Recensodes

G. MOREL — Questions d’Hom-
me: III, Jésus dans la théorie
chrétienne, Paris, Aubier, 1977,
220 pp.

O ferceiro volume da trilogia de G.
Morel (cf, “Sintese”, n.° 10, pp. 158-161;
n® 11, pp, 137-143) pode decepcionar
08 que esperavam, apds a ampla dis-
cussido dos problemas teolégicos no 2.°
volume, um repensamento, nas mes-
mas dimensbées e no mesmo nivel de
rigor tedrico, da Cristologia cldssica.
Na verdade, porém, a infengdo criti-
ca de Morel dirige-se nio a uma re-
novacdo da Cristologia mas, justa-
mente, & sua “desiruicdo” no sentido
heideggeriano do termo. A Cristolo-
gia ¢ considerada como o edificio
tedrico construido sobre a realidade
distante e fugidia do Jesus histsrico,
e que oculta os tragos da sua “pas-
sagem” nos caminhos da nossa cultu-
ra. Destruir esse edificio significars,
alinal, fenfar reenconirar esses tra-
¢os e seguir a tritha por eles indicada
nas pegadas desse “passant considé
rable” (M. de Certeau) que & Jesus
de Nazaré. Trata-se, pois, de um
emmpreendimenio até certo ponto “ar-
queoldgico™, segunde o movimento
de pensamento tipico de vdrias cor-
rentes contemporineas e gue rode
reconhecer em Nietzsche e Heidegger
seus iniciadores. A “arqueclogia” nio
é, aqui, curiosigade erudita mas ten-
tativa de reiteracio de uma experién-
cia que continua a ter sentido para

nés ou a compreensio de um destino
gue continua g pesar sobre nés. (As-
sim, o retorno nietzschiano & expe-
riéncia “dionisiaca” da cultura grega
ou a releitura heideggeriana dos Pre-
socrdticos). E como se a descoberta
arqueoldgica de um caminho antigo,
de uma via sacrg em Elefisis ou Del-
fos, tivesse como alvo famer reviver
a experidneia religiosa dos crentes
que um dia por ele caminharam, No
caso de Jesus, porém, hd uma dife-
rencs essencial com outrag reconsti-
tuighes arqueoldgicas. N&o sdo ruinas
ou sedimentos seculares os que se
devem remover na busca do terreno
primitivo, mas um Imens¢ edificio
desabitade porém intacto. E o que
G. Morel denomina a “teoria cristd”.
Desabitado desde quando a fé cristd
deixou de ser o principio inspirador
da cultura ocidental, mas intacto em
razao da tenaz sohrevivéncia das teo
logias que se elevam enire nds como
monumentos de outras eras, Trés
grandes capitulos assinalam ouires
niveis do trabalho “arqueoldgico” de
Morel: o “Jesus histérico” (pp. 7-62),
“Critica da esséncia do Cristianismo”
ou da “teoriaz cristd” (pp. 63-153) e,
finalmente, “Jesus de passagem” (pp.
154-218) ou a tentativa da releitura
atual da experiéncia original de Jesus.
Umea primeira dificuldade, de ordem
metodoldgica, se oferece ao leitor de
Morel diante desse esquemsa. Seria
natural que se esperasse, como pri
meira parfe, o exame critico da “teo-
ria crista”, tanto mais quanto as pre-
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missas tedricas desse exame j4 esta-
vam postas no 2° vol, na ¢oncepgao
nele apresentada da experiéncia de
Deus. Com efeito, a “teoria cristd”,
com 8 afirmacio central da Encarna-
¢ao, teria gue se revelar, em qual-
quer hipdtese, incompativel com a
radical alteridade do Outro e com
2 absoluta Selbstdndigkeii do sujeito
humano. Mostrar, em todos os seus
aspectos, essa incompatibilidade deve-
ria ser, exatamente, a primeira tare-
fa — a pars destruens — do itine-
raric moreliang. Sob os escombros
do edificio destruido da “teoria cris-
ta” os tragos deixados por Jesus na
sun passagem pela historia poderiam
eer, entao, reconstituidos, e a busca
da significacio dessa passagem cons-
tituiria, de maneira aparentemente
mais ldgica, a pars aedificans da obra
de Morel. De fato, o primeiro capi-
tulo, que nfio ultrapassa o nivel de
uma informacio exegética comum, sé
se justifica enquanto converge para a
conclusidc que se intitula: “a decisfo
da primeira comunidade” (pp. 59 62),
decisho que g leva a reconhecer em
Jesus, através da reflexdo sobre a
sua vida e a sua morte, nig somente
o Kyrios, senhor do mundo e dos
homens, mas o préprio Deus. Sobre
essa decisio se erguerd o edificio da
“teoria, cristd”. Assim, o Jesus histo-
rico que o primeiro capitulo de Mo-
rel tenta evocar aparece, finalmente,
como tendo sido apenas a ocasido
para o aparecimento e o desenvolvi-
mente de uma “légica” (p. 59) que
conduzira 2 afirmegdo da divindade
do mesmo Jesus. Pogde-se dizer, pois,
que o primeirg capitulo desempenha,
noe itinerario de Morel, um papel ans-
logo a0 que ¢ cumprido pelo Jesus
histérico na “decisdo” da primeira
comunidade. E apenas a ocaesido que
faz surgir o enorme edificic da Cris.
tologia como um temeroso obstdculo
no caminho da experiéncia de Deus
como o Ouiro absoluto. Ora, para
Morel, a possibilidade de uma tal ex-
periéncia aparece como a alternativa
talvez ultima de salvacio no destino
espiritual da nossa cultura. Daqui a
necessidade da “destruicdo” da Cris-
tologia. E diante dessa organizacio
do texto de Morel que nossa primeira
dtivida surge e se fortalece. Com efei-
to, teria sido necessdrio, a nosso ver,
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estudar de maneira bem mais pro-
funda as origens e as articulagbes
dessa “logica da decisdo” da primeira
comunidade, que faz do Jesus histo-
rico Senhor e Deus. Sua origem per-
manece enigmaitica e suas articulacdes
inexplicdveis se ¢ Jesus histdrico for
apenas a ocasido de um evenfo es-
peculativo-histdrico tdc enorme qual
foi a afirmagiop da Encarnacgio de
Deus. Como € enigmitico, para o lei-
tor desprevenido, o fato de Morel ter
conduzido a sua critica dg “esséncia
do Cristianismo” referindo-se a tex-
tos da teologia contemporanea (sobre-
tudo de J. Ratzinger) nos quais a
formulacgdo, que se julga acabada, da
“teoria cristd”, aparece como um sis-
tema “sempre o mesmo airavég de
suas variantes” (p. 63). A permanén-
cia desse sistema no centro da nossa
cultura, como a de certas catedrais
gi6ticas no centro de uma cidade de
arranha-céus, é tanto mais inexplicd-
vel gquanto ficam sem explicacio sua
origem e sua constituicdo por ocasido
da evanescente aparicdo histérica de
Jesus de Nazaré,. Em suma, a pri-
meira critica que cremos se deva for-
mular ao plano da obra de Morel tem
como alvo essa quase justaposicio de
um capitulo de discretoc tom bult-
manniano e de um capitulo que se
move inteiramente no terreno da teo-
logia dogmdtica. O primeiro capi-
tulo gira em torno da questdo que se
constitui, sabidamente, na crux chris-
tologica mais pesada: como passar
da divindade do Cristo ressuscitado
para a divindade do Jesus histérico
se esta somente poderia ser estabele-
cida através de um acesso i hipoté-
tica comsciéncia da prépria divindade
do homem-Jesus, e tal acesso nio se
faz patente nem pelas palavras nem
pelos gestos de Jesus? (p. 47). Ora,
nenhum nexo visivel se estabelece
entre este problema central do pri-
meiro capitulo e as questdes levanta-
das logo no inicio do segundo capi-
tulo. Do Jesus histdérico passamos
imediatamente As afirmacdes calcedo-
nianas ou aos questionamentos pds-
-calcedonianos dos nogsps dias. Para
a “dogmadtica cristi” (p. 39) a tnica
leitura neotestamentdria pissivel da
“realidade de Jesus™ (ibid) e a afir-
macio da sua divindade, com todas
as dificuldades implicadas no “para-




doxo da Encarnacgfic” e que pontilham
0 roteiro histérico do dogma cristols-
gico, Desta sorte, ao invés de acom-
panhar a temadtica clissica do protes-
tantismo liberal e do modernismo,
gue ¢ uma temaitica genética (como
o Cristo-Deus pdde surgir do Jesus-
-histérico?), Morel se interessa apenas
pelo dogma. cristeldgico j4 plenamente
constituido, a fim de confrontslo
com a sus propris teologia da alteri-
dade radical de Deus. Como dicse-
mos, o Jesus histérico é agqui téo-
-somente a Ocasido para g tarefa de
critica de um “sistema”. Ele reapa-
recera, ao término da obra de “des-
truicao” da Cristologia, na forma de
uma interrogacio sobre os tracos que
Sua “passagem” deixou na nossg cultu-
ra. O préprio Morel reconhece que as
discussdes em torno da génese do que
¢le denomina a “ilusio da Encarna-
¢éo” sdo “secunddrias” (p. 120). O in-
teresse real de Morel se dirige, pois,
A Cristologia ou & “teoria cristd”, pois
esta lhe parece muito mais determi-
nante para o destino espiritual do Oci-
dente do que a “passagem” do Jesus
histdrico. Mas, é justamente nesse pon-
to que a primeira critica a ser feita
a Morel, e que se articulava em tor
no do problema da génese da afir-
macgio cristoldgica (mostrando a
insuficiéncia, em termos causais, da
simples ocasidp do Jesus histérico
para o aparecimento da “teoria cris-
ta”) prolonga-se na critica em torno
do problema da estrutura decsa afir-
macdo, Tal eritica foi insinuada por
Henri-Jacques Stiker numa nota, alids
grandemente elogiosa, da obra de
Morel (“Esprit”, Juillet-AoQt 1978, pp.
130-140; v. p. 139). Com efeito, a
aparigio do Jesus histérico provocou
na primeira comunidade cristd uma
forma de experiéneia da gquestio de
Deus que acahou por encontrar sua
estrutura — ou sua Iégica — ao orga-
nizar-se em torno da proclamacio da
divindade do Senhor ressuscitado e
da sua identidade com Jesus de Na-
zaré, ou seja, da Encarnacio de Deus
na histéria. Para Morel essa estrutu-
ra se apresenta, finalmente, como
uma “ideologia” (p. 74; pp, 85-109) na
quel se exprime a pretensiio “antro-
pocéntrica” (p. 111) que limita a
absoluta gratuidade da experiéncia de
Deus como o QOutro — seja no plano

gnoseoldgico — com a idéia de "re-
velacio” a um povo escolhido e a um
homem particular (pp. 69-72), seja no
plano onioldgico com a supressio da
alteridade pela afirmacio da identi-
dade de Deus e do homem nc mes-
mo sujeito (pp. 92-104). Em suma, a
erperiéncia da questdo de Deus sus-
citada pela acdo e o ensinamento do
Jesus histérico dentro do quadro re-
ligioso-cultural do judaismo palesti-
niane da época, encontrou na lingua-
gem das primeiras comunidades cris-
tds uma estrutuyre de expressic ou
uma légica gue se mostra em ¢posi-
cio profunda com as exigéneciag de
uma auténtics experiéneia de Deus
como Outro absoluto. E nesse terre-
no decisivo que a teoria moreliana
interpela a *“teoria cristd” nos dois
niveis assinalados: gnoseoldgico e
ontoldgico.

No nivel gnoseoldgico situa-se o pro-
blema da revelacdio historica de Deus.
A dificuldade central reside agqui, pa-
ra Morel, no fato de gue, com a afir-
magio da divindade do homem-Jesus
a particularizacio da revelacio & um
individuo determinade em determina-
do momento da histdria assume ca-
rater absoluto e “coisifica” a relacfo
do homem com Deus {(p. 71), com-
prometendo irremediavelmente a ex-
periéncia auténtica de Deus ao tornar
Deus mesmo interior & historia (pp.
71-74). Proposicio absurda, segundo
Morel, que supde entre a histéria e
Deus uma relacio substancialista de
continente a contelido. Supde, em
particular, uma “ontologizacio do
tempo” (p. 73) coposta & estrutura da
temporalidade como incessante devir
que introduz nas estruturas constitu-
tivas do ser humang 0 nao-ser rela-
tivo, vem a ser, exatamente, a historia.
A promocgio “O Sentido absoluto en-
trou na histéria® ou “revelou-se”
absolutamente mna histdria, aparece
contraditéria na medida em gue a
histéria &, por definicio, a invencio
de um gsentido sempre precario que
tende penosamente para uma histdria
menos insensata (ou para ¢ gque He-
gel chamou a “histéria segundo o
conceito”, pp. 72-73). Vé-se, pois, que,
a comecar pela ordem do conheci-
mento, (a manifestacdo e a compre-
enséo histéricas do Sentido absoluto),
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Morel recua decididamente diante do
“paradoxo da Encarnacio”. Sem dque-
rer discutir agui a versio realmente
“coisificante” que Morel apresenta da
concepcho cristd da revelagio para
melhor poder criticd-la, convém per-
guntar-se justamente se a experiéncia
de Deus — da sua Palavra — pela pri-
meira comunidade cristd ng leitura do
evento pascal e na elucidacéo, nele e
por ¢le, da significacdo da histdria
de Jesus, poderia estruturar-se logi-
camente segundo a concepgdo da ra-
dical alteridade de Deus proposia por
Morel. Em outras palavras: se Deus
se dd a conhecer na experiéncia do
Senhor ressuscitado, desse “Jesus que
vds crucificastes” (At 2,37), seria pos-
sivel exprimir adequadamente esse
conhecimento e o contelido original
e Unico dessa experiéncia a nio ser
pela afirmacéo da identidade parado-
xal do Sentido absoluto (Logos) com
a fragilidade transitéria de ums vida
de homem (Sarx) (Jo 1.14)? A pers-
pectiva na qual se coloca Morel vem,
ao fim e ao cabo, levanfar, a propé-
sito da busca da_estrutura adequada
a4 expressio de uma experiéncia, um
problema maior do que aguele que
ele se propusera resolver eliminando
0 “paradoxo da Encarnagao”. A radi-
cal alteridade do Outro é suficiente
para dar razdo da manifestacic con-
creta e historicamente determinada
do Amor que tem lugar no evento
da histdria de Jesus e cujo carster
de exirema originalidade o proprio
Morel reconhece (pp. 160-166)? Nio
terd sido necessdrio & primeira ge-
racao cristd proclamar justamente o
“paradoxo da Encarnacao” a fim de
preservar a total gratuidade do Amor?
Com efeito, ao recusar a Encarnacio,
Morel parece nido poder fugir a co-
nhecids adverténcia de Hegel no Pre-
Jdcio A Fenomenologie, quando de-
nuncia a queda do discurso teoldgico
ao nivel da edificacio e, mesmo, da
insipidez, se lhe faltam a seriedade, a
dor, a paciéncia e o trabalho do ne-
gativo. Receamos que 2 concepgdo
moreliana do Qutro absoluto nio vd
além desse nivel e seja incapaz de
dar razdo do evento histérico-especula-
tivo da fé pascal, justamente por fu-
gir & negatividade da histdria e se
revelar impotente para explicar essa
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stupremsa manifestagio da gratuidade
do amor que € & sua kénosis na ser-
viddo da histdria particular de um
homem, marcada pelo tragico desen-
lace da cruz fil 2,6-8). Quaisquer
que sejam as caréncing das diversas
“teclogias da Revelacdo” que vem
sendo propostas ao longo da histéria
do pensamento cristdo, o que impor-
ta aqui é susientar, na ordem do co-
nhecimento, o “paradoxo” da meni-
festacio pessoal do Ahsoluto na his-
tdria como tinica expressao adequada
da experiéncia da primeira comuni-
dade cristd, Dentro da concepcéo da
radical alteridade de Deus gue Morel
propde, a mediacio da histéria tor-
na-se irrelevantie e a originalidads da
experiéncia cristd ce desvanece, Co-
mo explicar, entdo, o foio crisido na
histéria do Ocidente? Apenas como
uma “ilusio” gerada pelo “mal antro-
pocéntrico” (p. 111)? E wma explica-
¢do que, para tornar-se plausivel,
deve supor a viahilidade de uma ci-
vilizagdo na qual a experiéncia da
alteridade radical entre Deus e o ho-
mem possa encontrar uma expressio
histérica e social. Mas essa possibi-
lidade gsparece como extremamenfe
frégil na perspectiva de Morel se o
caminho que passa pelos fenbmenos
e pelas liherdades — pela histdria,
enfim — ¢ incapaz de apontar na
diregio de uma gualguer manifesfa-
o do Outro que possa ser lida em
“sinais” depositados ao longo Ga his-
téria. Vale dizer que o “agnosticis-
mo” ao qual se refere Morel (v. “Sin-
tese”, 13, 1978, p. 140) que se apresenta
como “sdo” e “vigoroso” na medida
em que rejeita toda indiferenca em
face do problema de Deus, nio tem
outra alternativa senfo ¢ caminho da
“evasfo mistica” (v. a comparacio en-
tre Pascal e 8. Jodo da Cruz, pp. 205-
-216) ao recusar igualmente ¢ que € de-
nominado “a utilizagic antropocéniri-
ca do valor questionante desse proble-
ma” (p. 111). Tal “utilizacio antropo-
céntrica” seria, afinal, qualquer inter-
pretacBo da experiéncia de Deus gue
prolongasse a sug “estrutura antro-
poldgica” (v. “Sintese”, ibid, pp. 141-
142) numa forma de eficdcia histé-
rica ou assumisse, como diz Morel, a
forma da “producic”., No entanto,
a histdria Ga “experiénecia cristd” ou
0 destino desca experiénecia na civili-




zagio ocidenial obriga a perguntar se
a forma de “teoria” que essa experién-
cia encontrou na afirmacéo do “para-
doxo da Encarna¢do” nfio a configura
coOmo o risco permanente de uma. ambi-
giiidade que oscila entre a “vonfade
de poder” do Grande Inquisidor e o
dom total de Francisco de Assis, e
que é a ambigiiidade inerente & pré-
pria condigdio humana, A exigéncia
moreliana de uma pureza total, de
uma “decentragio” radical em face de
Deus, imposta ecomo estrutura cons-
titutiva da experiéncia daquele que
vemn a ser 0 totalmente Outro — expe-
riéncia que se afirma como sendo 2
tnica auténtica — parece incapaz de
assumir a dor do negativo gue atra-
vessg. @ existénela histdrica. Sendo
anti-histdrica, é uma exigéncia sobre-
-hhumana., N&o serd igualmente uma
exigéneia desumanizante que ird sus-
citar, comoO sua negagio, 0 antropo-
centrismo radical do humanismo
absoluto? Foi justamente a intenchio
de pensar o problema de Deus sob o
signo da idade pds-nietzschiana do
humanismo absoluto gque levou Morel
& fentativa de formuldlo a partir da
“diferenca” ou da alteridade radical
do Outro. Mas, se Morel mesmo re-
conhece como precdria e fragil a pos-
sibilidade que wums tal concepgiio
possa tornar-se historicamente eficaz
ou, mesmo, historicamente sensata
(Questions d’homme II, pp. 378-386;
cf. ITT, p. 111), ¢ licito perguntar-se se
a tradugdo da experiéncia de Deus,
como experiéncia historicamente sig-
nificativa, na “teoriz cristd” ou na
afirmacio da Encarnagio, hdo ge
abre como o tnico caminho — um
caminho que avanga através das am-
bigiiidades e dos riscos de todo ca-
minho histdérico — para o encontro
do homem e de Deus, entre o cosmo-
centrismo antigo gue confudia o divi-
no com o mundo e o radical antro-
pocentrismo pds-nietzschiano gque pro-
clama a “morte de Deus”. Nessa
ordem de idéias, a leitura hegeliana
do declinio da religiio grega e do
advento do Cristianismo como “reli-
giio absoluta” deveria merecer, da
parte de Morel, mais do que uma
rapida evocacio (pp. 108-109). De
resto, a discussio em torno da atua-
lidade da Cristologia de Hegel apre-
senta-se, talvez, como o campo teorico

no qual o problema de “Jesus na teo-
ria cristd”, tal como Morel o colecou,
podera alcangar o nivel de rigor ted-
rico exigido pela concepcio moreliana
do Outro (ver a tese monumental de
Emilio Brito, La Cristologia de Hegel,
3 vols, Louvain, 1976; id., Hegel und
die heutigen Christologie, “Commu-
nio”, 6, 1977: 46-58). Como quer gque
seja, parece dificil, a partir da con-
cepcao da experiéneia do Outro apre-
sentada por Morel interpretar, em ni-
vel gnoseologico, a experiéncia cristd
tal como aparece na fé pascal da pri-
meira comunidade e tal como se
constitui em destino histdrico aque
arrasta consigo todo o curso ulterior
da cultura ocidental. Recusando a
idéia da “auto-revelacio” em Jesus o
Cristo, como presenca real de Deus
na histéria Morel retira, na verdade,
toda originalidade aoc “fato cristdo”.
Seu capitulo final sobre “Jeszus de
passagem”, nféo ohstante momentos
de grande elevagio espiritual recai. é
forgoso dizé-lo, na plenitude das cris-
tologias liberais do século XIX,

Mas, ¢ no nivel da ontologia que a
“teoria cristd”, segundo Morel, revela
propriamente seu cariler de “ideoclo-
gia” (p. 85), ou seja, de uma “com-
preensio” (p. 86) da fé na Encarnacio
que deve afirmar a *“unidade ontold-
gica primordial” (p. £9) de Deus e
do homem. HEsca afirmacio é, por
sua vez, perseguida pela consciéneia
da “dualidade jamais superada entre
a pessoa divina e a humanidade. con-
creta” (C. Duquoc, citade & p. 89).
Ora, nessa oposicio entre unidade ¢
dualidade estd presente mm obstiaculo
intransponivel 4 razfo e que “nasce
da eusénecia de Deus e da esséncia do
homem, vale dizer, da prdpris essén-
cia de realidade” (p. 95). Com efeito,
a unica relacao gque o homem, como
ser racional, pode estabelecer com
Deus, € a relacio do sujeito finito
gue se abre 4 questdo do Outro, e
essa relagdo é irredutivel a4 qualquer
forma de unidade ontolégica enire
seus dois termos (p. 100). Em par-
ticular, o conceito de “natureza hu-
mana” na suz acepcdo tradicional €,
para Morel, inaplicivel aop presente
problema (pp. 96 segs.). De acordo
com a sua concepcio o homem con-
creto, como sujeito estruturade (ver
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Questions d’homme, II, cap. 22), so-
mente se abre ou pode abrirse para
Deus a partir da sua irredutivel auto-
nomia e, por conseguinte, no plano
de uma diferenca ontolégica original
e primeira, 0 que torna contraditéria
a idéia do assumpius homo. A con-
cep¢io moreliana do homem o leva a
denunciar na idéia de uma unidade
teAndrica como unidade ontoldgica a
sobrevivéneia do “mito milenar da
identificacdo” (p. 105). Mas, & con-
veniente perguntar-se se, ao definir o
sujeito humano como radical autono-
mia no momento mesmo em gque
coloca 0 problema da sua nao menos
radical abertura a guestio do Outro
ou de Deus, More! nic finitiza de tal
sorte o horizonte da questfio que tor-
na impossivel esse movimento de gra-
tuidade e de dom — ¢ movimento
essencial do Amor -— pelo qual Deus
se torna presenie sem ser exigido
ou sem ser posto pela finitude do
homem, TUm tal movimento supde,
efetivamente, que “a alteridade de
Deus ndao Se ponha como alteridade
primeira e dltima” (J. P. Labarriere,
L'unité plurielle, Paris, Aubier, 1975,
p. 58}, ou seja, como mostrou Hegel,
que o verdadeiro infinito ndc surja
da negacdo do finite ou da sua opo-
sicio ao finito pois, nesse caso, ndo
teriamos senfio o “mau infinito” do
Entendimento. O fato mesmo de =se
ter situado numa perspectiva antro-
poldgica aberta sobre o espaco pGs-
-nietzschiano da proclamacio da “mor-
te de Deus” talvez tenha sido, para
Morel, uma concessag decisiva ao
“humanismo absolutp”, Tal conces-
s30 o reteve, nio obstante a intencio
profunda do seu pensamento, no ni-
vel do Entendimento e tornou impos-
sivel a seu olhos a feorizagio da ex-
periéneia cristd no plano especulativo
que lhe ¢ adequado e que &, como
viu profundamente Hegel, 0 de uma
ldgica do Absoluto que dé razio da
Encarnacac de Deus na histdria. As
cristologias histdricas, a partir de
Calcedbnia, tem sido a expressio im-
perfeita e mesmo deficiente dessa
logica, sobretudo na utilizacio de
certas categorias da ontologia grega.
Nesse sentido, algumasg das criticas
de Morel podem ser consideradas
oportunas e pertinentes. No entanto,
por um paradoxo que se desfaz jus-
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tamente diante das exigéncias do pen-
samento do Absoluto, a tentativa
moreliana de estabelecer, em face
dos desfalecimentos da “teoria cristd”,
& transcendéncia de Deus como Outro
absoluto e a universalidade da expe-
riéneia dessa transcendéncia a partir
da radical autonomia do sujeito hu-
mano, acaba por fazer de Deus uma
Indeterminagao transistdérica, somen-
te determindvel enquanto o seu “pa-
pel” &, essencialmente, “d’effacement
devant la libusté humaine” (p. 102).
Ora, parece dificil conceber uma for-
ma mais radical de “reducdo” do
Absoluto ao dominio do Entendimen-
to finito e das suas leis, 0 que € igual-
mente, a forma mais radical de “an-
tropocentrismo”, A experiéncia de
Deus, obrigada a emigrar do terrenc
ca Razg0, nio resta sendo a “evasac
mistica”, segundo um esquema dua-
lista gue Morel mesmo denunciara
com grande vigor desde a sua pri-
meira obra, Le sens de [exisience
selon Saint Jean de la Croix (3 vols,
Paris, 1960).

No entanto, se a concepgio da expe-
riéncia do Outro segundo G. Morel, a0
rajeitar a “teoria cristd” como pensa-
menioc da Encarnacio de Deus na
histéria termina, contra aquela gue
parece ser a intenc¢do mais profunda
do autor, por fornar extremamente
fragil qualquer possibilidade de uma
presenga eficaz do Evangelho no mun-
do da modernidade (pp. 194-195), as
questoes levantadas pelo seu audaz
empreendimento de reflexio critica
permanecem de desafiadora atualida-
de. Os problemas do teismo greco-
-cristdo sendo problemas de especula-
¢ao =40, por iss0 mesmo € na medida
mais profunda, problemas de civili-
zacin, da civilizacho que se constituiu
em torno da sua “teoria”. Se aceitar-
mos gue uma “crise dos fundamentos”
abala essa civilizacio, como Morel
mesmo demonstrou brilhantemente no
sen 1° volume, € inevitdvel que a
“teoria” sob cujo signo nasceu e cres-
ceu o seu destino historico, seja in-
terrogada exatamente no seu funda-
mento ou no seu sentido. E, de resto,
pelos caminhos dessa interrogacio
que a consciéneia ocidental avanca
penosamente nos ultimos dois séculos,
Ela atinge em plena fase o “espirito



do Cristianismo e o seu destino para
lembrar o titulo que um editor de
Hegel encontrou para wm ezcrito de
juventude atravessado de lado a lado
por esse fundamental guestionamento.
O tema “Cristianisme e histéria”,
que domina toda a obra de Morel,
nio pode exaurit-se na reiteracido
literal de precdrias formulag dogrmati-
cas, nem na promocgao de uma prdris
clja teoria ndo seria senfio a lingua-
- gem de empréstimo das andlises, das
reivindicagbes ou das contestacdes
sociais, Um enorme esforco de rein-
vencdo do centido histérico do Cris-
tianismo — em unifo indissolivel de
teoria e prdtica — desafia o cristéo
nessa dramdtica passagem das parti-
cularidades culturais para uma “civi-
lizagac do universal, “que orienta =
marcha do nosso tempo. A esse pro-
posito, um discipulo de G. Morel es-
creveu pdginas estimulantes e profun-
das, que situam admiravellmente as
perspectivas do propdsito moreliano
(ver J. P. Labarriere, Dieu aujourd’hui
Paris, Descled, 1977, pp. 195-216). Ter
assumido esse esforgo com uma cons-
ciénecia rara das responsabilidades do
intelectual formado no seio mais pro-
fundo da tradigdo cristd, é um meérito
indiscutivel de G. Morel que ji reco-
nheciamos na nossa recensao do 2. vo-
lume. Aqui, novamente o proclama-
mos no momento em que o vemos
distanciar-se ¢ encaminhar-se para um
terreno onde néo restam senio os
escombros da Cristologia “destruida”,
e onde nos ¢ impossivel acompanhé-lo.

H. C. de Lima Vaz

JUAN A RUIZ DE GOPEGUI
— Conhecimento de Deus e
Evangelizacio. Estudo teolo-
gico-pastoral em face da pra-
tica evangelizadora na Améri-
ca Latina (Col. Fé e Realidade,
n? 4), Sio Paulo, Ed. Loyola,
1974, 219 pp.

O tema da Evangelizacioc é tdo fun-
damer.tal para a América Latina, que
foi escolhido para a Conferédncia Ge-
ral do Episcopado em Puebla. Por

sua vez, a idéia de Deus, a sua arti-
sulacdo com a experiéncia, 0s cami-
nhos do seu conhecimento podem, de
um lado, atravancar seriamente o
processo de evangelizagio, cormo, dou-
tro lado, a sua libertacio de manu-
seiog indéhitos pode fazer originar
profunda renovacio na Evangelizacio.
A percepcio intuitiva dessa realidade
simples encontra-se na origem da
pesquisa realizada por Gopegul nessa
sua tese doutrinal, defendida na Pont.
Universidade Gregoriana de Roma,
As exigéncias de um trabalho pars a
Laurea tracaram o contorno metodo-
légico e didatico, a que o autor de-
veu sujeitar-se. De modo nenhum,
deixou-se envolver per ele de tal mo-~
do que resultasse mero exercicio para
académicos. Estamos diante de uma re-
flexdo pertinente para a nossa tarefa
evangelizadora, nascida do caldeamen-
to fecundo de uma longa pritica pasto-
ral com sério e rigoroso estudo nas
calmas plagas romanas. O autor,
além de ter antes publicado obras e
artigos sobre evangelizacho, caltequese
e ter tido fun¢des de orientacio re-
ligiosa em Colégios, assessorouw por
alguns anos a CNBB na linha da
evangelizagdo. Aproximou-se, portan-
tanto, da lide académica doutoral,
carregado de experiéncia apostélica,
que lhe permitiu escrever uma tese
de alcance pastoral, pela pertinéncia
de seu tratamento como pela relevan-
cia de sua temadtica. Conseguiu con-
cilar o rigor de um trabalho acadé-
mico, com & ressonincia pastoral do
tema. Por respeito & Pastoral, mos-
trou-se profundo no “teoldgico”. Por
respeito 4 Teologia, desveloulhe a
implicancia pastoral. Assim se con-
seguiu uma pastoral teoldgica e uma
teologia pastoral, De fato, o progra-
ma eshogado no Movimento Querig-
matico do entre-guerras, o voto tao
insistentemente repetido por K. Rah-
ner de gue toda wverdadeira Teologia
devia ser pastoral e de que a Pas-
toral exige profundidade teoldgica se
concretizou nesse trabalho de Ruiz de
Gopegul.

Defrontando-se com dois autores eu-
ropeus, C. H. Dodd e A, RéEtif, pro-
cura esclarecer o conceito de Evan-
gelizacdo. Distancia de suas posicles,
por considerd-las nio suficientemente
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matizadas. O corte enire Querigma
e Didaqué nfio pode ser assumido sem
mais. Em Jesus Cristo, o amincio e
0 ensino sio dois elementos que se
entremesclam e se completam, for-
mando uma unidade indivisivel. Ne-
le, amincio e interpretacio, que-
rigma e didagqué se identificam.
Ele é o ato de proclamar, o con-
teiido da proclamagdo, sus inter-
pretagio (p. 32). Esta unidade per-
manece também no testemunho apos-
tolico. A Didaqué é parte integrante
do Querigma. Contudo, isso nio im-
pede qQue se possa distinguir no N.T.
uma primeira proclamacao do Queri-
gma de uma Didaqué posterior. Esia
participa do cardter do Querigma. Na
Igreja pos-apostdlica, estabelecese de
modo mais claro, 0 que aparece in-
coativamente no N.T. a tensfio entre
Querigma e Didaqué. A Didagué tem
a funciio de ser a continuacio histo-
rica do Querigma, de modo que ela se
suprime continuamente na medida em
que torna o Querigma presente a wm
dado momento, a uma dada cultura.
Faz o Querigma ser significativo para
as geragoes que se sucedem. No fun-
do, o que historiza o Querigma € o tes-
temunho da Igreja, que inclui a Dida-
gqué e 05 sacramentos como momen-
tos culminantes de toda sua existén.
cia significativa.

Num segundo momento, ¢ autor vol-
ta-se para o contexto latino-america-
no. Seleciona trés caractericticas pa-
ra defini-lo: a rapidez das mudancas
sociais, a libertagio temporal e a
religiosidade popular. A escotha é
significativa. Mostra o interesse se-
letivo do escritor, Sem divida, sfio
fatores realmente relevantes na nossa
situagio, Entiretanto, permito-me
duas observacleg criticas. Em nivel
de significaciio para a evangelizacio,
o fato do surto extraordindrio das
CEBs parece-mne extremamente deci-
sive, Klas aparecem no livro, mas
de maneira reduzida em proporgic a
sua relevincia teoldgica-pastoral. O
segundo ponto refere-se & categoria
da “rapidez da mudanca social”. Re-
suita heuristicamente pobre, quando
desligada da violenta implantacio do
capilalismo moderno, dependenie, pe-
riférico. O mesmo se pode dizer do
paragrafo sobre a libertacio ternpo-
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ral. Esta parte do livro mostra-se
carente de elementos sdécio-analiticos,
reduzindo-se mais aos fatores cultu-
rais (secunddrios, reflexos),

No segundo capitulo, o autor aborda
o ponto central do livro: o reconhe-
cimento do Querigma como evento di-
vine. Em outras palavras, trata-se
da experiéncia de Deus, em face de
uma palavra humena inserita na tra-
ma contingente da histéria. De um
lado, a experiéncia de Deus tem uma
dimensiio de “imediatez”, que nunca
pode ser mnegads sem cairmos em
perigo de arbitrariedades autoritd-
rias, totalitdrias, e, doutro, existem
mediacdes, em que ela acontece. Es-
tuda o0 tema em alguns modelos do
passado: & experiéncia da Igreja de
Corinto, o encontro da teologia crista
com a metafisica grega, privilegiando
a experiéncia de Santo Tomids, 0 en-
sinamento do Cone. Vaticano I. Em
tcdos esses pontos, Ruiz de Gopeguil
excede nas suas analises interpretati-
vas, usando recursos da arte herme-
néutica e dados da investigacho de
ponta. Merece ser realcada a relei-
tura de Santo Tomds e do Concilio
Vaticano I, mostrando como os as-
pectos emperradores desses dois mo-
Jelos sdo antes devidos a encurla-
mentos de interpretagioc que a uma
necessidade interna de suas posi¢bes.

Os dois capitulos seguintes, fechando
o0 ciclo do livro, mostram como a
verdadeira experiéncia de Deus se faz
no encontro com Cristo e tem uma
dimenséo trinitdria. Nesse sentido,
o autor encontra-se com o fluxo teo-
16gico renovador, que se origina das
aguas profundas do movimento cris-
tolégico moderno. Arranca a expe-
riéncia de Deus do olimpo indefinido
de uma apreensio grega, essencialis-
ta, a-histérica para devolvéla a seu
humus: a pessoa de Jesus Cristo. A
figura de Jesus revela a estrutura
mesma de toda experiéncia de Deus.
E a forca do Querigma, da evangeli-
zacio consiste fundamentalmente em
“rememorar interpretando” e “inter-
nretar rememorando” a figura de
Jesus Cristo. Esta € a funcio de toda
teologia cristi. Ela € a contempla-
¢do da face de Deus em Jesus Cristo.
Nesse movimento teolégico, nio se
fica preso a um horizonte puramente




contemplativo, idealista. E-se relan-
cado & partir de tal contemplacio a
praxis cristd, de que a dimensfo s6-
clo-politica faz parte integrante, sem
contudo, esgotd-la.

Nesse reconhecimento da experiéncia
de Deus em Jesus Cristo, o cristdo
vive a experiéncia do Espirito. Em
alguns momentos, o autor mostra co-
mo certas manifestagbes carismsdticas
do Espirito carecem de autenticidade,
precisamente por desconhecerem a
estruturs cristoldgica da experiéneia
de Deus, do Espirito. Fla remete
sempre ¢ cristdo & préxis, como de
corréneia imanente da rememoracfio
e interpretacido da figura de Cristo
e de tudo que significa seu ser hists-
rico.

O autor consegue de modo profun-
do e existencial reinterpretar para
0 homem de hoje o significado da
figura de Cristo e sobretudo a rele-
vancia pastoral e espiritual da Trin-
dade. P4-la destacarse dos guadros
especulativos, e fregiientemente esté-
reis das confrovérsias de Escola, para
inseri-la no coracio da vida cristi.
Papel eminentemente teolégico e pas-
toral. E nessa tarefa, R. de Gopegui
faz aparecer ndo somente seu talen-
to teolégico, como sus rigueza estilis-
tica. Encontramos piginas de sabor
literdric tocando as raias do poético.
Se nao fosse a armadura rigida do
género académico de tese, certamente
a pena 4gil e habil do autor ter-se-ia
soltado mals ainda em heleza lite-
riaria dentro de temdtica estritamente
dentro de temidtica estritamente teo-
l6gica. Faganhg dificil e rara entre os
escritores de Teologia,

O grande mérito do livro consiste, a
meu ver, em mostrar como o conhe-
cimento de Deus néo é uma tarefa
supérflua, entregue acs malagbarismos
racionalistas de técnicos em Teologia,
mas pertence 3 dimensao de todo
cristdo, como dado fundamental e
insubstituivel. No cerne da Evange-
lizagao, esté precisamente a compre-
ensfo e conhecimento de Deus, seja
naquilo que pode significar de empo-
brecedor como de libertador. E a li-
bertacio sé pode vir por uma volta
a0 Querigma do Novo Testamento, &

Revelacfio de Deus em Jesus no Espi-
rite. A estrufura trinitéria desse co-
nhecimento faz deslanchar todo o
processo de evangelizagiio e iiberta-
¢Bo. Hd uma profunda e intima rela-
¢ao entre i{é e praxis, conhecimento
e experiéneia, doutrina e amor, Que-
rigma ¢ Didaqué. As divisdes e dico-
tomias sao empobrecedoras e favore-
cem parcializacfes. Preocupsa-se ¢ au-
tor em mostrar sempre a implicancia
mutua, dialética, entre tal tipo de
conhecimento, experiéncia de Deus e
a prdatica cristd da caridade, com en-
volvimentos sdcio-politicos, Hd um
esforco Integrador. MNesse sentido,
nido se pode dizer que s obra sofra
de idealismo., Contudo, como o autor
nio trabalha com mnenhuma anilise
s6cig-politica e faz merguihos na rea-
lidade, pode dar a impressic a lei-
tores, habituados a trabalhos teold-
gicos mais voltados criticamente sobre
a realidade social, de certa indefini-
cdo e vaguidade. Ao referir-se em
diversos lugares & tarefz teoldgica,
aparece um conceito de Teologia que
se amplia talvez demasiadamente e
que nao leva em consideracio suficien-
te 0 seu cardter de prdtica operativa
teérica. Mesmo que 0 conceito de
contemplacfo para o autor nio tenhs
a natural conotagéo de passividade, o
definir a Teologia na sua funcio con-
templativa esfria, pelo menos, a forca
cdlida, transformadora, produtiva da
pratica teoldgica,

Outro ponto fundamental e de muito
valor do trabalho € o aprofundamen-
t0 que da 4 temdtica da evangelizagfo.
Ela tinha sido encurtada, seja por um
excesso de doufrinas e ensinamentos
tedricos, seja em contraposicio por
uma supervalorizagio da vivéncia, O
autor mostra como néo sido dois ele-
mentos que se repelem mufuamente,
mas se integram dialeticamente. E no
nosso contexto de América Latina
acrescente-se ainda a temadtica refe-
rente & libertagho. O livro consegue
boa sintese entre esses diversos as-
pectos, salientando com tfoda nitidez
a dimensf@o teologal trinitiaria de todo
o empreendimento evangelizador.

Dois autores exerceram marcada in-
fluéneia em todo o desenrolar do
livro. Um de cardter mais especula-
tivo, filoséfico — P. Henrique Vaz —
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& outro de cunho mais teoldgico-pasto-
ral — J. L. Segundo. Do primeiro,
soube haurir elementos tedricos va-
liosos para a conceituacio exata dos
termos, a colocacio rigorosa dos pro-
blemas. Do segundo, apreendeu a for-
ca do concreto de nossa situacio la-
tino-americana. Apolado em traba-
Jhos tio sérios, poOde elaborar uma
sintese prépria, rica e sugestiva.

Esta revisio do conhecimento, con-
ceito, experiéncia de Deus, que o livro
provéen, pode beneficiar todo o pro-
cesso de evangelizaciio e pregacio da
Igreja no Brasil numa dupla linha.
Permitird aceder a tal experiéncia
pessoas aié entdo bloqueadas por cau-
sa de uma compreensiio alienadora
de Deus e por isso temerosas de apro-
ximarem-se dela. De outro lado, pro-
duzird uma destruicio do jogo ideo-
l6gico do Sistema de manipular a
idéia de Deus em defesa de um mo-
delo sdcio-politico burgués liberal.
Essa vinculagio tdo comum em nNos-
sos meios de propaganda recebe com
o estudo de Ruiz de Gopegui critica
contundente. E voltando & sua ge-
nuina fonte, 4 experiéncia fundante
de Cristo, o conhecimento de Deus
estard, sem duvida, ha origem de uma
renovacio teoldgica ¢ espiritual. Esta
contribuicico devemos agradecer ao
autor e esperar que ulteriores estu-
dos seus prolonguem tal trabalho so-
bretudo levando mais em conia &
nascente experiéncia das comunidades
de base.

J. B. Libanio

GISBERT GRESHAKE . (es-
chenkte Freiheit. Einfiihrung
in die Gnadenlehre, Herder,
Freiburg 1977, 128 pp.

Sem diivida alguma, um dos tratados
teoldgicos que mais se viu questio-
nado pele novo enfoque histdrico-
-salvifico da teologia atusl, foi o ira-
tado da graga. Fruto de uma lenta
elaboragio sistemitica, que teve seu
infeio na baixa Idade Média com a
preocupagio antropoldgica da escolds-
tica, foi o tratado tradicional da gra-
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ca se enriquecendo no curso dos
séculos, ganhando estrutura e unida-
de, Contudo, o horizonte de pensa-
mento atual, de cunho mais perso-
nalista e existencial, denunciou o
tratamento demasiado “coisistico” da
graga e esvaziou o sentido de muitos
de seus temas preferides, como a fa-
mosa guestdo “de auxillis”, ¥ como
se nio bhastasse, pesquisas recentes
sobre o pensamento de Lutero e do
Concilio de Trento mostram-nos am-
bos afirmando a mesma realidade,
apenas gque com linguapens diferen-
tes, Lutero existencial e Trento onto-
logicamente. Por outro lado, a teologia
catolica ainda estd esperando vor
umsa sistematizagio dos dados escri-
turisticos e historicos sobre a graca,
que seja capaz de estruturd-los e in-
tegrd-los nmuma construgdo profunda
e equilibrada, tal como havia conse-
guido a teologia escoldstica. Dentro
deste dificil contexto esta obra, mes-
mo apresentada como uma introdu-
¢20 a4 doutrina da graca, demonstra
jd certa ousadia. Depois de uma in-
troducio, na qual chama a atencio
para o senfido do termo “graga”, ©
A. procura iluminar esta. realidade a
partir de dois enfoques, familiares ao
homem de hoje: o homem ndo con-
segue encontrar no 4mbito intra-mun-
dahp a Sua realizagdo plena (salva-
¢io), e ele anseia por ser livre para
0 amor que o realiza; demasiado sin-
teticamente é apresentada em seguida
a visdo escrituristica sohre a graga,
mas j4 no capitulo seguinte a expo-
sicao historica sobre a {eologia da
grace mostra-se conciss e inteligente;
o A. aproveita-se sobretudo de seu
estudo anterior sobre Peldgio (Gnade
als konkrete Freiheit, Mainz 1972) e
divide o capitulo em patricstica grega
(graga como processo universal), pa-
tristica latina (graga como forga gue
cura = liberta), escoldstica, Trento e
disputa entre bafiezianos e molinistas;
o capitulo seguinte procura mostrar
0s mais recentes progressos da dou-
trina <a graga: como podemos expri-
mir a realidade da graca com catego-
rias personalistas e como isto ajuda
para uma compreensdo da acio de
Deus em nossa liberdade; como de-
vemos revalorizar a “graga externa”,
porque de fato @ graga de Deus nos
vem sempre mediatizada pelos acon-




tecimentos e pelog homens, do mesmo
modo que a nossa resposta a ela
(graca aceita na unidade vivida dos
dois mandamentos); o A. alude, ainda,
que a concepcido da graca como auxi-
lio interno representa um empobreci-
mento, explicdvel por razdes histori-
cas, pois a graga sempre diz respeito
a0 corpo, & comunidade, & histéria
concreta do homem, nao sendo por-
tanto apenas uma realidade que nos
garante o além, mas gque jd provoca
e exige mudangas nesta vida; num
sexto e ultimo capitulo o A, tematiza
as linhas principais da doutrina da
graca a partir do conceitoc de liber-
dade, acenando para sua base escri-
turistica, para a #nsia de libertacio
que aflige o homem de hoje, que se
sente objeto da socledade capitalista
de consumo e esmagado por estrutu-
ras sociais injustas; assim g libertagdo
da liberdade seria o fermo atual para
a justificacio e a liberdade liberta-
da outro nome para a graca.

Embora a obra néo possa pretender
ser uma sistematizagio atual sobre a
graca, ndo hi duavida que ela oferece
pistas e sugestSes valiosas. A terna-
tizagdo da doutrina da graca por meio
da categoria da liberdade vem sendo
ja& tentada desde alguns anos (Fran-
sen, Alszeghy, Rahner) e 0 A. poderia
ter desenvolvido mais concretamente
esta parte; porém, maig interessante
parecenos ser ¢ aproveitamento da
afirmac¢do de que a graca nos é con-
cedida mediatizada pelos homens e
prela comumidade, j4 defendida por
Schoonenberg e atualmente por J.
Heinrichs; pois deste ponto de partida
seria possivel mostrar que obstdculo
terrivel para se dar e receber amor
(graga) representa uma sociedade ins-
talada em estruturas injustas, a qual
necessariamente age como uma con-
cupiscéneia social, nascida do pecado
e fomentando o pecado. 86 assim
seria também possivel se chegar ao
gue nos parece ger a tarefa mais im-
portante de uma teologia da graga
hoje, tarefa esta que ainda estd por
ser feita e da qual depende a validez
teoldgica do atual discurso da liberta-
¢io: mostrar que nfo se d4 a justi-
ficagio sem o compromisso pela jus-

tica, j4 que este compromisso €
intrinsecamente exigido pelo amor
cristéo.

Mério de Franca Miranda

KARL HEINZ ILTING — Hegel
Diverso: le filosofie del diritto
dal 1818 al 1831 (a cura di En-
zo Tota), Bari, Laterza, 1977,
241 pp.

A brilhante escola hegeliana na Itdlia
nio somente enriquece cada dia a
bibliografia sobre Hegel com pesqui-
sa2s originais tanto de ordem histérica
quanto de ordem tedrica. Traduz
também excelentemente tudo guanto
de importante se publica alhures so-
bre o fildsofo, scbretudo na Alema-
nha. Af estdo, em cuidadosa tradugio
de Enzo Tota, que jé4 se encarregara
ds apresentacBo em italiano de im-
portantes estudos de M, Riedel (v.
“Sintese”, n, 6, pp. 112-116), as con-
{ribui¢cdes fundamentais de K. H. Il
ting ao estudo da Filosofia do Direito
de Hegel, segundo os textos gue nos
ficaram das licbes de Berlimn sobre
0 tema e dos quais as Grundlinien pu-
blicadas por Hegel em 1820 ndo cons-
tituem senfio uma pequena parte,
embora a tinica autorizads por provir
do préprio Hegel, Sobre a edigfo
desses textos por Ilting e sobre as
introducdes que os acompanham ji
demos noticia aqui ao leitor (v. “Sin-
tese”, n. 4, pp. 118-124), Mas Enzo
Tota nio traduziu simplesmente os
textos introdutérios de Ilting que
datam de 1973, Completou-os com
textos mais recentes traduzidos scbre
o datiloscrito posto & sua disposi¢io
pelo autor. Vale dizer que essa edigéo
italiana das pesquisas de Ilting é nova
e original, além de ter sido por ele
acompanhada e prefaciada. Assim,
por exemplo, & introducdo do 1° vo
lume de 1973 “A Filosofic do Direito
de 1820 e as liches de Hegel sohre
a filosofia do Direito” e acompanhada
agqui de uma minuciosa diccussio
sobre s credibilidade dos ditados das
ligdes sobre a filosofia do direito (pp.
140-154) que tinha sido objeto das
objecGes de alguns criticos, Por sua
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vez, & Introducioc ao 4° volume, sob
o titulo “QO Hegel exotérico e 0 Hegel
esotérico” foi reescrita em 1976, e é
essa versio renovada a que agui utili-
za Enzo Tota. Os textos publicados por
Ilting em 1973 representararm, como
é sabido, uma verdadeira revolugio
nos estudos sobre a Filosofia do Di-
reito € obrigaram a uma revisio néo
86 das interpretacfes cldssicas das
teorias hegelianas mas, igualmente, do
juizo, que j4 passara em julgado, so-
bre as relagdes de Hegel com 0 regime
prussiano. Pode-se dizer que nadsa de
substancial foi acrescentado as con-
clusbes a que o préprio Ilting chegou
nas introducgdes aos textos por ele
editados e aqui sio apresentadas por
Enzo Tota na versao italiana, O tra-
balho de Enzo Tota coloca, pois, ao
alcance de muitos leitores que ndo
tém facilidade de acesso aos grandes
e caros volumes da edicic de Ilting,
um material indispensdvel a qualquer
estudo sobre a Filosofia do Direifo.
A utilizacioc dos textos dos ditados
de aula dos discipulos de Hegel come-
¢a a ser empregada no estudo com-
parativo do geu pensamento politico,
como mostra o exemplo recente da
comparacido do manuscrito Homeyer
de 1818-1819 com o texto de E, Gans
da edicido de 1833, por J. P. Lefebvre
no que diz respeito & concepcio da
“sociedade civil” (G. W. F. Hegel,
Lg societé civile bourgeoise, Paris,
Maspéro, 1975). Tanto mais impor-
tante se torna a avaliagio correta, no
seu contetido literal e nas vicissitudes
histéricas da sua redagfio, desses tex-
tos e, para isso, sfo indispensaveis
as introducdes de Ilting.

Enzo Tota acrescentou dois outros
estudos de Ilting ao seu volume. O
primeiro foi publicado em inglés por
Z, A, Pelezynski em 1971 sobh o titulo
“A estrutura da Filosofia do Direito
de Hegel”, no volume coletivo Hegel's
Political Philosophy, Cambridge Univ.
Press, e constitui o primeiro capitulo
do presente volume. O outro, redi-
gido em fins de 1976 € inédito tem @
titulo Post mortem! A filosOfic tor-
na-se mundang, e forma aqui ¢ nono
e ultimo capitulo. O estudo sobre &
estrutura da Filosofia do Direito mos-
tra, com persuasiva clareza, que a
ordem das licdes de Hegel obedece
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exatamente ao subtitulo da edico de
1820, ou seja, Direifo Natural e ciéncin
do Estado, Nela se manifesta o in-
tento de Hegel de sintetizar a tradicéo
moderna do Direito natural (expres-
580 inadequada, acentua Ilting, e que
Hegel bem poderia ter substituido por
“direito racional” (p. 7), ou seja, inde-
pendente da ordem da natureza e da
decisdo do poder politico) e a fradi-
g0 antiga da filosofia politica, de
inspiragio aristotélica. O titulo de
“Direito abstrato”, dado & primeira
parte das licGes de Filosofia do Direi-
to, e que corresponde exatamente i
perspectiva do moderno Direito natu-
ral, mostra 0s seus limites e a im-
possibilidade tedrica que nele reside
de explicar a vida social concreta (¢
conhecida a critica de Hegel 3 idéia
do pacto de assoclagdo). O Iugar sis-
temadtico da "moralidade” (segunda
parte da Filosofia do Direito) vem
complementar, por sua vez, o0 ponto
de vista do Direito natural e do ca-
riter restritive da sua concepgio do
individuo definido exclusivamente pela
limitacBo dos seug direitos em face
dos direitos do outro. A idéia do
“sujeito moral” e das suas necessida-
des deve integrar-se necessarigmente
na dialética da sociedade (p. 15) e
deve ser o momento necessdrio de
oposigdo que faz surgir a “vida ética
concreta” nos seus trés momentos da
familia, da sociedade civil e do Esta-
do. Iiting discute mals longamente &
parte referente ao Estado, a mais
poiémica da obra de Hegel (pp.16-32).
O adjetive “divino” aplicade por He-
gel ao Estado e que tem suscitado um
intermindvel escindalo, é reduzido &
sua significagdo exata dentro da lin-
guagem voluntariamente arcaizante
que Hegel emprega para evocar as
filiacBes do seu pensamento a4 idéia
antiga da “polis” que permanece como
modelo da sua prépria idéia de Esta-
do {p. 21; ver, sobretudo, ibid n° 30).
No entanto, se as criticas de Hegel
aos limites do Estado liberal moderno
podem ser aceitas nada, a ndo ser o
oportunismo politico, pode explicar a
apclegia que faz da monarquia cons-
titucional e da sua pretendida reali-
zacio na Prissia dos anos 20. O “He-
gel exotérico”, funciondrio do Estado
prussigno, sentin-se aqui obrigado a
submeter a sus dialética & uma verda-




deira contorsdo ou mesmo inversio
(6 0 minimo que se pode dizer) para
fazer do Soberano a sintese do poder
executivo. A tese aqui (o individuo
solitdrio) torna-se sintese e a sinfese
(a sociedade politica) torna-se tese!
Realmente, o timorato Hegel deveria
estar fotalmente intimidado com os
efeitos repressivos das “decisbes de
Karlsbad” (v. cap. 3, pp. 556-81) para
se deixar levar a uma concessido tao
enorme! O cap. 8 da obra de Ilting
retoma, mais uma vez, o problema das
vicissitudes de interpretacio da obra
hegeliana nos anos gue se seguiram
4 morte de Hegel e antecederam a de-
finitiva passagem da Prissia para o
campo do absolutismo reaciondrio,
sob o reino de Prederico Guilherme
IV, Ilfing mostra, de um lado, o0s
esforcos infrutiferos dos primeiros
discipulos de Hegel para interpretar,
num sentido aceitdvel pelo poder, os
principios da sua filosofia politica, em
face dos atagues dos idedlogos do
Estado prussiane, gue comecaram
logo apds a sua morte. De outro, o
caminho seguido pelos jovens hege-
lianos pars ultrapassar Hegel ¢ que
encontra sua formula mais acabzda
na idéia do “auto-realizar-se” ou “tor-
nar-se mundo” da filosofia, proposta
pela primeira vez por August wvon
Cieszkowski em 1838 e que, através
dos escritos do jovem Marx, passara
a uma brilhante posteridade. Sao jus-
tamente os limites da critica de Marx
a Hegel, a unica que foi de fato rece-
bida pela tradicio posterior, que Ilting
procura tracar nas suas pdginas finais
(pp. 219-231), O persistente equivoco
sobre o cardter puramente contem-
plativo da filosofia de Hegel, ¢ que
Rildiger Bubner (v. p. 218, n=® 36) jd
denunciara, ¢ elucidado por Ilting de
modo convicente e perfeitamente do-
cumentado, Da parte de Marx ele re

prende ao carater acirradamente po-
1émico da critica marxiana 4 filosofia
politica de Hegel, no coniexto da
ruptura dos jovens hegeliahos com o
“velho” (para falar como Marx ¢ En-
gels). Esse equivoco nao ficou sem
conseqliéncias na elaboragido do pro-
prio pensamento de Marx no que diz
respeito & sua conceituacio da esfera
do politico, e a histéria ulterior dos
marxismos vem confirmdg-lo, muitas
vezes de maneira trdagica, Por icso
jugamos oportuno terminar com uma
citacao de Ilting, cuja atualidade nos
parece evidenie: “A conseqiiéncia cer-
tamente mais importante, gue deriva
da finalidade exclusivamente polémica
da critica marxiana a filosofia politica
de Hegel deveria ser, no entanto, a
de que tal critica impediu o prdéprio
Marx de garantir as bases filosdficas
da prépria filosofia politica com um
esforgo adequado ao objeto. Efetiva-
mente, quem busca julgar retamente
as intencdes politicas do jovem Marx
deverd sempre constatar quio pouco,
lamentavelmente, Marx esteja em
condigbes de prestar uma informacio
satisfatdria com respeito as bases fi-
losdficas da propria concepcgio”. Isso
quer dizer gue o angulo de Marx
aparece demasiado estreito para uma
releitura da Filosofia do Direito de
Hegel e para o jufzo sobre a sua atua-
lidade. Os estudos de Ilting, entre
outros, ajudam-nos a nos situar numa
perspectiva mais ampla e mais livre
para 0 estudo dessa obra fundamental
do pensamento politico moderno, des-
de que aceitemos nos libertar dos
dogmatismos de “direita” e de “es-
querda”, para lembrar a terminologia
gque consagrou a divisGo irremedidvel
da familia hegeliana apds a morte
de Hegel,

H. C. de Lima Vaz
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