artistico,
cultural, etc., etc.).

Ora, este aparato de banalidades, construido para ocupar sem preo-
cupar e, sobretudo, sem fazer pensar — muito menos, se de um pensamento
critico se tratasse —, esse mecanismo do banal surge como paradoxo, na
nossa cultura contemporinea. De facto, € mais que evidente que nos
encontramos numa sociedade — ou cultura, numn sentido muito vasto do
termo — extremamente complexa, dados os factores variadissimos que
nela se encontram em jogo e dada a coexisténcia de elementos perfeita-
mente contraditérios, no seu seio. Mas, essa complexidade, se é verdade
que, nalguns espiritos, cria uma atitude correspondente, a qual se vai
plasmando em teorias orientadas, elas mesmas, para a complexidade, o certo
¢ que, na maioria dos espiritos, provoca o efeito inverso.

Assistimos, assim, a uma redugio constante da complexidade que nos
circunda & simplicidade de visdes e solugbes univocas ¢ monoliticas, que
redundam necessariamente em simplismos. E esse um dos aspectos da «cul-
tura da banalidade», que cada vez mais vai marcando o nosso imagindrio
actual. Enquanto mecanismo de compensagéo, frente ao problema levantado
pela complexidade da realidade, a banalidade prefere reduzir essa comple-
xidade e pluralidade a uma visao linear, exclusivista e simpléria — mas que
€, por isso mesmo, uma viséo iluséria, para evitar confrontos com a prépria
realidade. A banalidade passa a ser, assim, o filtro com que o cidadio mé-
dio nosso contemporéneo filtra tudo o que o pode ou ndo afectar.
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Claro que esse mecanismo de filtragem se encontra intimamente
ligado, quer como causa quer como efeito, a um estilo préprio da nossa
época, que nos poderia levar a defini-la como a era do ficil e do ilusério
— enquanto €poca em que predomina a tendéncia para privilegiar aquilo
que produz fruicdo barata. O fécil €, assim, fécil porque ilusério e o ilu-
sério € ilusério porque facil. Porque uma atitude que ndo fosse iluséria,
ndo poderia ser facil. Mas o cidadao médio nosso contemporineo prefere,
a todo o risco — e talvez esse seja o dnico «valor» que ainda resta... —
algo que seja fécil e provoque prazer ou fruicio. E esse um segundo aspecto
da «era da banalidade».

Simples, fécil, é s6 aquilo que ndo faz pensar, precisamente por-
que ndo altera os esquemas do pensado ja desde longa data, do que é fa-
miliar e nfo exige o esfor¢co de uma conversio — ou total subversdo —
de esquemas e sistemas. O banal, isto é, o que toda a gente ja sabe e co-
nhece e com o qual se sente bem e feliz, torna-se assim no unico artigo
tolerado, no mercado de uma pseudo-cultura aparatosa — e sobretudo
rentével.

E este aspecto da banalidade nfio € menos premente que 0S OULros.
De facto, se ela se pauta por uma fuga da realidade, buscando solugfes
faceis e ilusorias para a crueldade e a complexidade do real, também se
pode pautar, paradoxalmente, por uma atitude aparentemente inversa: a de
rendic¢do ao real, abdicando de todas as tentativas de transformacéo e trans-
figuragfo do mesmo. Assim, a vida e as mentalidades passam a ser mera
confirmacgio do existente, subjugando-se-lhe.

A arte — ou melhor, uma pseudo-arte da «era da banalidade» —
constitui o mais claro exemplo desse duplo movimento: por.3un | laag, um -
embelezamento fingido e ilusério do nosso real, sem enfrentar a sua
auténtica realidade — por outro, uma confirmacéo dos gostos e dos esque-
mas existentes, sem qualquer movimento de transfigaragio dos mesmos.
A banalidade dessa pseudo-arte — de que a miisica «pimbax» constitui um
dos maiores expoentes — transforma-se, assim, na manifestacio mais
evidente da banalidade da existéncia contemporénea.

Ora, uma arte que foge do real ou que nfio o transfigura, deixa de
ser arte. Assim, uma existéncia que foge ou se rende ao real, € uma existéncia
iluséria. O banal invade, por essa via, a totalidade dos dmbitos em que,
individual ou socialmente, nos movimentamos: desde a vida doméstica, ao
trabalho, 4 politica, a0 ensino, a pseudo-arte, 4 prépriareligiio — ou pseudo-
-religifio, deveriamos dizer. E figuemo-nos por este Ambito, que nos toca
mais de perto e que, por vezes, concenira em si as banalidades de todos
0s outros Ambitos.
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Ora, ser4 possivel, depois de tudo o que ficou dito acima, uma autén-
tica atitude religiosa, na convivéncia com a «cultura da banalidade», tal
como foi descrita? Parece-me bem que nfio. Eu explico.

As solucdes ficeis e ilusérias constituem forte tentacio de uma
diluida religiosidade, na era da banalidade. Proliferam, assim, os recursos
ao religioso como estratégia de compensagio de medos, de limites ou das
mais variadas necessidades (de que nfio estdo ausentes as financeiras);
Tecursos com vista a uma satisfagfio imediata das mesmas, pela via mais
barata. A religifio €, assim, funcionalizada e utilizada para satisfacio pré-
pria. As solugdes apresentadas, porque falsamente harménicas e demasiado
ficeis, tornam-se ilusdrias, constituindo, ao nivel da religiosidade, o
correspondente aquilo que determina a banalidade geral.

Utilizada para satisfacio de necessidades individuais — normal-
mente tipicas da sociedade de consumo — a atitude religiosa da «era da
banalidade» alheia-se & verdadeira realidade e ao compromisso de trans-
formagdo da mesma. O sujeito individualista torna-se no seu critério lti-
mo. 0 qual acaba por ser absorvido nos mecanismos anénimos e abstractos
do proprio consumo de fruigdo. A religiosidade correspondente & «era da
banalidade» afirma-se, assim, completamente contraria ao critério do outro
concreto sofredor, como critério de avaliagio da sua prépria verdade.

Recorrendo, precisamente, a esses critérios, tal como foram acima
enunciados — e que me parecem irrecusdveis, sob o perigo de graves danos
para a prépria Humanidade — torna-se urgente denunciar a era da banali-
dade, assim como a correspondente religiosidade. Essa dentincia consti-
tuird, simultaneamente, um alerta para a complexidade da realidade, em
todas as dimensdes, e para a constante interpenetragao das mesmas (0 que
nos conduzird para além da dicotomias entre autonomia / heteronomia,
transcendéncia / imanéncia, sagrado / profano, etc.). Alerta que implica um
profundo compromisso no interior da realidade real, pela transfiguragio
da mesma — precisamente a atitude contrdria & que predomina na «era da
banalidade». A dimensfo profética da fé cristd é, como muitas vezes na
histéria, convocada a fazer ecoar a sua voz, mesmo que isso possa pare-
cer anacronico ou mesmo que essa voz pareca perder-se no ruido constante
que a circunda. Mas a leitura cristd dos sinais dos tempos pode passar pelo
antncio do auténtico kairos, como critica de um kroros enredado em si
mesmo — terd que ser, muitas vezes, an-acrénica (isto €, ndo cronoldgica)
para ser escato-ldgica, ou seja, segundo o logos do eschaton, da plenitude
que revela a verdade e julga.

JOAO DUQUE
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