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A investigagcdo sobre Kant é uma obra sem fim. Cada vez surgem
novos aspectos iluminadores capazes de inspirar novos desenvolvi-
mentos. O autor recolhe novas interpretaces atuais sobretudo da Re-
ligido nos limites da simples razdo e os amplia até uma visdo sistema-
tica a partir das trés Criticas de Kant. O fio condutor é dado pelo ti-
tulo do livro: Vestigios biblicos na lei moral. Sabemos que Kant é
uma pensador do limite, da fronteira. Falar de vestigios biblicos é
entdo falar, em termos kantianos, de uma variagdo do limite. Porém,
ndo limite externo, mas de um limite para o qual e no interior do
gual se desenvolvem as linhas do pensamento. E mérito do autor
mostrar que os vestigios biblicos na obra de Kant sdo um desses limi-
tes dentro dos quais se desenvolve a Religido. A Biblia como frontei-
ra deixa seus vestigios nas estruturas da composicdo da Religido, O A.
maostra-o num ponto central para Kant que é a lei moral. Esta é porta-
dora de tais vestigios. Porém, o vestigio € um sinal, uma imagem, que
aponta para um ausente. A sua funcgdo é reenviar a uma presenga gue
se oculta. A imagem, produto da imaginagdo, pode levar-nosa ilusdo,
quando nos dé por presente o que é ausente. Mas ela &€ também o Uni-
co lugar em que o ausente pode se tornar presente na sua imprevisibi-
lidade. Assim, © vestigio, na medida em que, ocultando, aponta para
algo diferente de si, € o modo de entrar no esquernatismo que percor-
re toda a obra de Kant e que nos reenvia as raizes vivas de todo seu
pensamento. Estudar os vestigios biblicos na lei moral kantiana ao
nivel do simbolo, € entdo mostrar que o homem ndo fica preso ao
sensivel, que o sensivel é portador do inteligivel, que o homem se sa-
be e se guer livre e que ele é portador de uma responsabitidade, a da
tarefa da razdo que consiste em realizar um mundo humano proprio
das liberdades. A lei moral, marcada pelos vestigios biblicos, atesta
entdo que a autoridade da “palavra de Deus” é o alem da fronteira
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tracada e, por isso, a simples razdo ndo se atribui nenhum direito de
legislar no seu ambito, mas, a0 mesmo tempo, mantendo-se nessa
fronteira e no interior dela, é possivel ver como a Biblia faz pensar o
acabamento das liberdades, cuja lei é a razdo pratica, quando elas se
mostram impotentes para a realizacdo total do Supremo Bem no
mundo.

O A. comega o estudo (12 Parte 17-136) com uma apresentacdo dos
aspectos maiores da concepgdo kantiana da lei moral nas trés Criticas
a8 luz desse tema, para descobrir a seguir na lei moral (2, cap.} os ves-
tigios dos temas biblicos da santidade de Deus que se reflete na santi-
dade e no respeito da lei moral, da promessa de Deus feita na alianca
que se deixa ver no Supremo Bem, e da dignidade do homem que
Deus liberta das escravidGes que deixa um eco na lei que atesta a li-
berdade do homem (18 Sec¢do). Estes vest(gios detectaveis nas trés
Criticas sdo justamente aqueles que se encontram na Religido nos
limites da simples razdo {28 Seccdo). Numa breve 32 Seccdo o A. nos
mostra as indicagbes da Biblia anotada de Kant para o problema do
livro.

Numa 22 parte (136-252) o A. desenvolve a relagdo razdo-revelacdo,
onde nos mostra um estudo mais sistematico da relagdo de Kant com
a Biblia. Apds uma introducdo, ele estuda no capftulo 19 a religido
natural e religiBes reveladas, as relagdes razdo-revelacdo na realizagdo
da comunidade ética e da igreja (cap. 1), o arquétipo da humanidade
como idéia e como fato {cap. |11) e a concepgdo kantiana da interpre-
tagdo na relagdo razdo-revelagdo (cap. 1V). Subjacente a toda esta 28
parte estd a juncdo do sensivel e do inteligivel, problema central da
lei kantiana, na qual se torna explicita a referéncia bfblica: a idéia de
“um homem agraddvel a Deus e sua possivel realidade no mundo his-
torico, a igreja invisfvel com sua manifestagdo sensivel, culto interior
e sua visibilidade, enfim, o mal radical, quase-mistério oculto da liber-
dade, carregada com uma historia de culpa, mas com a possibilidade
de uma conversjo sempre ao seu alcance. O livro acaba com uma con-
clusdo geral onde o A. faz a avalia¢do final do caminho percorrido.
O prefacio de Franc¢ois Marty, profundo conhecedor do pensamento
de Kant, enriquece e situa muito bem a obra do autor.

Falar neste caso do problema do limite é falar do problema da aber-
tura do homem a palavra de Deus. Kant é muito cuidadoso nas suas
afirmagOes a este respeito. Contestar o direito primigénio da razdo de
estabelecer os limites dos abjetos suprasensiveis, como por exemplo a
existéncia de Deus, é abrir o caminho ao fanatismo e & superstic3o.
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Mas sera que a totalidade da razdo critica se esgota nesta atividade
purificadora da razdo? N&do teremos que afirmar, pelo contrario, que
a razdo pratica, na medida em que abre o horizonte da liberdade para
além do mundo, se torna uma razao a escuta de uma possivel palavra
de Deus? O A. mesmo se coloca esta questdo (250} e, 3 luz de uma
estranha passagem do “"Opus Postumum’”: “O pensar € um falar e este
um ouvir”, tenta mostrar como ndo seria totalmente alheia 8 Kant a
perspectiva de uma escuta respeitosa, na qual a pessoa humana to-
masse consciéncia mais profundamente de sua liberdade (252). E ver-
dade que o A. fala, nesse contexto, da problematica da abertura dg
homem & alteridade, como mediaco para a realizagdo comum dos
“reino dos fins"”. Mas é suficientemente origindria em Kant a relacio
intersubjetiva, como para poder descobrir, a partir dela, a possibilida-
de da abertura, também origindria, da razo pratica a uma Alteridade
absoluta? Cremos que ndo. E é por isso que achamos que, apesar das
reservas explicitas, o A. faz uma leitura generosa demais de Kant.
Afinal, Kant desenvolve a Religido nos /imites da simples razo, e isso
ndo permite captar a originalidade da liberdade do homem na histéria
e, por iss0, a abertura do homem ao Transcendente sera sempre uma
abertura derivada, jd prejudicada na origem. Esta reserva, contudo,
ndo diminui o mérito do A. de ter desenvolvido esta dimensdo dos
vestigios biblicos na lei moral de Kant, A minuciosidade da andlise e
a continua referéncia dos textos as trés Criticas, dificultam um
pouco a leitura. O A. é professor do departamento de Filosofia da
PUC do Rio de Janeiro.

Xavier Herrero

OLMi, Antonio, Dio come categoria. Saggfo sulla Logique de Ia Phi-
losophie di Eric Weil, Milano, Marzorati Editore, 1986, 202 pp. (com
bibliografia de e sobre Eric Weil).

Depois que Paul Ricoeur afirmou na conclusdo de um Coldguio sobre
a atualidade de E. Weil (Ver Nota Bibliografica em Sintese N. F. 32
(1984):87-96), que as tentativas ali empreendidas de repensar a fé
em funcdo das Ultimas categorias da Ldgica da Filosofia de Weil ndo
se justificariam sendo no reconhecimento do seu autor como 0
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homem que disse adeus a Deus”, a tentativa de A. Olmi {a quem
Ricoeur se referia nominalmente) deve ser acolhida com benevoléncia
pois ela &, no minimo, corajosa.

A perspectiva e as questdes gue movem a pesquisa do A. sio as
mesmas que encontramos na sua breve comunicacdo ao Coléquio
citado (Ver A propos de ‘Dieu’”’, Actualité d’Eric Weil, Paris 1984,
125-133): trata-se de um cristdo que se pergunta que sentido tem a
superagdo weiliana de Hegel em ordem ao problema da fé; qual o sig-
nificado da fé em Deus na compreensio categorial dela oferecida por
Weil, e se aquela concepgdo da fé pode-se conciliar com as exigéncias
de quem cré no Deus pessoal e transcendente do cristianismo (8).

A hipbtese do A. é que, no sistema de Weil, ndo a categoria da Acdo
(que supera o sistema de Hegel), mas a categoria Deus oferece a possi-
bilidade de superacdo do sistema de Weil (35), pois ela constitui “o
ponto fragil de todo o sistema weiliano, gue ndo prevé a existéncia de
‘pontos frageis’ no seu interior revelando-se assim tdo vulnerdvel
quanto o sistema hegeliano” (144). A pretensdo do A., legitima e au-
daciosa, é justificada pelo proprio sistema de Weil. A sua verificacdo,
contudo, é decepcionante, ainda gue o livro contenha alguns valores
dignos de nota.

No 19 cap. O A. faz um balanco da historiografia weiliana, oferecen-
do ao leitor uma sinopse das diferentes perspectivas de aproximacao
desse pesamento pouco conhecido entre nds (e também na Itdlia).
O 29 cap. é uma parafrase inteligente da Introducdo da Ldgica da Fi-
fosofia que pode servir de roteiro de leitura de um texto denso e diff-
ctl como aguele. O 39 cap. tem duas partes: 1) uma apresentagio
global do sistema de categorias segundo a antiguidade, a modernida-
de e a formalidade delas; 2} uma apresentacdo da categoria Deus a
partir da superacdo da que lhe é imediatamente anterior, e das suas
retomadas das categorias anteriores e pelas categorias posteriores.
Chamar a atenciio para a diferenca entre as retomadas de Deus pelas
outras categorias e as retomadas das outras categorias por Deus € a
Unica reflexdo interessante deste capftulo. No 49 cap., no qual se po-
deria esperar que o A. provasse a sua hipOtese, ele se reduz a uma re-
leitura perspicaz das principais interpretactes do problema de Deus,
da fé e da religido na obra de Weil. Somente nas Gitimas quatro pagi-
nas o A. esboca uma reflexo pessoal, reconhecendo que “o légico da
filosofia aparece sempre em condi¢des de compreender a insatisfacdo
do crente diante da Logigue, nos limites em que tal insatisfacdo quei-
ra se exprimir num discurso coerente’’ (172).
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A afirmacdo de que "o sistema weiliano ndo parece prever a possibili-
dade de ser compreendido, aceito, e a0 mesmo tempo considerado
insatisfatério’ (173), ndo nos parece fundada no texto weiliano; e a
hipdtese de que o logico da filosofia ndo seja capaz de "compreender
(talvez porgue ndo os viveu) os estadios superiores de autorealizacdo
do homem que toda religido, e sem duvida o cristianismo, conhece e
indica” (ibid.}), é o que deveria ser provado mas acaba ndo sendo. A
pergunta formulada hipoteticamente sgbre a existéncia de formas de
felicidade superiores ao contentement do fildsofo, sobre a existéncia
da santidade como exigéncia de uma fé que ndo coincidiria com a ati-
tude da categoria Deus e possibilitaria a superacdo do sistema weilia-
no (cf. 174}, deixa o leitor sur sa faim.

No nosso modo de ver, a Ultima afirmagdo do A. constituiria o verda-
deiro ponte de partida para uma feftura tealdgica do sisterna de Weil ”
seria possivel mostrar que a reflexdo formal das duas ultimas catego-
rias (Sentido e Sabedoria) "‘esquece’” o lugar central da categoria
Deus no sistema, reduzindo-a a “um sentido que domina somente
numa época do pensamento. humano, wma possibilidade, entre
outras, de viver coerentemente segundo o sentido pensado” (176)7 A
resposta certamente constataria que o sistema de Weil ndo é suscep-
tivel de ser captado nas malhas de uma teofogia do coracdo inquieto,
mas o que ela mostraria positivamente fica a ser demonstrado.

Para terminar, algumas observacdes metodolégicas gue ndo sdo sem
importancia. O A. serve-se da 18 edicdo da Logique, e por isso incorre
nalguns erros que foram corrigidos pelo préprio Weil na 22 edigdo da
obra. O A. cita todos os textos em francés no corpo da sua cbra, mas
seria preferive! traduz(-los para a sua I'ngua vernacula. Além disso, ha
uma série de erros nas citacOes em francés: cenches em vez de cou-
ches {21 n. 22), existance em vez de existence (113, 163), qui em vez
de que (141), saisit em vez de safsie (142: o erro se deve ao uso da
12 ed., corrigida na 28), apprenderait em vez de apprendrait {150),
dechue em lugar de dechu (152), fait em lugar de faut (154), fece em
lugar de face (158), constant em vez de constante (163}, transcen-
dent em vez de transcendant (166), recuille em lugar de recueille
(167). Além desses, hd uma série de imprecisGes nas citagGes, que
deformam a sintaxe e o conteldo do texto weiliano, como por ex.,
nas pp. 112, 113, 115, 118 (texto modificado na 28 ed.), 120, 127
{hé& toda uma frase repetida na citagdo), 131 {grande deformagdo do
texto de Weil}, 143 (texto maodificado na 289 ed.), 149, 151 e 171. Ha
tarnbém algumas indicagdes incorretas nas citagBes das paginas da
Logique: na p. 98 n. 167, Ieia-se: Logique, 95-100; na p. 99. 173:
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ibidem, 107-119; na p. 102 n. 184: ibidem, 233-261; na p. 131 n.
236: ibidem, 190 e na p. 143 n. 254, leia-se. Logigue, 317. Finalmen-
te, na bibliografia de Weil, na p. 178, o titulo do livro de W. Dubisiav
recenseado por Weil em "“Kant-Studien’ ndo é Die Definition, mas
Die Philosophie der Mathematik in der Gegenwart.

Marcelo Perine

VAZ, Henrigue C. de Lima: Escritos de Filosofia, Vol. 1: Problemas
de Fronteira. Colegdo: Filosofia, 3 — S8o Paulo, EdigGes Loyols,
1986. 308 pp.

A colecdo Filosofia, dirigida pela Faculdade de Filosofia do Centro
de Estudos Superiores da Companhia de Jesus de Belo Horizonte, nos
oferece, no seu 39 langamento, uma grande obra do Padre Vaz, com-
posta de artigos publicados entre 1963 e 1984, mas girando todos
eles em torna de uma unidade teméatica, que € a resposta dada pela
inteligéncia cristd ao desafio langado pela razdo nas suas diversas mo-
dalidades, sobretudo a raz&o moderna. Dal que se trate de problemas
de fronteira, fronteiras, sem duvida, incertas entre filosofia e teolo-
gia, mas que constituem a terra natal do pensamento cristdo.

Esses problemas de fronteira estruturam as trés grandes partes do livro.
Na 12 aparece "'A heranga teoldgica do pensamento moderno” (pp.
9-86}, onde a obra imponente de Santo Tomas de Aquing imprime
um cardter “epocal”’ ao processo ideo-historico de desenvolvimento
do Ocidente. Na 28, sob o titulo "Teologia e sociedade’ {pp. 87-156},
sdo desenvolvidas as raizes da cultura ocidental como civilizagio da ra-
z&0 no seu encentro com o cristianismo e a sua fecundidade para os
problemas da sociedade atual. Na 32, sob o rétulo “Teologia e lingua-
gem” (pp. 1567-256), sfo abordados problemas colocados a fé e 4 teo-
logia por uma tematizagdo moderna da linguagem nas suas diversas
vertentes, filos6fica e cient(fica.

Depois de caracterizar a fisionomia do século XI11 {cap. 19}, 0 A. nos
coloca (cap. 29) o problema central da cultura moderna, levantado
por Hegel, da liberdade como manifestac8o mais elevada do Espirito:
é possivel um equilibrio ou uma conciliagdo entre o ideal antigo da
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autdrqueia e a liberdade cristd? Nesse confronto da civilizagdo antiga
e do cristianismo, a cbra de Tomds de Aquino aparece, no século XHI,
como um dos momentos mais fecundos desse didlogo. Mas analisar a
sua atualidade significa interpretd-fa a partir do centro mesmo da
“experiéncia” que subjaz a sua reflexdo sobre a liberdade e a beatitu-
de, no horizonte atual da nossa prépria experiéncia. £ nessa fuso de
horizontes que Santo Tomds aparece como um pensador “epocal” na
aurora do mundo moderno. Com efeito, se no seu horizonte cultural,
marcado pelo cosmocentrismo, com Sua estrutura originariamente
dualista entre a matéria eterna e o pensamento que s permitia uma
unidade posterior de ordem, Santo Tomds conseguiu pensar o teocen-
trismo cristdo pela afirmac8o radical do Ato absoluto de existir, que
permitiu afirmar a identidade origindria da qual resulta sua autadife-
renciac8o “‘ad intra’’ (Trindade) e sua heterodiferenciacdo ‘‘ad extrd”
(criacdo), entdo ele se constituiu como um momento mediador entre
0 cosmocentrismo antigo e 0 antropocentrismo moderno. A sua refle-
x8o levou a ruptura da concepcdo cosmocéntrica pela metafisica do
ato de existir, e ao surgimento de uma histéria como diferenca da
identidade origindria absoluta. Essa dialética da identidade origindria
e da diferenga permitiu o Santo Tomas fundamentar a sua concepcdo
de liberdade do homem numa histéria dotada de sentido, cujo fim (a
bestitude em Deus) pode ser mediatizado pelo evento histérico da
Encarnacédo e alcancado pelo homem num movimento real da liberda-
de pela acolhida do dom divino.

Mas o cardter “epocal” de sua obra, que constr6i um equilibrio deli-
cado ‘entre a consisténcia da natureza humana (essencial ao cosmo-
centrismo antigo) e a descentragdo do homem histérico (implicada
no teocentrismo cristdo), passa a ter um significado para nés no nos-
so horizonte historico-cultural, na medida em que essa interpretacdo
interpela necessariamente a figura da liberdade que tentamos cons-
truir atualmente. Com efeito, no seio das estruturas da téchne, que
substituiram a ordem natural do kdémos, problematiza-se, de novo o
lugar da liberdade, “oscilando entre a inser¢8o na necessidade objeti-
va do universo cientffico-técnico que imp&e uma racionalizagdo cres-
cente &s esferas do econdmico, do social e do politico, e a contesta-
¢do da subjetividade que se insurge contra © dominio implacével das
estruturas, em nome da gratuidade origindria do ato livre''(38). Essa
oscilagdo provém do antropocentrismo da ciéncia moderna gue atri-
bui ao homem a identidade origindria que o cristianismo atribui a -
Deus. E dessa atribuicdo resulta um novo dualismo infinitamente
mais profundo que o que estava na raiz da antiga visdo cosmocéntri-
ca. Dualismo inicial em Kant entre fendmeno e coisa-em-si, dualismo
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posterior entre a finguagem da ciéncia e o mundo dos fenbmenos
constru ido segundo a medida do conhecimento operacional {tdchne),
dualismo entre ciéncia e ética. O antropocentrismo pretende suprimir
dialeticamente a diferenga do mundo a partir da identidade do ho-
mem criador, que no seu processo de autodiferenciagdo ou autocria-
¢do arigina a histéria onde deverdo ser superadas todas as diferencas.
Projeto paradoxal que, como mostram as filosofias do conceito, os
estruturalismo e a filosofia analftica, acaba por submeter o criador 4
criatura, o homem ao conhecimento que ele produz, e o mundo and-
nimo das formas logicas usurpa os predicados de necessidade que o
cosmocentrismo atribufa ao cosmos divino, Assim, a atualidade de
S. Tomas, na sua critica da concepgdo cosmocéntrica, transmite & re-
flex@o cristd a tarefa ingente de repensar o teccentrismo da Revela-
¢do em face do novo dualismo gerado no coragdo mesmo do antropo-
centrismo moderno, Unico capaz de superar as diferengas gue opdem
o homem a si mesmo:a natureza & cultura, o individuo a sociedade, a
contingéncia & necessidade, o légico ao real, enfim, o cego destino a
liberdade.

No cap. 39: "Teologia medieval € cultura moderna”, o A. nos mostra
as caracterfsticas reveladoras da persisténcia da matriz teol6gica na
cultura moderna. A Idade Média transmitiu & |dade Moderna a mais
profunda inquietagdo que o homem pode carregar: a inquietaco teo-
logica, na medida em que radicaliza as perguntas até um plano em
que as respostas 56 podem ser absolutas. Essa busca do absoluto mos-
trou-se historicamente como “a geradora mais eficaz da consciéncia
critica gue acompanha a civilizagdo do Ocidente como civilizagio
teolégica’'(84).

Essa matriz teolégica da cultura moderna mostra sua fecundidade
quando se trata de avaliar a histéria e a sociedade. No magn ffico cap.

IV: "Antigo Testamento: uma mensagem social?*’, o A. nos mostra a
caracteristica e a profunda significacdo para toda a civilizagdo ociden-
tal da experiéncia historica do povo de Israel; a experiéncia de sua es-
peranga, que se tornou progressivamente sua substdncia e sua razdo
de ser, que resiste a todas as adversidades histéricas e que se encami-
nha para a plenitude messidnica da reconciliagdo final, no reino de
justica e de paz. A nossa tradigdo cultural e os nossos problemas
atuais seriam incompreensiveis sem a presenga, ao longo de dois mil
anos da nossa historia, da intuicfo revoluciondria de uma salvagdo
qQue se opera e se constroi na histdria e que confere a seus eventos
uma significacdo decisivamente antropolégica. Nado € a partir do mun-
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do como ordem césmica, mas a partir do drama da liberdade humana
nas suas vicissitudes histéricas que o Deus pessoal se revela. O messia-
nismo é uma constante da histdria de nossa civilizagdo porque 56 €
possivel a partir da idédia do "‘valor da histéria’ comunicada pela Bf-
blia aos homens do Ocidente.

E a partir dessa descoberta biblica da histéria e da descoberta grega
da razdo que 2 reflexdo sobre os problemas capitais que surgem na
evolucdo da cultura ocidental, deve afrontar a tarefa decisiva dasfin-
tese entre razdo e liberdade, entre o aspecto da palavra que traduz as
exigéncias da raz80 e o aspecto da palavra que se encarna na respen-
sabilidade historicamente assumida, na decisdo em face de um “uni-
verso pessoal’’. De Plat8o & Marx, das filosofias sociais as ideologias e
aos planejamentos tecnocraticos atuais, a palavra da razdo reclama
uma validez universal. A essa instdncia universal o individuo deve
submeter-se. Mas hd outra palavra, que vai se inserir no espago do
“logos”, a palavra que vem da Bfblia, que descobre no homem o nu-
cleo abissal de sua liberdade, que reivindica a originalidade irredutivel
do homem como interfocutor do didlogo com Deus, . do homem como
pessoa. E como afirmacfo da transcendéncia do homem sobre o mun-
do das coisas e das idéias, gue a descoberta bibiica da histdria torna-
se a outra palavra matriz da cultura ocidental. E nela que aparece
consubstanciada a mensagemn socfal do Antigo Testamento: a historia
ndo é o teatro onde o homem estd presente, mas a cbra e o fruto de
sua liberdade.

Essa mensagem social aparece estruturada em torno de alguns temas
fundamentais profundamente significativos para a cultura ocidental.
Fundamento da socialidade do homem € a afirma¢do resoluta da uni-
dade radical do seu ser, que vai justificar a valorizagdo da histéria e
do tempo presente, acentuando o risco existencial da liberdade. A
unidade do homem estrutura-se em fungdo de sua situagdo historica,
pois o tempo do seu existir concreto, em que a “‘carne” fenece e a
“vida'’ declina, ¢ o mesmo em gue ele cuve o apelo de Deus e cons-
trdi, na palavra da sua resposta, seu ser definitivo. Essa unidade do
homem € responsavel pela evolugdo dos tipos de sociedade que a Bf-
blia apresenta. Nela manifesta-se uma tensdo caracteristica entre o
individuo e a comunidade, visivel na formagdo progressiva da idéia de -
responsabilidade pessoal. A descoberta biblica da responsabilidade
pessoal em face de Deus, que nfo permite a absorgdo do individuo
pelo Estado, agiu decisivamente na formagdo da idéia moderna de
inviolabilidade da consciéncia e da dignidade humana pelos grandes Le-
viatds do poder politico, do poder econdmico, da cultura massifica-
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da, da propaganda onipotente. E nesse mesmo espirito que o cap. V
trata o tema “'Pessoa e sociedade”, onde 0 homem deve emergir co-
MO pessoa No Processo mesmo de socializagdo moderna. E a unidade
do homem que confere & no¢do biblica de trabalho sua marcante ori-
ginalidade. Para a Bfblia, o trabalho ndo € uma atividade servil, resu!-
tante da luta com a natureza para poder submeté-la as necessidades
do homem, mas uma atividade cujo sentido é criar uma solidariedade
dos homens na terra, baseada na sua origem comum: a Palavra criado-
ra. Dai que o trabalho humano se exprima no plano da criagdo, na
medida em que associa 0 homem ac proprio gesto criador, e no plano
da salvagdo, na medida em gue o trabalho é mediagdo necessdria en-
tre o dom de Deus e o sentido transfigurador que a histéria humana
recebe desse mesmo dom. E nesse sentido que o cap. VI: "Trabalho e
contemplacdo’ é desenvolvido no horizonte atual da vida moderna.
E & sobre o fundamento da unidade do homem e da dignidade do tra-
balho gue se constrdi a concepgdo biblica de justica que se refere a
experiéncia primeira e decisiva da audi¢8o historica da Palavra de
Deus. E a propria intervengdo de Deus na histéria que cria uma nova
dimensdo nas relagles humana, a partir da propria atitude de Deus
para com os homens: atitude de justica, de acolhida do outro, sobre-
tudo do estrangeiro, do pobre e do oprimido. E & sobre essa concep-
¢do de justica gue o bern comum se apresenta marcado pelo mais exi-
gente teocentrismo: ndo hd dignidade, felicidade, paz e sentido da
vida para os homens e para as nacfes sendo na aceitacdo da soberania
de Deus. 1ss0 significa para nds hoje a exigéncia radical de que o ho-
mem ndo pode ser reduzido a objeto de teorias, de ideologias, de or-
ganizacdes, de planos e de utopias. E assim, finalmente, que a histéria
recebe um sentido e se encaminha para um fim: o advento do reino
de justica e de paz que vem de Deus. Esta é a esséncia mesma da men-
sagem social do Antigo Testamento: ela nos fala do valor sagrade do
homem, cuvinte da Palavra de Deus, e da sua sorte decisiva e (nica
gue se decide na histdria, O maior desafio com gue se encontra con-
frontada a sociedade contempaoranea com todas as suas conquistas é
o de dar um sentidc verdadeiramente humano a sua historia. Esse
sentido s podera ser conseguido quando o homem reconhecer efeti-
vamente gue o valor supremo da histOria € o homem mesmo, autor
da histéria. Tudo o mais serd instituir novos (dolos geradores de noe-
vas escraviddes.

Se antes foi tematizada a experiéncia de Israel para a cultura moder-
na, no cap. V!l: "Catolicismo e mundo moderno”, 0 A. nos coloca o
problema mais radical ainda da relagfo cristianismo-mundo moderno:
como anunciar a fé ao mundo moderno? Se a fé se constitui essen-

120




cialmente pela referéncia a encarnacdo do Cristo, como definir essa
encarnacdo a partir de categorias proprias e originais? O A. desenvol-
ve com uma lucidez meridiana as aporias e impasses da lgreja nas dl-
timas décadas. O problema nfo pode ser resolvido como relacdo de
dois “mundos”, porque ou o mundo cristdo, enquanto mundo socio-
logicamente estruturado ou restaurado, aparecerd como incompat(vel
com o mundo mederno secularizado, ou este acabara absorvendo o
cristianismo, reduzindo-o a um puro humanismo. Impde-se a transpo-
sicdo do problema a um nfvel rigorosamente teo/dgico. Como encon-
trar as categorias originais que remontam ao fato da encarnacdo para
proclamar a Palavra de Deus ao mundo moderna? Surge agui o pro-
btema crucial da f/inguagem. A cultura contemporénea esta vivendo
uma profunda revolucdo na linguagem, que pde um fim a “'idade d&
linguagem escrita’’. As novas formas de linguagem concernem todos
0s aspectos da experiéncia do homem contemporéneo: linguagem da
ciéncia que traduz a experiéncia da domesticacdo da natureza, lingua-
gem das ciéncias humanas gue traduz a experiéncia da historia como
génese do homem e do mundo humano, linguagem das revolucBes
que derrocam as certezas milenares, Como anunciar a mensagem da
fé nessas novas linguagens que traduzem uma presenca dominadora
do homem na natureza e nas articulacSes fundamentais de sua pré-
pria histéria? Nem adaptagdo nem didlogo entre dois mundos respon-
dem aos termos do problema que se define como problema da lingua-
gern possivel da existéncia dos homens que abandonararmn a linguagem
tradicional. Sem pretender resolver o problema, o A. nos abre o cami-
nho possivel de solugdo. Se € essa nova linguagem — esse novo existir
— que devem ser transpassados, atravessados no seu mesmo interior
pela Palavra de Deus, entdo trata-se de uma conversdo, de uma rein-
vencdc de todo o humano na densidade de seu hoje histérico na novi-
dade do Cristo. Essa conversfo fard resurgir, no seio das linguagens
mais novas, a palavra original da aceitagdo e do reconhecimento do
ocutro, que nos permite ex/stir autenticamente com ele, sem nele nos
perdermos pelo "didlogo”, sem o anexarmos subrepticiamente pela
“adaptac8o”, e encontrando no despojamento dessa palavra a raiz
mesma de toda linguagem auténtica, que é o existir-com o outro.
Ora, é nessa raiz que se descobre a estrutura mesma da fé em Deus.
Entdo sera possivel, para o cristdo, assumir a plena responsabilidade
pelas tarefas humanas, mas agora a partir do solo original donde bro-
ta a palavra da fé na multiplicidade histérica das linguagens: o reco-
nhecimento do outro na sua irredutfvel existéncia e o testemunho
dado a Alguém, que também ¢ uma existéncia, que nesse reconheci-
mMento, Nos assume e nos salva.

Se a revolucdo da linguagem nos leva ao problema da existéncia do
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homem como expressividade, a terceira parte do livro: "“Teologia e
linguagem” nos coloca, no cap. VIII: “Fé e linguagem”, o problema
central da crise atual da fé que, situada no terreno da expressividade
do homem, é o problema da expressdo da fé do homem no mundo de
amanhd: como a Palavra se exprimird na linguagem desse homem e
como essa linguagem {ou essa existéncia) se exprimird na Palavra? A
reflexdo tera que partir pois da consideracdo das formas de expressdo
que constituem outras tantas formas de existéncia do homem e as
diferentes tentativas teclogicas de expressdo da fé com suas corres-
pondentes aporias, sempre com a lucidez que o caracteriza, 0 A. nos
coloca o verdadeiro circulo hermenéutico que aqui surge {182}, que é
o ‘‘clrculo da linguagem™ na atitude da fé: recepgdo e expressdo da
Palavra. Clrculo da linguagem: o homem de hoje ndo poderd ser dito
pela Palavra — por ela salvo — se ¢le ndo a disser. Ndo poderd existir
pela Palavra, se a Palavra ndo existir nele e por ele. E como podera
existir se a Palavra original se exprimiu em outro sistema de expres-
sdo? O problema *'fé e linguagem’’ é assim o problema da possibilida-
de mesma da existéncia cristd num mundo de desagregacdo e de re-
fundi¢do profunda das linguagens.

Ora, a pretensdo da teologia de anunciar a Palavra no seio dessas lin-
guagens encontra-se com uma oposi¢do entre a leitura teoldgica da
historia e o discurso das ciéncias humanas, que se manifesta na utili-
zagdo teolégica da categoria “'sinais dos tempos’” Este problema é
tratado no cap. IX: "A linguagem dos sinais dos tempos'’: o uso da
no¢do de sinal permite pensar a unidade teolégica da histéria como
sucessdo de eventos? £ possivel passar do nive! emp/rico, que descre-
ve uma forma de consciéncia dos eventos dotados de significacdo,
para o nivel de tomada de consciéncia teoldgica que faz uma leitura
yalorativa do evento pela mediacdo do sinal? A hipOtese subjacente a
essa possibilidade é que a historia profana deve apresentar “sinais”
decifraveis teologicamente, de forma que se possa estabelecer uma
correspondé@ncia entre esses ‘‘sinais” e os sinais proprios da histéria
da salvacdo. Serd pois a possibilidade dessa correspondéncia que deci-
dird se & vélido ou ndo o uso dessa categaria. Ora, a problemdtica im-
plicada nessa colocacdo envolve uma interrogagdo de natureza episte-
moldgica: qual é o estatuto de cognoscibitidade do evento — sinal uti-
lizado na leitura teolbgica da histéria, e outra de natureza ontologica:
que figura do ser se faz presente na histdria assim lida? O que o A.
pretende, & certamente com sucessc incontestavel, € "a clara visdo da
problemética subjacente ao uso dessa expressdo na linguagem atual
dos homens”{219). A lucidez com que mostra a problemética daque-
la correspondéncia, a nivel estrutural, fenomenolégico e ontoldgico
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(206-218), e 0 encaminhamento do ingente labor te6rico da reflexdo
teoldgica (219-222}, ndo poderd ser ignorada por nenhum tedlogo
gue aspire a um minimo de rigor.

Uma problemética semelhante encontramos no cap. X: 'Linguagem
do mundo e linguagem do Espirito’’, onde a diafania do Espirito no
mundo sb poderd ser encontrada na passagem de uma espiritualidade
da contemplagdo da ordem para uma espiritualidade da /nvencdo da
ordem: a espiritualidade da presenca ativa do Espirito no mundo,
pela media¢8o da atividade do homem.

Mas €, finalmente, no Gltimo capftulo: A linguagem da experiéncia
de Deus”’, onde 0 A. nos mostra que a experiéncia de Deus no mundo
atual s poderé ser feita como descoberta do Sentido radical, presen-
te em todas as linguagens com sentido que estruturam a existéncia do
homem de hoje, como sua condi¢do Ultima de possibilidade, e que se
distingue estruturalmente da experiéncia religiosa como experiéncia
{particular) do Sagrado. Experiéncia universal do Sentido radical que,
penetrando e transpassando todas as experiéncias humanas, possibili-
ta e exige a constru¢do de um mundo verdadeiramente humano ¢ a
superacdo de todo sem-sentido no mundo histérico. Experiéncia hu-
mana do Sentido radical que permite a experiéncia cristd de Deus
como experiéncia da sua presenca na linguagem da fé em Jesus Cris-
to, num mundo dividido e confuso entre a razdo operacional das
ciéncias e das técnicas e a extraordindria proliferacdo de novas formas
de experiéncia do Sagrado.

0O livro ainda nos oferece cinco anexos: duas recensdes e trés edito-
riais publicados na revista SINTESE sobre Cristianismo e Ocidente,
Religifo e sociedade, Cristianismo e utopia.

Problemas verdadeiramente de fronteira, pois o que vimos, ao longo
de td0 densas paginas, &€ um conhecimento profundo dos problemas
da civilizac8o ocidental, civilizacdo marcada pela razdo grega e pela
tiberdade cristd, e que hoje parece voltar-se contra suas raizes. Proble-
mas vividos de uma fé que se confronta com as exigéncias da razéo e
que, com uma lucidez incomum, sdc desfiados nas suas auténticas
coordenadas. Problemas que ndo podem ser deixados de lado por
nenhum pensador séric e por nenhum tedlogo digno de seu nome, na
hara de auscultar e de abrir novos caminhos para © mundo de ama-
nhd. Problemas, enfim, que sdo decisivos para o anincio da Palavra
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de Deus num mundo marcado pela injustica, pela desigualdade e pela
desumanizacdo do homem, e que clama pela sua libertacdo.

Xavier Herrero
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