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O objetivo deste artigo € salientar a universalizacao antropologica
da libertacao na teologia de Juan Luis Segundo (1925-1996). Eminentemente
influenciado pelas reivindicacdes das duas Ilustragcdes modernas (do homem
e da praxis), J. L. Segundo se preocupa, primeiramente, em reler a teologia a
luz de uma consistente antropologia que distingue valores (fé antropologica)
e sistemas de eficacia (ideologia) para, em seguida, perguntar-se e motivar a
praxis historica de transformacao social a partir dos profundos valores humanos
e humanizadores do evangelho. Um dos teélogos de primeira geracao das Teo-
logias da Libertacao, revelou especial interesse por fundamentar uma reflexao
teologica que ndo apenas fale de libertacao, mas que seja de fato libertadora.
Para tanto, € necessario suspeitar, a partir de uma opgao politica humanizadora
prévia e de uma experiéncia critica da realidade, que as superestruturas (Igreja
e teologia), como estao configuradas, sejam fonte de manutencao das injustas
estruturas sociais. Por conseguinte, € necessario desideologiza-las. Para efetuar
esta tarefa, a chave antropologico-libertadora reverbera sobre o método teoldgico.
Neste artigo, expde-se o itinerario moderno de emancipacao e transformacao da
historia como reivindicagdes da modernidade, passando pela sua acolhida em
ambito teologico e demonstrando a sua influéncia e receptividade na teologia
de J. L. Segundo.

Libertacao da teologia. Juan Luis Segundo. Epistemologia
teologica. Modernidade. Concilio Vaticano Il.

The objective of this article is to highlight the anthropological univer-
salization of liberation in the theology of Juan Luis Segundo (1925-1996). Evidently
influenced by the demands of both modern Enlightenments (of man and praxis),
J. L. Segundo is primarily concerned with reinterpreting theology in light of a
consistent anthropology that distinguishes between values (anthropological faith)
and systems of efficacy (ideology). Subsequently, he questions and promotes
historical praxis for social transformation based on the profound human values
and humanizing aspects of the gospel. As one of the first-generation theologians
of Liberation Theologies, Segundo showed particular interest in establishing a
theological reflection that not only speaks of liberation but is genuinely liberating.
To achieve this, it is necessary to be suspicious, starting from a previous humani-
zing political option and a critical experience of reality, that the superstructures
(Church and theology), as currently configured, maintain unjust social structures.
Therefore, they need to be de-ideologized. The anthropological-liberating key
resonates in the theological method to accomplish this task. This article explores
the modern itinerary of emancipation and transformation of history as claims of
modernity, its reception in theological scope, and demonstrates its influence and
receptivity in J. L. Segundo's theology.

Liberation from theology. Juan Luis Segundo. Theological Episte-
mology. Modernity. Second Vatican Council.
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El objetivo de este articulo es resaltar
la universalizacion antropologica de la liberacion en
la teologia de Juan Luis Segundo (1925-1996). Emi-
nentemente influido por las pretensiones de las dos
Ilustraciones modernas (del hombre y de la praxis), J.
L. Segundo se preocupa, en primer lugar, por releer
la teologia a la luz de una antropologia coherente que
distinga valores (fe antropologica) y sistemas de eficacia
(ideologia). para, en entonces, preguntarse y motivar
la praxis historica de transformacion social basada en
los profundos valores humanos y humanizadores del
evangelio. Uno de los tedlogos de primera generacion
de las Teologias de la Liberacion, reveld un especial
interés en fundar una reflexion teologica que no soélo
hable de liberacion, sino que sea liberadora. Para
ello, es necesario sospechar, a partir de una opcion
politica humanizadora previa y de una experiencia
critica de la realidad, que las superestructuras (Iglesia
y teologia), tal como estan configuradas, son fuente
de mantenimiento de estructuras sociales injustas.
Por tanto, es necesario desideologizarlos. Para llevar
a cabo esta tarea, la clave antropologico-liberadora
resuena sobre el método teologico. En este articulo
se expone el itinerario moderno de emancipacion y
transformacion de la historia como exigencias de la
modernidad, incluyendo su aceptacion en el ambito
teolégico y demostrando su influencia y receptividad
en la teologia de J. L. Segundo.

Liberacion de la teologia. Juan Luis
Segundo. Epistemologia teologica. Modernidad. Con-
cilio Vaticano Il.

Este artigo busca apresentar a chave antro-
polégico-libertadora, ponto de partida na leitura
da teologia de Juan Luis Segundo, partindo do
desenvolvimento da modernidade como consci-
éncia da centralidade da pergunta antropologica
e da incitacao a praxis historica, e sua acolhida na
reflexao teologica pelo Vaticano Il e pelas Teolo-
gias da Libertacado em contexto latino-americano.
Ao invés de uma preocupacao sistémica de expor
a Teologia da Revelacao desde os albores da
modernidade, despontando no Vaticano Il € na
sua interpretacao por J. L. Segundo, optou-se, por
questao de objetividade e sintese, apresentar a
chave fundamental do pensamento segundiano,
alicercada em sua Teologia da Revelacao, como
acolhida das duas essenciais reivindicacbes mo-
dernas.

O objetivo deste artigo, portanto, € salientar
0s aspectos de continuidade do pensamento

segundiano na recepc¢ao € na influéncia da reivin-
dicacao antropocéntrica e da efetividade historica
da modernidade na linha do Concilio Vaticano
[l e das Teologias da Libertacao. O trajeto a ser
percorrido é: partir das reivindicagdes modernas
sintetizadas nas duas ilustracdes, passar pela
interpelacao destas a teologia e sua acolhida
nos movimentos teologicos do século XX, na
teologia do Concilio Vaticano Il e nas Teologias
da Libertacao, chegando a sistematizacao da
epistemologia teologica de J. L. Segundo.

Pela objetividade que se impde a uma bre-
ve contextualizagao filosofica, nao se pretende
uma exposicao diacronica dos albores e do de-
senvolvimento das intuicées modernas, mas a
caracterizacao sincronica das reivindicacoes da
modernidade desdobradas em um processo
historico.

O seculo XVI se apresenta como o palco de
uma série de mudancas que motivam e inspiram
uma nova concepc¢ao do homem a respeito de
simesmo e do mundo que o rodeiaz. As grandes
navegacdes, a mercantilizacdo, a descoberta do
“novo mundo”, o fim do absolutismo monarquico
fundado no direito divino dos reis, 0 movimento
protestante, o surgimento das ideias liberais na
filosofia politica, 0 Renascimento, o Humanismo
e o desenvolvimento de uma nova compreensao
de ciéncia e seu método constituem o inicio de
um novo periodo historico, ndo identificavel com
a concepcao de mundo sustentada ate entao,
afinal, “é evidente que o mundo intelectual nao
evolui solitario no espaco simbodlico. Ele forma
sistema e interage com outras esferas: da or-
ganizacao social, das estruturas de poder, das
condutas, das crencas.." (Vaz, 2002, p. 12).

Estas mudancas sao legitimadas e ampliadas
pelo surgimento de duas correntes de teoria do

2 Segundo Hannah Arendt (2007, p. 260), trés eventos marcam o inicio da modernidade: “a descoberta da América e subsequente ex-
ploracao de toda a Terra; a Reforma que, expropriando as propriedades eclesiasticas e monasticas, desencadeou o duplo processo de
expropriacao individual e acumulo de riqueza social; e a invengao do telescopio, ensejando o desenvolvimento de uma nova ciéncia que

considera a natureza da Terra do ponto de vista do universo”
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conhecimento: o Racionalismo e o Empirismo
(Zilles, 2008). Ambas estao situadas na inversao
do paradigma gnosiolégico: nao mais a contem-
placao da ordem cosmica e a deducao metafisica,
firmadas nas categorias ontologicas, serao fonte
de conhecimento e de veracidade (Mondin, 1086).
O homem, seja com sua capacidade racional, seja
COM O recurso a experimentacao e a reproducao
dos fendbmenos cientificos, deve ser o critério
fundamental de verdade: “a afirmac¢do-do-self
(self-assertion), em sua autonomia como projeto
existencial, € o cerne da idade moderna" (Souza,
2005, p. 17). A modernidade, por conseguinte,
esta edificada no “penso, logo existo” (Descartes,
1973, p. 100) cartesiano:

O papel do intelecto na filosofia de Descartes
€ um dos fatores-chave para compreendé-lo
como um racionalista. O credo racionalista €
que, quando as aparéncias se chocam com o
que o intelecto entende, o intelecto vence. O
intelecto € a unica via especial a verdade, e nao
esta sujeito aos erros e ilusdes dos sentidos,
paixoes e imaginacao (Huenemann, 2012, p. 43).

O Racionalismo de René Descartes funda uma
nova compreensao do homem a respeito de si:
como sintetizara Immanuel Kant (2005), 0 homem
que responde a ordem “ouse saber” Trata-se
do solipsismo gnosiologico que exalta a razao
humana e a coloca como medida de todas as
coisas ao duvidar de todas as certezas e sobre
ela estabelecer o verdadeiro: “o cogito cartesiano
representa o inicio de uma nova era: a idade da
razao" (Souza, 2005, p. 65).

Adiscussao moderna que contrapde arazao e
a experimentacao como fontes de conhecimento
foi criticada e sintetizada no método transcenden-
tal kantiano (Zilles, 2008). Em |. Kant, as intuicoes
modernas encontram sua sistematizagao. Este
empreende a harmonizagao da experimentacao e
da racionalidade como condi¢des gnosiologicas
(Scherer, 2018). As categorias da razao pura sao
os limites para o conhecimento humano; ao ser
humano é possivel uma aproximacao fenomenal
da realidade, o que condiciona sua experiéncia do
real e o impede de alcancar o todo do “noumenon’,
que permanece velado e, ao mesmo tempo, que
se revela parcialmente no fendmeno percebido

(Kant, 19099). A condicao &, simultaneamente, a
possibilidade de conhecer: a ciéncia se funda
empiricamente. Por outro lado, a moral, a razao
pratica, esta no nivel do hipotéetico, do imperativo,
independente da experimentagao, sendo anterior
ao empirico (Scherer, 2018).

Ademais, as ideias politicas emergentes, em
substituicao a um direito divino real, fundamen-
tam-se na razao humana: a vida social nao esta
ancorada na dimensao social intrinseca a pessoa
humana - como o que queriam 0s gregos -, ou na
vocacgao comunitaria - como defendia a fé crista
-, mas em um contrato implicito que garante a
preservacao das liberdades individuais (Limongi,
2012). Este contratualismo esta na base das ideias
liberais politicas e econdmicas, desenvolvidas
por John Locke e Adam Smith, que podem ser
resumidas na defesa das liberdades individuais,
no direito a propriedade particular fundada em
uma lei natural, ao nao intervencionismo estatal
nas negociacdes mercantis, na tolerancia religiosa
e na divisao de poderes (Di Lorenzo, 2005). Em
sintese, caracteriza-se pela defesa da liberdade
humana.

O Renascimento, no contexto do século XVI,
partilha das concepcdes do Humanismo, carac-
terizado pela exaltagao do homem na arte, no
pensamento, na cultura (Rubio, 2001). Ademais,
deve-se acrescer a influéncia do movimento
protestante na contestacao da ordem religiosa
estabelecida, a nao submissao a autoridades
humanas e a defesa da liberdade na livre interpre-
tacao das Escrituras (Sesboue; Theobald, 2006).

Todas estas intuicdes modernas florescem
no seculo XVIII, “século das luzes”, na Primeira
llustracao, aquilo que se denominou de Ilumi-
nismo. Chega-se ao auge das questdes postas
pela modernidade: a emancipacao do sujeito
pensante, a superacao da ordem cosmologica
estabelecida e a autonomia do sujeito capaz de
se autodeterminar (Fisichella, 2000). O esclare-
cimento, o deixar transparecer da razao humana,
como autonomia do individuo, constitui a cen-
tralidade do movimento iluminista:

Esclarecimento (Aufkldrung) significa a saida
do homem de sua minoridade, pela qual ele
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proprio € responsavel. A minoridade € ainca-
pacidade de se servir de seu proprio entendi-
mento sem a tutela de um outro. E a si proprio
que se deve atribuir essa minoridade, uma vez
que ela nao resulta da falta de entendimento,
mas da falta de resolucao e de coragem ne-
cessarias para utilizar seu entendimento sema
tutela de outro. Sapere aude! Tenha a coragem
de te servir de teu proprio entendimento, tal
é portanto a divisa do Esclarecimento (Kant,
1999, p. 115).

Raciocina-se assim: a razao € o ponto mais alto
do ser humano e sobre ela se € capaz de edificar
uma nova ordem humana, social e cultural, em
que tudo sera esclarecido e, neste movimen-
to, o ser humano sera perfeitamente liberto da
escravidao da escuridao e do obscurantismo
(Zilles, 1991). Esta-se as beiras do Positivismo,
na expressao de Auguste Comte, como novo e
pleno estagio humano em superagcao ao mito e
ao religioso (Franca, 1967).

A afirmacéao da subjetividade cartesiana des-
dobra-se em trés afirmacdes da soberania do
sujeito: o eu transcendental kantiano, sua supe-
racao no espirito absoluto hegeliano e a negacao
do absoluto no materialismo historico/dialético
marxista (Pontel, 2013). A Segunda Ilustracao,
portanto, consiste na radicalizacao da intuicao
emancipatoria humana: o homem nao apenas
pode ousar saber por simesmo, mas deve e pode
transformar a realidade historica. Da reviravolta
antropologica a reviravolta da praxis: “Os filosofos
se limitaram a interpretar o mundo de diferentes
maneiras, mas o que importa é transforma-lo”
(Marx, 1986, p. 128).

Estas duas Ilustracées constituem o projeto
moderno. Nesse sentido, aos interesses deste
artigo, cabe inquirir as caracteristicas precipuas
e as aspiracoes centrais do homem da moderni-
dade, que podem, na sintese de Battista Mondin
(1986, p. 46), resumirem-se nos seguintes prin-
cipios: "mutabilidade, antidogmatismo, liberda-
de, secularizagao, pragmatismo, historicidade,
antimetafisicismo, desorientacao, alienacao e
opressao, contestacao, perversao e frustragao”

Frente a estabilidade das esséncias eternas
de origem metafisica, a modernidade instaura
o mutavel, o passageiro, a inconstancia como
estado das coisas (Bauman, 2001). O progresso

cientifico com potencialidade ao ilimitado mo-
difica precipuamente a compreensao humana a
respeito da realidade que o cerca, levando-o a
uma valorizagao do historico, do provisorio, do
que nao era e pode vir a ser (Lipovetsky, 2009).

O homem moderno é historico: tem muito vivo
o sentido da historia. Para ele a realidade esta
em continuo movimento e nunca tem nada de
definitivo e estavel, nada de duradouro além de
certo limite. [..]1 Seu préprio ser € um continuo
devir (Mondin, 1986, p. 53).

Consiste em um novo modo de se posicionar
diante da realidade, nao mais marcada pela
atemporalidade, mas valorizada no porvir, na
possibilidade de receber a acao da praxis humana
(Bauman, 2007).

E adjetivo marcante da modernidade a hos-
tilidade a qualquer forma de principios ou va-
lores absolutos, com a valoracao da liberdade
(Bauman, 2009). © homem moderno reivindica
para si a capacidade de exercer sua liberdade
criativa e criadora, de se fazer, de se determinar
(Estrada, 2003). Nesse sentido, a secularizagao,
como superagao de um estado de alienacao, é
basal (Boff, 2014). Nao consiste necessariamen-
te no abandono de Deus, mas no direcionar a
atencao as realidades seculares, proclamando
sua emancipacao, sendo eminentemente prag-
matico, de modo que a agao se torna o foco dos
interesses humanos. Substitui-se a teoria por uma
teoria da praxis, essencialmente antimetafisicista
(Buzzi, 1988).

Ademais, o progresso constante e a libertacao
da consciéncia humana do dogmatismo meta-
fisico (I. Kant), de uma pseudocompreensao de
si e de sua acao na historia (K. Marx), das ideias
inconscientes, nebulosas e recalcadas (F. Freud),
determinando o porvir de um novo homem (F.
Nietzsche), incitam uma utopia: um otimismo e
uma confianca no futuro e na acao do homem.
Este poderia edificar, por suas maos, este "Eldo-
rado" almejado: “Parecia possivel construir um
mundo capaz de tornar real a humanizacao de
todos os homens' (Rubio, 2001, p. 37).

Para tanto, o homem moderno contesta a
realidade como a ele se apresenta, desegjoso de
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se libertar de toda estrutura opressora e alienan-
te, crescendo, paulatinamente, na consciéncia
de si, de sua historia e de sua acao sobre ela.
Marcado, por um lado, pelo individualismo que
esta na aurora moderna e, por outro lado, pelo
desenvolvimento de uma consciéncia social
arraigada, sua nogao de mundo nao esta mais
limitada a aldeia, tem percepcdes de humani-
dade, de povo, de nagao e, pouco a pouco, de
globalidade (Bauman, 1998).

Desta breve exposicao, duas reivindicagdes
modernas interessam ao intento desta pesqui-
sa: a centralidade da questao antropologica e a
acao da liberdade humana sobre a construcao
da historia. Eminentemente, a modernidade se
caracteriza pela reivindicagcao da emancipacao do
homem de se pensar a simesmo com autonomia,
de modo que todas as questdes passem pela
sua subjetividade. Consciéncia concretizada na
exacao de exercer livremente sua acao sobre a
realidade: ser livre representa se autodeterminar
e, criativamente, determinar o real pela praxis:
“tematiza-se o sujeito como condicao de possi-
bilidade nao s6 do conhecimento, como também
da acao objetiva do homem no mundo” (Zilles,
1901, p. 8). A histodria passa a ser eminentemente
valorizada, substituindo o monismo do ser pelo
dualismo da realidade e da potencialidade do vir
a ser (Segundo, 1995).

Com o objetivo de perceber a reflexao e a
acolhida de certos aspectos de reivindicacdes
modernas no interior da teologia catolica, com
pretensdes de objetividade, trés momentos re-
flexivos se fazem necessarios: a discussao teo-
logica na modernidade das relacdes entre graca
e natureza, a sintese do Concilio Vaticano Il com
o rompimento dos dualismos Reino de Deus/
Igreja e mundo/Igreja e breve apresentacao das
pretensdes de uma Teologia da Libertacao em
contexto latino-americano.

Frente a reivindicacao da autonomia, eman-
cipacao e liberdade do homem, marcadas pela
razao humana como medida e normativa, sur-

gem os questionamentos em relacao a religiao
entendida como revelada por Deus (Sesboue;
Theobald, 2006). Duas posi¢cdes diametralmente
opostas caracterizam a relagcao dos albores da
modernidade com a fé. A primeira € assinalada
pela distincao entre a fé e a razao, com énfase
na fé como entrega e confianga no Deus que se
revela no absurdo, naquilo que é incompreensivel
ao homem: é a postura fideista, alicercada na
“teologia da cruz”, de Martinho Lutero (Loeweni-
ch, 1987, p. 30). A segunda desfaz-se da fé e do
sobrenatural, procurando uma religiao nos limites
da razao (Silva, 2010), limitando o divino as forcas
da natureza, "purificando” o fendmeno religioso
do seu aspecto mistérico e sobrenatural: € a
posicao racionalista, alicercada na limitagao da
capacidade racional humana (Huenemann, 2012).
A partir destas construcoes intelectuais, a
Igreja reafirmou magisterialmente (Concilios de
Trento e Vaticano ), em uma atitude apologética
(Boéttigheimer, 2014): a eficacia sacramental, pois
a graca pode se infundir por meio da matéria,
quando acompanhada das palavras sacramentais
(DH, 1608); a salvacao pela bondade divina (DH,
1532), mas ressaltando o valor meritorio das obras;
a razoabilidade da fé, que € adesao do intelecto
e da vontade ao Deus que se revela (DH, 3008);
a distincao essencial do Criador em relacao a
criagao (DH, 3001-3003), de modo que Deus nao
se identifica com a natureza; a possibilidade de a
razao natural conhecer Deus a partir das coisas
naturais (DH, 3004); as duas ordens de conheci-
mento (natural e sobrenatural), com principios e
objetos distintos, mas que nao podem se negar
ou se contradizer (DH, 3015-3017). Ademais, outros
aspectos essenciais da fé foram expressos magis-
terialmente que nao dizem respeito diretamente
as questdes que aqui serao desenvolvidas.
Esta reflexao teologica esta na base das tenta-
tivas de recristianizacao que acompanharam as
tensas relagdes entre Igreja e mundo moderno:
a ordem sobrenatural se sobrepondo a ordem
natural, “sem consideracao da autonomia da
ordem criatural e, sobretudo do ser humano’
(Libanio, 2000, p. 46). P6e-se novamente, na re-
flexao teolodgica, os debates que acompanharam



6/18

Teocomunicacao, Porto Alegre, v. 54, n. 1, p. 1-18, jan.-dez. 2024 | e-46442

desde os tempos patristicos a historia crista com
referéncia as relacdes entre natureza e graca.

Note-se o0 que esta em questao: quais sao as
relacdes entre o mundo e a Igreja, o progresso
humano e o Reino de Deus, o governo politico e a
fé, os empreendimentos seculares e a vida crista,
a ordem natural e a ordem da graca, o natural e
o sobrenatural. Esta questao, do ponto de vista
antropologico, manifesta sua magnanimidade
nos principios balizadores definidos pela reflexao
teologica e sintetizados por Tomas de Aquino
(2001): é preciso afirmar o desejo natural do ser
humano da visao beatifica, isto €, o homem carre-
ga em si o desejo de sua felicidade, que s6 pode
se realizar plenamente em Deus; a realizacao
deste desejo (natural), por sua vez, ndo esta ao
alcance do homem (o que o faria independente
de seu Criador), dai o apelo a graca (sobrenatu-
ral). Porém, para que a graga o seja realmente, é
necessario que seja gratuita, puro dom de Deus.
Instaura-se, assim, o paradoxo da natureza e da
graca (De La Pefa, 1997).

Acentue-se que nao se esta tratando de uma
quimera intelectiva, isto €, um debate movido
pelo capricho intelectual. Esta em questao a
possibilidade da revelacao divina, as relagcoes
entre 0 homem e Deus, a Igreja e 0 mundo, a
vida religiosa e a vida secular, as razdes de fun-
damentacao da cristandade e a possibilidade da
laicidade como valor.

Intuira o Cardeal Cayetano, contemporaneo
ao Concilio Tridentino, uma “hipotese teorica”™
a possibilidade de um estado de natureza pura,
com vistas a salvaguardar a gratuidade da acao
divina, de modo a deduzir uma possivel felicida-
de natural independente de Deus (Susin, 2004,
p. 374). Porem, o que deveria ser apenas uma
‘hipotese de trabalho” ganhou, cada vez mais, ao
longo da segunda metade do segundo milénio,
a nocao de quase-realidade. “A historia, pois,
teria, nao um, mas dois fins: a felicidade natural
e a visao beatifica” (De La Pena, 1997, p. 18). Vem
a luz a teoria dos dois planos (Mondin, 1986),
que esta implicitamente presente nas reflexdes

teologicas em contexto moderno. Seu objetivo é
sobrepor a ordem sobrenatural a ordem natural, “o
sobrenatural esta interpretado fatalmente como
o acrescentado” (De La Pena, 1997, p. 17), 0s va-
lores humanos aos valores revelados, de modo
que o mundo se submeta a Igreja (cristandade).

No século XX, Henri de Lubac, buscando fun-
damentacao nos textos patristicos, opde-se a tese
dos dois planos, afirmando a singularidade do
fim do homem, isto €, a propria natureza humana
compreende o desejo da visao de Deus (Souza,
2004). A natureza humana nao é fechada, mas
aberta a graca. Por outro lado, Karl Rahner se
pergunta pelo fundamento racional da teologia
(Fernandes, 2005). Partindo da interrogacao fun-
damental humana pelo Ser, deduz sua poténcia
ao Absoluto: ‘o homem € assim uma abertura
absoluta para o ser" (Souza, 2004, p. 136). A primei-
ra automanifestacao divina se realiza na criacao
como potencialidade: o ser humano se coloca
diante de Deus como aquele que pode ouvir sua
Palavra (Rahner, 1989), 0 homem e “ouvinte da
Palavra’, possui uma “predisposicao ontologica
a graca, o que autoriza Rahner a afirmar a pos-
sibilidade da salvacao universal’ (Mondin, 1986,
p. 192). A comunicacao divina ndo se realiza por
meio de uma instancia sobrenatural (um dom
criado), mas € autocomunicacao divina (um dom
incriado):

Na encarnacao do Verbo, diz o tedlogo alemao,
Deus se disse em linguagem existencial e his-
torica no humano. Desde entao, o ser humano
€ o lugar privilegiado e efetivo da manifestacao
divina (De Mori, 2015, p. Q).

Pela vontade salvifica universal, toda criatura
humana é alcancada pela graca divina, apesar
de nao haver nela a consciéncia explicita, mas
apenas a abertura implicita ao infinito (que nao
significa necessariamente abertura ao Ser como
realidade metafisica, mas abertura ao mistério
do infinito, caminho implicito que conduz a Deus
mesmo). O homem &, por conseguinte, um “exis-
tencial sobrenatural’ (Souza, 2004). A terminolo-
gia indica um caractere essencial da existéncia

3 Rahner rejeita a tese corriqueira de que a graga seja um dom criado que predispde a participagao no Dom Incriado, na natureza divina

(De Mori, 2015).
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humana: “historica e existencialmente, todos os
homens foram sempre chamados a participacao
na vida divina’ (Mondin, 1986, p. 274). E sobrena-
tural por ser autodom de Deus. Dai a ideia, que
lhe € cara, dos “cristaos anénimos". K. Rahner
prima pela encarnacao como autocomunicagcao
perfeita de Deus: todo homem & um potencial
‘irmao de Cristo" (Linhares, 2008).

A solugao teologica de H. de Lubac as intrin-
cadas relacdes entre natureza e graca € deno-
minada, teologicamente, de sobrenaturalizagao
da natureza e a de K. Rahner a naturalizacao da
graca (Susin, 2004). Duas tendéncias distintas que
comportam a mesma perspectiva fundamental;
a unicidade da felicidade humana, de seu fim,
e a superacao do dualismo extrinsecista entre
natureza e graga, legitimando certa autonomia
do natural em vistas a graca (De La Penfa, 1997).

Deve-se acrescer, ainda, o desenvolvimento
dos varios movimentos de intervencao catolica
nas questdes sociais ao longo do século XX. A
insuficiéncia de uma reflexao que fundamentou
a cristandade se mostra iminente. A acao dos
catolicos nas realidades profanas coloca, do
ponto de vista praxico, o problema das relagdes
entre o mundo e a lgreja, entre o interesse cristao
(Igreja e Reino de Deus) quanto ao progresso e
ao desenvolvimento humano (Gutiérrez, 2000).

Nesse contexto teologico, com muitos outros
aspectos teoldgicos que fervilhavam, emergiu
o Concilio Vaticano II. Os textos conciliares rea-
lizaram uma perceptivel opcao pela unicidade
do plano criador e salvifico (Susin, 2004) - dai
0 abandono da possibilidade teologica de uma
“natureza pura” e de uma felicidade puramente
humana. A questao antropologica, empreendi-
mento moderno, apareceu eminentemente nos
documentos conciliares, sintetizada na relacao
entre cristologia e antropologia:

Na realidade, o mistério do homem so se torna
claro verdadeiramente no mistério do Verbo
encarnado. [..] Cristo manifesta plenamente
o0 homem ao proprio homem e lhe descobre
a sua altissima vocacgao. [..] Com efeito, tendo
Cristo morrido por todos e sendo uma so6 a
vocacao ultima do homem, isto &, divina. [..] Tal
e tamanho é o mistério do homem que pela
revelacao crista brilha para os fiéis (GS, 22).

Na revelacao crista, as ansiedades humanas
encontram sua resposta; e ndo ha duas “historias’
que caminham paralelas, dois destinos, duas
felicidades possiveis, mas uma unica historia,
sem duvida com vicissitudes, limites, progres-
sdes e digressdes, mas destinada a plenitude da
graca divina (GS, 230). Nesse sentido, o concilio
rompeu com os dualismos “revelacao e histo-
ria", "'mundo e Igreja’, “Reino de Deus e Igreja”,
de modo a afirmar a necessidade eclesial de
acompanhar os “sinais dos tempos" (GS, 4), para
auxiliar na procura de respostas verdadeiramente
humanas aos problemas sociais e humanos (GS,
11). Afinal, o progresso humano contribui com a
missao eclesial com vistas a ampliacao do Reino
escatologico (GS, 44).

Os esfor¢cos humanos, por meio da criagao de
relacoes fraternas e justas, pela efetividade da
liberdade humana, contribuem para a edifica-
c¢ao do Reino de Deus, apesar de, na linguagem
conciliar, ndo serem, por si so, autossuficientes,
mas sinais da presenca do Reino na historia:
‘ainda que o progresso terreno deva ser cuida-
dosamente distinguido do aumento do Reino
de Cristo, contudo é de grande interesse para
o Reino de Deus, a medida que pode contribuir
para organizar a sociedade humana" (GS, 39).
A eclesiologia conciliar, por seu turno, aduz a
Igreja como primicias, sacramento e instrumento
do Reino (LG, 5). A histoéria humana recebe um
novo olhar de virtude: a edificacao do mundo
presente tem a ver intrinsecamente com a missao
da Igreja, mesmo que nao esteja submetida a
ela, mas goze da justa liberdade das realidades
humanas (GS, 36). Dai que a Igreja se coloque ao
lado dos homens do seu tempo, pois “as alegrias
€ as esperancgas, as tristezas e as angustias dos
homens de hoje, sobretudo dos pobres e de
todos os que sofrem, sao tambem as alegrias
€ as esperancas, as tristezas e as angustias dos
discipulos de Cristo" (GS, 1).

Importa, para tanto, todo labor pessoal, social
e politico para o desenvolvimento integral da
pessoa e da comunidade humana. Acrescente-
-se, ainda, o progresso eclesiologico conciliar
na definicao da identidade e da indole secular
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que caracterizam precipuamente os cristaos
leigos e leigas (LG, 31). Dessa maneira, a atuagao
dos fieis, iluminada pela verdade do evangelho,
destina-se a santificacao das coisas seculares:
economia, politica, cultura e arte. Este passo re-
presenta a legitimacao eclesial do envolvimento
cristdo naquilo que diz respeito a edificagao do
mundo, em solidariedade e apoio com todos os
empreendimentos humanos (AA, 6-7). E a ratifi-
cacao da autonomia do homem na construcao
da sociedade. Confirmagao moldada pelo triptico
revelacao-fe-sinais dos tempos: ao Deus que se
revela (DV, 2), o homem responde, movido pela
graca, com a virtude da fé (DV, 5); esta lanca
luzes sempre novas em cada contexto em que
o cristao esta presente, acolhendo os sinais dos
tempos (GS, 1-4).

Na Ameérica Latina, o concilio foi recepcionado
em termos de conscientizacao da necessidade
de algreja contribuir com o processo de desen-
volvimento integral da pessoa e da sociedade
no contexto social em que esta inserida (Libanio,
1987). Esta na linha da superacao critica da pro-
posta desenvolvimentista do inicio da segunda
metade do século XX, em que os paises de Pri-
meiro Mundo propunham aliangas para auxiliar
e promover o desenvolvimento dos paises do
Terceiro Mundo (Mondin, 1980). Incentivava-se os
paises latino-americanos a trilharem os passos
de desenvolvimento realizados pelas poténcias
mundiais (Gutiérrez, 2000).

As primeiras décadas desta promessa, marca-
das pela esperanca e pelo empenho industrial,
demonstraram a impossibilidade de sua reali-
zagao: em uma leitura critica, analisou-se que a
logica capitalista ndo promoveu desenvolvimento
econdmico organico, mas, a custa do empobreci-
mento e da manutencao da disparidade entre os
paises, alimentou o enriquecimento e o sustento
do imperialismo econdmico norte-americano
(Mufoz, 1979).

A partir desta realidade, surgem movimentos
na America Latina buscando um desenvolvimento
integral e a libertacao dos paises pobres deste
esquema imperialista (Galilea, 1978). A resposta
que se apresenta € uma reorganizacao socialista

e o rompimento com o capitalismo internacional:

O desenvolvimento deve atacar as causas
da situagao, das quais a mais profunda € a
dependéncia econdmica, social, politica e
cultural de alguns povos em relacao a outros,
expressao da dominacao de algumas classes
sociais sobre outras. [..] Apenas uma quebra
radical do presente estado de coisas, uma
transformacgao profunda do sistema de pro-
priedade, o acesso ao poder da classe explo-
rada, uma revolucao social que rompa com
tal dependéncia podem permitir a passagem
a uma sociedade diferente, a uma sociedade
socialista (Gutiérrez, 2000, p. 82).

Ancorada nas reflexdes conciliares e na su-
peracao da teoria dos dois planos, a teologia
latino-americana e a opcao eclesial dos bispos
nas conferéncias do Consejo Episcopal Latinoa-
mericano y Caribeno (CELAM) voltaram-se para
a atuacao crista neste processo de libertacao
(Oliveros, 1990). Aqui esta o berco das teologias
que serao denominadas “da libertacao’, que
representa a recepc¢ao da preocupacao pela
efetividade historica promovida pela Segunda
llustracao moderna; “a eficacia pratica torna re-
alidade a lucidez tedrica, nao como duas coisas
separadas e separaveis, mas como duas faces
de uma unica realidade: a praxis” (Libanio; Murad,
1996, p. 1606).

Tendo como fundadores tedlogos Gustavo
Gutierrez, Hugo Assmann, José Comblin, J. So-
brino e J. L. Segundo (denominados tedlogos da
libertagao de primeira gerac¢ao), as Teologias da
Libertacdo se apresentam como uma reflexao
critica sobre a atuacao eclesial na libertacao dos
pobres de todas as suas pobrezas, bem como
a possivel omissao e contribuicao da Igreja na
manutencao das situacdes de exploracao no
contexto latino-americano (Mondin, 1980).

As Teologias da Libertacao, por conseguinte,
pretendem ser o esforco de renovacgao eclesial
para fundamentar a praxis historica crista na
superacao da dependéncia em relacao ao capita-
lismo internacional, que gera miséria e situacoes
de desumanidade nos paises pobres (Gutiérrez,
2000). Tem-se, portanto, os aspectos lineares
fundamentais deste empenho: a desideologi-
zacao da estrutura eclesiastica que favorece a
opressao e perpetua relagcdes de dependéncia,
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a fundamentagao da praxis libertadora e sua
analise critica, a opcao pelos pobres e pela sua
libertagao, com forte acento na agao dos leigos
e leigas (Goncalves, 2004).

Arealidade deste pecado [sociall, com a con-
sequente aspiracao dos povos a sair dele - as-
piracdo a libertacao - € um apelo a consciéncia
dos cristaos no sentido de trabalhar por esta
libertacao; € um desafio a consciéncia pasto-
ral da Igreja, que esta chamada a assumir o
processo libertador em todas as suas facetas,
em sua missao evangelizadora; evangelizar &
também salvar destas situacdes de pecado.
Em sua missao evangelizadora de indole reli-
giosa, a Igreja alcanca a raiz mais profunda da
consciéncia e do comportamento humano e,
atraves disso, todas as suas dimensdes sociais
(Galilea, 1978, p. 36).

Estes aspectos fundamentais adquirem di-
ferentes coloracdes nas distintas construcoes
teologicas latino-americanas. Para esta pesqui-
sa, interessa a libertagao da teologia em chave
antropologica na perspectiva de J. L. Segundo.

E central no pensamento segundiano a preo-
cupacao pela libertacao e pela sua efetividade
historica (Scopinho, 2017), e aqui reverberam as
reivindicagcdes antropocéntrica e praxica das
Ilustracbes modernas. Varias vezes sera salien-
tado este aspecto: mais que falar de libertacao, €
preciso promover uma pratica verdadeiramente
libertadora (Segundo, 1978). Para o autor, liberta-
cao se identifica com humanizacao, e o caminho
para aquela passa por esta (a irrenunciavel uniao
entre antropocentrismo e transformagao historica
pela agcdo humana).

Trata-se, por conseguinte, de libertar a teolo-
gia, a Igreja, o homem, para construir relagdes
humanas e sociais humanizadoras (Mueller, 1996).
A libertacao € sempre a meta, mas a atencao
segundiana esta direcionada a que uma proposta
revolucionaria ndo sucumba a linguagem do sta-
tus quo e reproduza as relacdes de exploracao
que pretende combater (Cordeiro, 2007). Neste
sentido, € preciso ir aos principios primeiros da
fé para, desde ai, desideologiza-los e coloca-los

a servico de um humanismo. Dai que a teologia
da revelacao, em chave antropolégica, seja o
principio fundamental de uma teologia libertadora
em perspectiva segundiana:

Se pode falar de uma verdadeira "epifania de
Deus nas situacoes historicas’, ou ainda, de um
‘outro lugar teologico’, que € a experiéncia e a
situagao humana. A pratica do amor na historia
humana € meio de acesso ao conhecimento do
Deus que se revela. Deus so pode ser conhe-
cido dentro do movimento de desalienacao,
de criacdo e de amor que ele mesmo suscita
em nos. [..] O conteudo da revelacao crista
veicula sempre a verdade sobre Deus e sobre
a humanidade. [..] A realidade mesma de Deus
desvenda elementos vitais do “nosso” mistério
(Murad, 1994, p. 20).

Este artigo, para tanto, perpassar-se-a, em um
primeiro momento, pelas motivacdes centrais e
conceitos fundamentais segundianos, eminente-
mente antropocéntricos, e, em seguida, pela sua
compreensao de revelacao e pela articulagao do
triptico revelacao-fé-sinais dos tempos em um
viés existencial e nao teologico, que, no entanto,
manifesta-se de acordo com uma teologia que
se pretenda verdadeiramente libertadora e, por
isso, efetiva historicamente. Trata-se, por conse-
guinte, de trazer a luz a centralidade da chave
antropologica em viés libertador no pensamento
de J. L. Segundo.

O conteudo nuclear refletido na expressao
‘evangelho” constitui o “pano de fundo” funda-
mental da obra teoldgica de J. L. Segundo. Na
trincheira das Teologias da Libertacao, sua preo-
cupacao esta em que a evangelizacao seja de fato
libertadora (Silva, 2009). Para tanto, € mister que
O anuncio cristao seja capaz de transformar ver-
dadeiramente todas as dimensdes que envolvem
a pessoa humana. Assim, todos os seus intentos
visam superar uma teologia que toque em temas
libertadores, procurando, ao contrario, que seja
de fato agente de libertagao, que significa, por
seu turno, humanizagao (Segundo, 1991). Esta
articulagao se da, no pensamento segundiano,
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em alguns bindmios que sao propedéuticos a
toda a sua reflexao: ortopraxis e ortodoxia, fé e
idolatria, fé e ideologia, ateismo tedrico e ateismo
potencial, linguagem iconica e digital.

A demasiada atencao dada a ortodoxia ao
longo do desenvolvimento historico cristao e de
sua reflexdo critica (a teologia) traz consigo a deébil
adesao intelectual a um aparato tedrico que nada
ou pouco diz a existéncia concreta (Segundo,
1991). Concentra-se, portanto, em uma pretensa
ortodoxia o principio fundamental que separa
crentes e ndo crentes, salvos e condenados,
alcancados pela graca e potenciais cristaos. Ai
esta a génese do fendmeno que nao é estranho
a um olhar desconfiado e atento dos cristaos e
cristas de hoje: cré-se em principios doutrinais,
sem se saber muito bem o que significam, isto
é, professa-se a fé, mas as opcdes existenciais
demonstram um assentimento aparente que nao
toca a realidade da vida (Murad, 1994). Quando
o critério fundamental do ser cristao se move
para a dimensao da ortodoxia (Segundo, 1991),
a fé se limita a adesao um tanto quanto fideista
aos enunciados de catolicidade e fica deforma-
da. Este caminho se demonstra fragil e ineficaz.
Quanto ao ser cristao, e fundamental lancar mao
de uma verdadeira “ortopraxis” mais do que de
“ortodoxia". SO a partir de um percurso existencial
a fé crista pode se tornar agente e promotora de
eficacia libertadora.

Aja difundida oposicao entre fé e ateismo, J. L.
Segundo (1976a) propde o bindbmio de exclusao fé
e idolatria. Nao se trata de aceitar o deposito da
fé, mas sim de que este faca sentido e se torne
verdade humanizadora. Fé, neste contexto, nao
esta ligada a uma adesao ao Deus que se revela,
como é tradicionalmente compreendida pela
teologia catélica, mas a adesdao a um conjunto
valorativo que faga sentido na existéncia humana
(Segundo, 2011).

E errénea a concepcao de que a humanidade
se divida entre aqueles que movem suas exis-
téncias baseados em crencgas e aqueles que
aderem a sistemas de eficacia (Segundo, 1983a)
ou, em outros termos, aqueles que baseiam suas
convicgoes na fé e aqueles que, pelo contrario,

repousam sua vida nas ciéncias e na atuacao
pela transformacao da realidade. Preocupado
com sutil precisao na definicao de termos, J. L.
Segundo valoriza o conceito de “fé antropologica’
como aspecto constituinte da ontologia humana
(Cordeiro, 2007).

Todo homem sustenta seu existirem um con-
junto de valores que determinam seu existir,
mesmo que de forma inconsciente. Constitui uma
opcao pelo caminho verdadeiro, bom e que o
pode conduzir a satisfagao de seus desejos mais
profundos. O modo como se vive reflete uma
convicgao interna, mesmo que nao se perceba,
e que ¢ inalienavel, de que se esta construindo
a melhor vida possivel (Segundo, 2011).

Todavia, estas opcdes valorativas ndao estao
baseadas em uma experimentacao a posteriori,
como se fosse possivel, em uma unica vida,
passar por todas as experiéncias imaginaveis e
dai deduzir a melhor opcao para o melhor viver.
Energicamente e realmente, isto € impossivel,
pois uma vida inteira trilhando multiplos cami-
nhos ja € em si uma opgao existencial: “nao se
pode conhecer previamente, pela experiéncia,
a satisfacao que nos espera ao cabo de cada
caminho aberto a liberdade. E, ndao obstante,
preciso escolher - e renunciar — apostando-se
a existéncia" (Segundo, 2011, p. 17). A historia é
irreversivel e a liberdade humana exige a inex-
purgavel responsabilidade intrinseca de cada ato
e decisao (Gross, 2000).

Porém, o homem nao se encontra sozinho
e no momento inicial desta trilha. Ele faz parte
de uma comunidade, que carrega uma tradi-
cao transmitida e testemunhada que impede
que cada qual tenha que fazer surgir do nada
um conjunto valorativo sobre o qual ancorar o
sentido norteador de sua existéncia (Segundo,
2011). Assim, pelo testemunho de outrem e a
partir das experiéncias construidas, cada qual
vai construindo responsavelmente a dimensao
significativa e significadora dos valores sobre os
quais vai pautar sua vida. E, observe-se, o faz por
pura fé no testemunho de outros de que esta é a
melhor das vidas possiveis (Murad, 1994). Vivem
na ‘fé"l Perceba-se, claramente, que a referéncia
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nao diz respeito a dimensao religiosa, mas a uma
fé antropologica, que “estrutura o conjunto da
existéncia em torno de uma significagao deter-
minada” (Murad, 1994, p. 63).

Dissipa-se, pois, ailusoria divisao entre aqueles
que tém fé e aqueles que tém ideologia. E mais: &
necessario questionar a leitura conciliar de que a
fé religiosa seria baseada no testemunho do Deus
que se revela. Afirma J. L. Segundo (2011, p. 40):

De fato, se por fé religiosa entendemos uma
fé que passa: de ter o apoio no testemunho de
seres humanos a ter base num testemunho
divino, nao se vé facilmente como se poderia
dar esse passo.

Desta fé antropologica partilham todos os
humanos e, portanto, também os cristaos (Se-
gundo, 1991). Esta pressuposicao geratriz tem
o potencial de, por um lado, abrir espaco a um
amplo dialogo entre cristaos e nao cristaos na
mutua articulacao de seus conjuntos valorativos
na esteira de uma vida verdadeiramente humana
e, por outro lado, tem o desejo de purificar a fé
crista de toda forma de hipocrisia (Segundo,
1976¢): 0 abominavel divorcio fé e vida (GS, 43). E
levar a sério a acusagao marxista da religiao como
instrumento de alienacao, aplicando esta critica
na forma de desideologizacao da fé religiosa.
Para tanto, € preciso partir da fé antropoldgica,
renunciando aludir a fé religiosa como sistema
de eficacia, em que a adesao a ela possui carater
imediato de salvacao (Mondin, 1980).

Sob este prisma, ja ndo importa distinguir
aqueles que creem daqueles que nao creem,
mas observar a opcao fundamental na qual se
coloca fé: quais sao os valores que moldam o
existir. Percebe-se, entao, com que profundida-
de J. L. Segundo (1987) toca a existéncia crista
ao questionar, em outros termos, se as opgcodes
existenciais ou de fé (em sentido antropologico)
estao em comunhao com as opgodes de acao
(sistemas de eficacia). Caso contrario, vive-se
em um estado de idolatria, ou seja, nao ha uma
adesao ao Deus vivo e verdadeiro (o Deus re-
velado, com suas opcdes verdadeiramente de
libertagao), mas a um idolo mental que nao faz
mais que alimentar o desejo de éxtase e de “so-

brenaturalidade™

Quando pensamos huma for¢a, numa profundi-
dade, num ser que transcende tudo, podemos
perfeitamente ndo estar pensando no Deus
cristdo. Ao contrario, quando nods, ou outros,
entregamos a nossa vida e o nosso trabalho
para que os homens se respeitem, se unam e
se amem, a mola de tudo o que a nossa vida
criou de solidariedade, de justica e de amor
nos relaciona infalivelmente, de modo cons-
ciente ou ndo, com o Deus cristdo (Segundo,
1987, p. 59).

J. L. Segundo olha com grande suspeita para
o fendmeno religioso. A religidao tem valor a me-
dida que da concretude ao conjunto de valo-
res aderidos pela fé antropoldgica, enquanto
€ humanizante e humanizadora. A fé religiosa
nao consiste, para J. L. Segundo (1985), em um
aparato tedrico distinto do que aqui foi exposto,
mas € um conjunto valorativo que pode significar
na existéncia humana, que é fé antropologica:

A proposta de fé de Segundo, portanto, nao
€ mistica. A fé baseada na manifestacao divi-
na na historia significa, fundamentalmente, a
importancia da existéncia humana concreta
como busca de sentido e como capacidade
de criacao de sentido em liberdade (Gross,
2000, p. 158-159).

No intento da desideologizacao, € fundamental
a todo cristao um “ateismo potencial’, isto €, uma
atitude de desconfianga frente a sua propria con-
cepcao de Deus e a dialética relacao desta com
o conjunto de valores que norteiam sua vida. E
apenas este “ateismo potencial” que é capaz de
purgar toda forma de idolatria. Isto consiste em
colocar em questao a relacao entre a adesao de
fé e a vivéncia crista. Ou, em termos teologicos,
significa se questionar em qual Deus se cré: nao
basta dizer que se cré em Deus, € primoroso
dizer em “qual deus/Deus" se cré (Segundo,
19764, p. 94).

Em termos praticos, isso se traduz em uma
vida crista baseada na mera manifestacao ex-
terna do Credo e no assentimento intelectual ou
irrefletido ao conjunto de doutrinas da Igreja ou
em uma vida crista na sua inteireza. Para tanto,
neste conjunto arquitetdnico minuciosamente
pensado e elaborado por J. L. Segundo (1991),



12/18

Teocomunicacao, Porto Alegre, v. 54, n. 1, p. 1-18, jan

~dez. 2024 | e-46442

aparece a distingao entre linguagem digital e
linguagem iconica. E, assim, ja se estd dando
um passo para dentro da teologia da revelagao
segundiana.

Na passagem entre uma linguagem icénica
para uma linguagem digital se da o principio
(ou a0 menos sob algum feitio) de um divorcio
que acompanhara toda a historia crista até o
presente e que impede a teologia de sua fun-
cao eminentemente humanizadora/libertadora,
ja enunciado anteriormente: o divorcio entre a
adesao (intelectual) a fé crista e uma pratica
verdadeiramente humanizadora.

Utilizando a expressao “icénica”, quer-se re-
ferira uma linguagem que toque o profundo da
existéncia humana do ponto de vista experiencial.
Consiste no aspecto saboroso, poético, sapien-
cial, existencial da linguagem. Pelo contrario,
quando se fala de linguagem “digital”, tem-se
em mente, nesta linha de raciocinio, a frieza dos
conceitos, do denotativo, das formulas sintéticas
(Segundo, 2011).

O apelo cristao a uma linguagem digital e a
procura pela precisao terminolégica dos dog-
mas, verdades essenciais da fé, acabaram por
superficializar a adesao de fé (sem se olvidar da
influéncia helenista com sua fixagcao nas esséncias
eternas e da pedagogia apressada empregada
na “conversao” dos barbaros). Adere-se, por con-
seguinte, a um conjunto de frases em linguagem
digital que nada ou pouco significam na vida real
da maioria dos crentes - “uma religido assim é
desumanizadora” (Cordeiro, 2007, p. 69).

Nestes termos, tem-se os aspectos fundamen-
tais que nortearam o pensamento segundiano em
sua tentativa tedrica de libertacao da teologia.
Uma teologia que se pretenda verdadeiramente
libertadora nao pode prescindir que sua ela-
boracao seja de fato libertadora, isto €, tendo
como chave o ser humano e sua humanizacao
(Segundo, 1978). Por isso, a teologia segundiana
esta ancorada em uma analise da estrutura funda-
mental da existéncia humana (fé/ideologia) como
acolhida e receptividade as intuicdes modernas
de centralidade antropologica e preocupagao de
efetividade praxica da acao humana.

A énfase que se pretende esta na leitura da
revelacao empreendida por J. L. Segundo como
pressuposicao fundamental e condicao de possi-
bilidade do seu pensamento. Para tanto, cabe nao
uma exposicao exaustiva da complexa teologia
segundiana, mas a demonstracao da articulacao
de temas fundamentais do Vaticano Il em sua
teologia e as consequéncias teoldgicas que dai
deduz.

Ao menos quatro intuicdes fundamentais do
Concilio Vaticano Il sdo constituintes da reflexao
segundiana: a dupla dimensao divino-humana
darevelacao (DV, 2 e GS, 22), a pedagogia divina
como metodologia propria empregada para tal
(DV, 13), as ténues relagdes entre Igreja e Reino
de Deus (LG, 5) e a hierarquia de verdades (UR,
11) na procura de unidade entre os cristaos que,
para o autor citado, ultrapassa os limites do di-
alogo ecuménico e chega ao dialogo com todo
e qualquer ser humano.

Em um simultaneo ato, Deus se revela a si
mesmo e revela o0 homem ao proprio homem
(Segundo, 1991). O fato de Deus se revelar nao
significa, para J. L. Segundo, a transmissao de um
conhecimento inalcancavel pelas potencialidades
humanas ou a aducao de principios da vida divina
escondidos desde toda a eternidade. Em um
unico ato revelador, Deus se revela a si mesmo
€ pronuncia uma palavra sobre a pessoa humana
(Murad, 1994). Deus se revela para conduzir o
homem a uma vida verdadeiramente divina e,
ao mesmo tempo, profundamente humana. A
humanizacao € a causa final da palavra divina
dirigida ao homem: Deus € o primeiro antropo-
céntrico (Gross, 2000).

Revelar € comunicar algo a alguém. Para tanto,
duas caracteristicas sdo essenciais deste ato de
comunicacao divina. Em primeiro lugar, Deus se
revela em linguagem humana (Segundo, 1991).
Este fato e notoério e, como afirma o autor, ampla-
mente aceito e constituinte da reflexao teologica.
Ao se comunicar, Deus nao cria uma linguagem
nova, uma maneira divina de falar, que seria
incompreensivel ao seu interlocutor, mas “se
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abaixa". De modo condescendente, dirige-se com
palavras humanas, em linguagem humana, a um
interlocutor humano, que nao ouve “apesar de
ser humano'’, mas exatamente “sendo humano” A
segunda caracteristica essencial diz respeito ao
que se comunica. Quem comunica algo, deseja
gerar uma diferenca no receptor: ‘De acordo
com a definicao mais simples, quem comunica
algo envia a seu interlocutor ‘uma diferenca que
(Segundo, 1991, p. 410). Este
segundo aspecto ndao costuma ser levado a sério

faz uma diferenca

na teologia e nem se costuma deduzir dai todas
as consequéncias necessarias.

E precisamente a partir desta nogao de comu-
nicacao, intimamente relacionada ao ato mesmo
de Deus se revelar (quem revela se comunica) que
J. L. Segundo constroi sua teologia da revelagao
em uma possivel hermenéutica do principio da
pedagogia divina de “Dei Verbum'. Assim, o Deus
que se comunica com o homem revela em um
simultaneo ato sua vida divina e um caminho de
humanizacao (Segundo, 1976b): o proprio reco-
nhecimento humano da revelacao divina, assim
atestam as Escrituras, esta na agcao humanizadora,
libertadora de Deus:

Trata-se, de fato, de levar todo homem a apro-
fundar no sentido de sua propria existéncia, de
tal maneira que os dados transcendentes, que
Deus lhe oferece, insiram-se nas perguntas sur-
gidas do interior global da experiéncia humana.
Quando as coisas acontecem dessa maneira,
nao existe uma linha divisodria entre o que é
humano e o que e “inspirado”. [..] mas numa
pedagogia pela qual Deus conduz o homem
total a ser mais autenticamente humano, ja
que, se isso se consegue, ter-se-a produzido ‘o
conhecimento de Deus' (Segundo, 1991, p. 167).

A revelacao nao consiste essencialmente na
transmissao de conteudos salvificos, mas na
introducao, na histoéria, de uma verdadeira pe-
dagogia divina destinada a levar o ser humano
a sua verdadeira humanizacao# a uma “verdade
maior" sobre si mesmo. Esta “verdade maior" nao
€ um enunciado teoérico, mas € um principio a
proteger: a dignidade da vida humana.

Esta “verdade maior" nao &, pois, transmitida
em um enunciado digital, mas numa linguagem

iconica, afetiva, sensivel (Murad, 1994). Nao é fruto,
por isso, de uma intervencao sem mais que sur-
preende, escandaliza e muda totalmente o rumo
da historia como se ignorasse as capacidades do
interlocutor humano. Ao contrario, o Deus que
se revela caminha paulatinamente nesta historia
(Segundo, 1976a). Frente as crises do povo, Deus
conduz a uma resposta verdadeiramente liber-
tadora: “A revelagao, pois, nao nos ensina uma
antropologia caida do céu. llumina-nos sobre o
sentido de nossa existéncia" (Segundo, 19763,
p. 49). Constitui a atitude de um pedagogo que
educa, nao conduz as verdades fundamentais de
modo abrupto, mas de maneira paulatina. Este
processo, inclusive, pressupde a possibilidade do
erro como meio de aprendizagem: a passagem
do menos perfeito ao mais perfeito. E aqui, mais
um conceito lancado por J. L. Segundo (1991), nao
se trata de aprender por meio da acumulacao de
conhecimentos, mas de “aprender a aprender”,
ou de uma deuteroaprendizagem.

Toda verdadeira pedagogia nao se propde
a simplesmente transmitir conhecimentos do
mestre ao aprendiz de modo que, na auséncia
do mestre, o discipulo se torne mero intérprete
do legado deixado pelo docente (Segundo, 1991).
Mas sim propde-se a encetar em uma instancia
dinamica: lanca-se o interlocutor em uma dimen-
sao irrenunciavel e em um caminho sem volta de
aprender a, diante das novas situagdes que sur-
gem, responder de maneira sempre renovada; na
auséncia do educador, Nao serao seus principios
a resposta para o novo, mas o “espirito” de sua
pedagogia que conduzira a respostas novas (Silva,
2009). Argumenta J. L. Segundo (1991, p. 269):

Ao contrario, quando eu falava da necessida-
de, num processo de aprender a aprender, de
ficarmos um dia sem a presenca fisica de pais,
de mestres, de livros que déem solugdes, nao
me referia a uma passagem para o eterno, mas
a plenitude da historia. Toda auténtica peda-
gogia tem esse momento crucial. O processo
nao se detém nele. [..] Agora, as solugdes tém
de ser buscadas na propria historia. O que ficou
para tras se tornou “espirito”. E € incorporado
e atua, igualmente, de maneira “espiritual’. A
fé crista deve ser traduzida nessa “verdade’
mais plena que sao as solucdes “‘mais huma-

4 Presente esta, por suposto, a compreensao do unico destino do homem e sua interpretacao rahneriana.
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nas’ para as quais foi destinada (GS 11). Esse
“espirito” (com minuscula ou com maiuscula)
continua, com vantagem, aquela presenca
“literal” do educador. Mesmo que seja a da
propria Verdade encarnada.

Para se preservar o “espirito”, € preciso renun-
ciar, até mesmo e em determinadas circunstan-
cCias, a letra. Para J. L. Segundo, aqui esta o concei-
to fundamental de dogma e sua irreformabilidade:
"humanizar o homem, revelando Deus" (Scopinho,
2017, p. 223). Eis o carater humanizador e, por
isso, libertador da revelacao, que nao se mostra
na multiplicacdo de informacdes a respeito de
Deus, mas em um processo educativo rumo a
uma plena vida humana. Assim sendo, o ultimo
passo desta pedagogia nao adiciona mais um
conteudo novo. O progresso no conhecimento
nao acresce conteudo, mas multiplica, de modo
que todo o processo anterior € essencialmente
transformado. A inerrancia nao esta em axiomas
dogmaticos, mas no processo educativo. E a
pedagogia que ¢ irreformavel (Segundo, 1991).

Em Jesus de Nazaré se manifestou a plenitu-
de desta pedagogia com o explicito anuncio do
Reino de Deus que é, ao mesmo tempo, a pleni-
ficagao da natureza humana (Segundo, 2011). Os
valores plenamente divinos sao, infalivelmente,
valores perfeitamente humanos e nao mais do
que isso. Acentue-se bem esta sintese fundamen-
tal que é essencial para a compreensao do que se
deseja transmitir: para J. L. Segundo, a revelagao
consiste num processo de humanizacao, liber-
tacao de tudo o que oprime e que desumaniza,
representa um paulatino caminho de, diante das
crises existenciais e comunitarias, buscar uma
verdade humanizante. Neste percurso, Deus in-
tervém nao prescindindo da liberdade humana,
mas fazendo parceria com esta, necessitando
dela. O homem é um interlocutor na inteireza
do termo: “Essa importancia da liberdade cria-
dora da pessoa humana no reconhecimento do
processo revelatorio implica a compreensao da
revelagcao nao como um conteudo legal, mas
como manifestacao de um dado transcendente
a ser experimentado e contextualizado” (Gross,
2000, p. 137).

Por seu turno, J. L. Segundo (1991) entende

que o fim do periodo da revelagao, encerrado
com a morte do ultimo apostolo, ndo significa a
plenitude da verdade, como se, a partir de entao,
a verdade ja estivesse toda desnudada e nao
houvesse mais percurso a se trilhar. E preciso
levar realmente a sério a liberdade humana, que
sO o e se for criativa. A verdade deve se tornar
realidade no hoje da historia, pela adesao a fé
antropologica. Em termos praticos, isso quer dizer
que, em um primeiro momento, ser cristao deveria
estar mais relacionado a aceitacao existencial aos
valores do evangelho, a boa noticia da verdadeira
vida, a percepgao de que as respostas cristas
correspondem a plenitude do humano: “‘como
manter a novidade radical e criadora da Palavra
de Deus na historia da humanidade? A resposta
a esta questao tem a ver com o compromisso de
mudar o mundo” (Cordeiro, 2007, p. 110).

Partindo destes enunciados fundamentais, J.
L. Segundo (1976b) percebe as ténues relacdes
existentes entre o sistema valorativo que norteia
a vida e a compreensao que se tem de Deus. O
multiplo fendmeno religioso, portanto, nao signi-
fica uma preparacao evangeélica, mas pode, muito
bem, nao ser mais do que alienacao. A preparagao
evangelica consiste, fundamentalmente, numa
progressiva encarnagao dos valores humanos e
numa paulatina purificacao da visao de Deus que
se tem (Scopinho, 2017). Arevelagao se esclarece
na propria revelacao, € dimensao performativa.
Trata-se do “ateismo potencial" necessario a
todo cristao.

A adesao ao cristianismo nao significara, a partir
do momento em que a fé se reduza a aceitagao
aos enunciados digitais da fé crista, configuracao
a um conjunto de valores de humanizacao, mas
insercao, pela fé, em uma dimensao de trans-
cendéncia, reproduzindo relagcdes de desuma-
nizacao, opressaoc e alienacao apesar da fé e, até
mesmo, em nome da fé. Sera preciso aguardar o
irromper da modernidade para que o Humanismo
reapareca com sua clara reivindicagcao da auto-
nomia das realidades terrestres: "ninguem sera
mais antropocéntrico que o proprio Deus e sua
revelagao” (Segundo, 1991, p. 4006).

Os trés termos da teologia revelacao-fée-sinais
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dos tempos que, para J. L. Segundo, constituem
uma ordem teoldgica, a partir de sua compre-
ensao de revelacao, devem ser assumidos em
uma ordem existencial, em chave antropologica,
apesar do mesmo autor admitir ndo ser esta a
unica possibilidade de leitura. Por conseguinte,
faz sentido existencialmente o triptico revela-
cao-fé-sinais dos tempos.

Explicitando esta alteracao metodologica, sao
as perguntas existenciais humanas que exigem
uma resposta humana (fé antropologica), que
podem ser iluminadas e purificadas em uma
relagao dialética com a revelacao para respostas
mais humanizadoras (Segundo, 1983b). Assim,
a revelagao nao eleva as perguntas humanas a
respostas divinas, mas conduz seu interlocutor
a solugoes profundamente humanas:

Isso significa, entdo, que, no revelar de Deus, a
fé ndo chega depois de algo ter sido revelado.
E parte ativa, indispensavel, constitutiva da
propria revelacao. [..] E, precisamente porque
sempre o é, Deus, com sua palavra, dirige-se
aum homem que ja apostou, que tem fé, uma
fé que e fruto do exercicio de sua liberdade.
[..] A ortopraxis" nao € uma ultima “aplicacao”
dorevelado a pratica: € algo que condiciona a
propria possibilidade de que a revelacdo comu-
nique algo, rigorosamente falando (Segundo,
1991, p. 416).

Por conseguinte, a Igreja ndo consiste em uma
comunidade salvifica, mas em uma pequena
porcao de fermento no meio da massa da hu-
manidade, destinada a produzir libertagao para o
género humano (Murad, 1994). O Reino de Deus
se realiza onde o homem, toda a sua vida e suas
relacdes sociais sao humanizadas. Por suposto,
deve-se retomar a nocao de hierarquia de verda-
des e de processo, pois tudo isso nao se realiza
em um instante, € exatamente uma pedagogia
apressada que instrumentalizou a religiao em
detrimento da fé, a possibilidade do erro e a
purificacao do cristianismo do enorme conjunto
de tradicdes humanas que se infiltraram na Tra-
dicao Divino-Apostolica (relacao entre Tradicao

e Escrituras). Cabe, ademais, que todo o povo de
Deus se torne sujeito ativo no burilar de sua fé
e, por isso, deve-se superar a nogao dual entre
sujeito docente e comunidade discente, para uma
opgao madura de que todo o povo seja capaz de
se tornar sujeito criativo da fé (Scopinho, 2017).

Na procura de uma chaves de leitura que pos-
sa, ao mesmo tempo, sintetizar e permitir adentrar
a reflexao teologica de J. L. Segundo, marcada
pela complexidade, conclui-se que sua opgao
libertadora, lida em termos antropolégicos, pode
ser o adjetivo fundamental de sua construcao
teologica. Ademais, esta opgcao fundamental
possui em si a capacidade de aproximar o leitor
da obra segundiana do nucleo das intencdes do
autor e de compreender, na amplidao de sua
elaboracao, as motivacdes que inspiram sua
pergunta pelo método teoldgico libertador e sua
fundamentagao em um projeto anticristologico.

Da mesma forma, a chave antropolégico-liber-
tadora de J. L. Segundo, como ficou demonstrada
neste artigo, coloca-o em uma linha de continui-
dade e, a0 mesmo tempo, de radicalidade das
intuicées fundamentais da modernidade filosofica
em termos de centralidade antropologica e de
eficacia praxica da atuacao historica humana.
Trata-se do que se denominou, neste texto, como
‘influéncia moderna”. Reivindicagdes que ques-
tionaram e influenciaram a reflexao teologica
e a pratica pastoral eclesial, despontando na
renovacao teologica realizada pelo Concilio Vati-
cano Il e, em contexto latino-americano, no albor
das Teologias da Libertacao. O que caracteriza
aquilo que aqui se definiu como “receptividade
na teologia’ na obra segundiana.

Centralidade antropologica e compromisso
historico: estas duas intuicoes modernas re-
presentam a radicalidade do projeto libertador
da teologia de J. L. Segundo. A questao antro-
poldgica marca seu método teoldgico, como

5 A expressao ‘chave’ é traducao do termo espanhol clave. Pode ser traduzido por “chave” ou por “clave”. Ambos sdo significativos no
contexto deste artigo. “Chave’ recorda a condicao fundamental para se entrar em algum lugar que nao se tem acesso. “Clave”, na teoria
musical, condiciona o som de todas as notas, de forma a ser determinante para a execucao da musica. Neste artigo, ambas as expres-
sOes estarao presentes respeitando a fonte citada, mas o significado € sempre o mesmo: o ponto de partida que permite ler a totalidade

do pensamento de J. L. Segundo.
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tambeém a praxis historica, atrelada a necessaria
desideologizacao das estruturas que impedem
a libertacao humana e a sua efetividade politica.
A humanizacao, realizada pelo uso da liberdade
humana, criativa e criadora, define os intentos
segundianos.

Além disso, é central no projeto teologico se-
gundiano a concepcao de circulo hermenéutico.
A circularidade hermenéutica deve ser caracte-
rizada como a mutua influéncia entre o sujeito
cognoscente e a compreensao que se tem do
objeto conhecido. Dessa maneira, 0s prée-con-
ceitos (entendidos de maneira positiva e como a
unica possibilidade de aproximacao de um texto
e de seu sentido) do agente do conhecimento
interagem e determinam a maneira como o objeto
sera conhecido. Nos meandros deste artigo, ndo
é possivel aprofundar esta nocao tao importante
no seu pensamento que € o circulo hermenéutico
como método de libertacao da teologia. Talinten-
to sera realizado em outra producao académica.
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