Recensodes

G. MOREL - Questions d’hom-
me II: I’Autre — Aubier, Pa-
ris 1977, 409 pp.

Num texto no qual se fazem visiveis
tragos de um itinerdrio pessoal, G.
Morel prossegue sua critica da mo-
dernidade ocidental comc¢ tempo e
universo de uma cultura que se
apresenta enferma na medida em
que se configura como “cultura an-
tropocéntrica” (v. “Sintese”, n° 10,
159-161). Esse segundo volume é,
todo ele, uma meditacio original e
estimulante sobre o problema de
Deus na cultura ocidental. OChserve-
-se no entanto, desde 1logo, que ©
problema nio & tratado nem em ni-
vel antropoldgico-cultural nem em
nivel de fenomenologia ou sociologia
religiosas, mas em nivel rigorosa-
mente filoséfico (levando-se em conta
a rejeicho, pelo A., de ums filosofia
“gseparada” e, em particular, distinta
da teologia). O Outro é, justamente,
Deus ou o Absoluto ou a realidade
designada e banalizada por esses e
outros termos j4 desgastados por
uma prdtica cultural viciosa (pp. 110-
112). Denunciar os equivocos dessa
pritica e da teoria que nela estd
presente, e tentar trazer & Juz a es-
trutura geral da questio do Outro
ou 03 elementos essencials, diferen-
clados e articulados, nos quals se ins-

creve o movimento dessa questdo:
eis as duas partes da ohra de Morel
ou as duas grandes jornadas do seu
itinerdrio.

A primeira parie abrese com uma
evocacho vigorosa da célebre quere-
la que, de Kant a Hegel, coloca pri-
meiramente sob interdiciio critica as
provas tradicionais da existéneia de
Deus — coroa de todo o edificio da
cultura intelectual do Ocidente, dos
Presocraticos a Leibniz — para reto-
md-las depois no esforgo titdnico do
pensamento do Absoluto na histdria.
A critica kantiana tem por alvo mos
trar as pretensfBes desmedidas da ra-
zA0 a0 passar do empirico ao trans-
cendente semt abandonar o terreno da
existéncia, Mas a existénein permane-
ce irremediavelmente presa & experi-
éncia. Para slém estende-se o dominio
vazio do ¢ priori analitico, vemn a ser,
do tautoldgico, A idéia humana de
Deus néo exprine sendo Sua ldgica
interna, ou seja, a possibilidade abs-
trata de um ser no qual esséncia e
existéncia sdo idénticos por hipétese.
A “critica da critica” em Hegel pre-
tende mostrar, justamente, que a re-
jeicio kantiana das provas da exis-
téncia de Deus nio abandona, por
sua vez, 0 plano do finito ¢ do abs-
trato no qual aguelas provas perma-
necem encerradas. A “justificagio”
de Deus (Hegel prefere nio utilizar
a terminologia da “prova") supde, no
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homem, a presenca deo infinito real
(p. 25). Como alcangar Deus senéo
a partir do préprio Deus? Se o ho-
mem conhece & Deus, é Deus que, no
homem, se conhece & si mesmo. E o
terreno concreto dessa automanifes-
tacio de Deus — ou do Absoluto,
para falar com Hegel — € a Histo-
ria. A Histéria como verdadeira
“teodicéia”: eis a titdnica transposi-
c¢ido hegeliana do racionalismo leibni-
zo-kantiane, Mas € justamente sobre
essa teodicéia histérica hegeliana que
cai o peso da condenacdo proferida
pelo jovern Marx em nome do hu-
manismo positivo. No entanto, Mo-
rel prefere nio se demorar na ani-
lise da contestacio marxiana e pre-
fere sublinhar g significacio ezem-
plar da experiéncia hegeliana (pp.
34-35) na medida em que ela contém,
de um lado, a demincia do antropo-
centrismo gue se mostra incapaz de
reconhecer o Qutro na sua autono-
mia absoluta e de ouiro, em contra-
partida, a ambigio de um pensamen-
to totalizante que engloba no mes
mo circulo o eu, outrem e o QOutro.
Aqui reside, segunde Morel, a raiz
primeira da impoténcia hegeliana em
tematizar uma auténtica experiéncia
do Outro. Mas a8 exemplaridade do
hegelianismo manifesta-se em outra
dimenséo decisive, vem a ser, na in-
tencdo de pensar em toda & sua ra-
dicalidade a significagio do Cristia-
nismo na cultura ocidental. Dimen-
s&0 na verdade decisiva pois, segun-
do Morel, a estrutura geral da ques-
tio do Outro que emerge da crise
da modernidade ocidental traz con-
sigo um questionamento em profun-
didade da teoria cristd e, por con-
seguinte, da sua formulacio mais
radical que ¢ o hegelianismo. De
acorde com a leitura de Morel, a
significagdo mais profunda do Cris-
tianismo se descobre, acs olhos de
Hegel, a partir do evento revolucio-
nario de 1789, Cristianismo e revo-
lugdo: o tema € hegeliano, antes de
ser atual, A mensagem revolucions-
ria dos Evangelhos, que os séculos
de Cristandade deixaram sem eco na
cposigio entre ¢ céu e a terra — a
dialética da cultura e da alienagfo
na Fenomenologia — €& assumida fi-
nalmente no projeto grandioso de
conciliar ¢ divino com ¢ mundo ou
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de estabelecer o reino da razio na
realidade espiritual que traduziria,
segundo Hegel, & intencdo mais pro-
funda da revolugio francesa. E sa
bido que a exaltacio hegeliana da
revolucéo termina na denincia da
liberdade abstrata que gera o Terror
e, com ele, uma nova forma da dia-
lética do senhor e do escravo. A
significacio histérica da revolugio
crista da subjetividade serd acolhi-
da, na fipura da “moralidade”, pelo
idealismo alemfo. E serid na trilha
dessa recuperacic “idealista” que
Hegel proclamard, sobretudo nas li-
¢bes sobre a Filosofia da Religido e
a Filosofia da Hisfdria, seu otimismo
com respeito ac advento final do
reino da razio e da liberdade -~ ou
ao destino, finalmente cumprido, do
Cristianismo original. Para Morel os
desmentidos que a histdria, apds
cento e cingiienta anos, vem impon-
do ac otimismo hegeliane, nao de-
vem ser gtribuidos apenas & emer-
géncia de novas condigSes histori-
cas, imprevisiveis para Hegel, Mais
profundamente, eles estdo ligados &
propria esséncia deo hegelianismo ou
seja, segundo insinua Morel (p. 48),
do proprio Cristianismo incapaz de
propor uma concepgao do sujeito
que satisfaca as exigéncias radicais
do pensamento do Outro. Com efei-
to, o fato do hegelianismo néo ter
conseguido, néo obstante o ingente
esforco especulativo gue levou a ca-
bo, suprimir de vez ¢ dualismo entre
filosofia e teologia que caracteriza
a teoria cristd, é o indice da insufi-
ciéncia da sua radicalidade tedrica.
A teologia, que deveria t{er encontra-
do sua definitiva transposicio racio-
nal no hegelianismo, continua a so-
breviver, ainda gue com uma vida
exangue (pp. 48-93). Para numerosos
homens do Ocidente g teologis, que
iluminara & cultura intelectual du-
rante longos séculos, ndo significa
nada ou € objeto, tAo somente, de
reconstituigbes  argueoldgicas. De
Marx a Karl Barth, passando por
Merleau-Ponty, Heidegger, Berdiaeff
e Jaspers, € recuando s Descartes e
Santo Tomds, Morel acompanha as
vicissitudes da teclogia no seu rela-
cionamento com a filosofia, Parece-
-nos, no entanto, surpreendente que
¢ A. nic se refira, agui, ac pensa-



mento de M. Blondel gque wmarcou
tdo profundamente a teologia cato-
lica francesa do primeiro meio-sé-
culo, e trouxe uma contribuicdo re-
conhecidamente original ao proble-
ma da filosofia cristd. Como gquer
que seja, 0 gue imporia é g conclu-
sio de Morel ou & sua interrogagio
conclusiva (pp. 91-93). Ele se pergun-
ta se g crise do sentido que atraves-
sa a civilizagiio do ocidente cristdo
na oposicio de duas ciénecias que,
cada uma por sua vez, ou simulta-
neamente, se pretendem fundamen-
tais, nao deve ser referida aoc movi-
mento geral que anima esta civiliza-
c¢io (e cujas manifestagdes haviam
sido diagnosticadas no 1° wol): o
movimento que se orienta predomi-
nantemente para 8 produgdo, com
seus dois podlos complementares de
dominacfio e coisificacio. Ao fazer
da idéia de Deus, de uma maneira
ou de outra, um produto da expe-
riéncia ou do pensamento, tanto a
filosofia quanto a teologia subme-
tem seu labor tedrico ap movimen-
to geral da producdo. A critica desse
movimento geral tem por fim, justa-
mente, acordar o pressentimento de
um limiar, para além do qual a gues-
tdo do Outro se abre sobre uma novsa
radicalidade tedrica, e se liberta do
esquema da producéo que aprisiona
a tradigio filosdfico-teoldgica.

Toda a segunda parte do livro de
Morel desenrola a “estrutura geral”
da questio do Outro, como tentativa
de definir esse novo limiar tedrico.
Além de uma adverténcia inicial, essa
segunda parte se compde de vinie e
nove pequenos capitulos, que sio ou-
tros tantos estddios de um cami

dificil e mesmo aparentemente tor-
tuoso, mas cujo roteiro é tragcade na
prosecucéio de um tinico alve: a des-
crigho de um tipo de experiéncia do
Outro em que, da gratuidade da sua
I’resenca possa emergir a radical in-
dependéncia do homem. Como Mo-
rel observa (p. 97) o caminho ou o
método deve ser tomado aqui na sua
acepgio mais literal: é o proéprio
avancar da experiéncia que se des
cobre como O percurso de um ca-
minho ¢ torna possivel o ato tedrico
que explica & estrutura ou a ordena-
clio abstrata da mesma experiéncia.

Morel insiste em que a experiéncia
do Outro — ou de Deus — que ird
propor nio é um retorno ao fidefsmo
ou ao sentimento. Esse tipo de opo-
sicdo razdofé ¢é justamente ¢ que
deverd cessar, uma vez transposto o
limiar de uma auténtica experiéncia
do Outro e da sua descricio tedrica.
E importante, por outro lado, levar
em conta a caracterizacdo da estru-
tura geral da experiéncia, que Morel
julga poder sugerir a partir de algu-
mas indicagles seméinticas ofereci
das pela raiz indoeuropéia do fer
mo: a experiéncia implica, de um
lado, movimento e prosecugio de um
fermo; e, de outro, alteridade essen-
cial de um alhures e de um além.
Aplicar com rigor esta estrutura i
experidnecia do Outro deve ser, segun-
do Morel, uma tarefa decisiva para
0 destino da nossa cultura. A dis-
cussiao preliminar que € exigida pela
seriedade dessa tarefa refere-se, jus-
tamente, 4 natureza de uma experién-
cia rigorosa -— Ou seja, sem equivo-
cos — no terreno da questic do
Outro. O cap. 2 da 2° parte (pp. 102-
108) & dedicado a essa discussado, €
¢ fundamental para a inteligéncia do
proposito de Morel. Parg além da
negacido do ateismo absoluto e das
provas do tefsmo tradiciohal — que
implicam, cada wm a seu modo, uma
“projecdo” do homem que se busca
a si mesmo na ocultagio do Qutro
— a questac se articula em torno
de uma recusa inicial: a recusa de
projetar-se sobre o objeto ou de
“produzi-lo” para satisfacic de uma
necessidade, de qualquer natureza
que seja. A partir dessa recusa, a
abertura a questio do Ouiro torna-
-se uma hipdiese legitina, gque sera
verificada ao longo da experiéncia.
Em todo o caso, ela nag se definird
em “termos de explicagio ou mes-
mo de compreensdo” (p. 107). Com
efeito, a questdo do Outro nio se
coloca no contexto da causalidade
intramundana: “a verdadeira razfo
da minha interroga¢do a respeito de
Deus ndo se deve ao fato de gque eu
ndo possa, na minha soliddo fecha-
da ou, 0 gue é o mesmo, aberia ape-
nas para o mundo, justificar esse
mesmo mundo (p. 108)’. N&o é o
finito que pde em movimento a “pro-
va” de Deus. FPor isso mesmo, o ter-
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mo “prova” deverd ser abandonado,
uma vez que o pensamento que pro-
va 6, essencialmente, um pensamen-
to produtor, e o objeto submetido
4 prova permanece eniregue A dis-
cricie do sujeito probante, O pon-
to de partida da experiéncia é des-
crito como uma afilfude que possui
duas faces. De um lado, um sadio
agnosticismo que rejeita toda forms
de nihilismo-indiferenca em face do
problemsa de Deus — e tods utiliza-
c¢fo antropocéntrica do poder ques-
tionante desse problema, De outro,
abertura aos apelos possiveis que,
a0 longo do caminho, tracam o con-
torno original da experiéneia do
Qutro. Esses preliminares metodols-
gicos preparam ¢ desdobramento da
estrutura geral da questdo do Ouiro
em dois grandes planos gue pode
riam ser denominados — num sen-
tide cujo rigor nio se manifesta se-
nidc no contexto da mesma experién-
cia — ¢ plano da diferenga (no gqual
incluiriamos os caps. 412) e o plano
da necessidade (caps. 13-28). Tratan-
dose de um tipo absolutamente ori-
ginal de experiéncia — a experiéncia
de ums quest8c radical — as catego-
rias da “diferen¢a” e da “identidade”
n&o se apresentam agui ns sua acep-
ci0 ldgica usual, segundo a qual a
diferenca emerge como segundo mo-
mento sobre p fundo da identidade
negade, Aqui, a diferenca ¢ primei-
ra. Trata-se, justamente, de articu-
lar a questip sobre o Outro no es
pago da sua radical alteridade e néo
ha sua oposigio ap idéntico, seja
embora este ¢ prdprio sujeito que
se abre & questio (p. 120). A prima-
zia da diferenca signifiea, pois, que
a radical slteridade do Outro somen-
te € pensdvel numsa estrutura de ex-
periéncia em que o sujeito — o ho-
mem - experimenta jgualmente sua
independéncia ahsoluta, Os caps. 5 &
12 explicitam, em face da tradicio
filoséfico-teologica do Ocidente, as
conseqliéncias dessa absoluta Selbs-
téndigkeit do homem no interior da
questio de Deus, Primeira conse-
qiiéncia: a rejei¢cdo, seja da tradicao
ontol6gica grega, seja do criacionis-
mo biblico. Com efeito, a tradicio
ontoldégica grega nAo supera o dua-
lismo mdgico (pp. 131-136) senfo para
encerrar & diferenca nos termos da
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relaciio de semelhanca que retormard
finalmente & identidade nz negagio
hegeliana. seja embora uma identida-
de na oposicio. A experiéncia rigo-
rosa da slteridade ou de uma dife-
rence que se pde como primeira obri-
gn, ao contrdrio, a por em questdo
a tese tradicional segundo a qual, se
ndo existe relagho real de Deus o
homem, existe relacio real do ho-
mem a Deus (p. 140). A possibilida-
cde da correlagic deve ser mantida,
mas nos termos dessa forms origi-
nal de reconhecimenio que nada de-
monstra mas apenas deixa existir o
QOutre numa atitude de incondicio-
nal confianca (p. 143). Quanto & tra-
di¢ao biblico-crista, é igualmente re-
cusada (p. 148), nfo obstante o ca-
rdter ético-histdrico que a conecep-
¢Ao de Deus nela assume e que se
aproxima das estruturas do encon-
tro e do reconhecimento. Mas a sua
feicho particularista € definitivamen-
te inaceitdvel, O criacionismo deve
sofrer, em conseqiiéncia, uma pro-
funda revisfio crftica (caps. 10-12) na
qual se acentuarsd, em particular, a
gratuidade da criagio exr nirilo (pp.
158-161) que tornard sem pertinéncia
& Interrogagéo sobre a razio do fi-
nito e néo permitird falar de Deus
como criador dos fenbémenos (no
sentido kantiano) nem como criador
des liberdades. Com efeito, como
poderia Deus criar a lberdade sem
substituirse a ela? (pp. 162-163). E
nessa perspectiva que se discute
(cap. 12) o problemsa da liberdade
e da falta na exegese cristd tradicio-
nal (catdlica e protestante) dos pri-
meiros capitulos do Génese, sobre-
tudo no que diz respeito & aflrma-
¢do dogmitica da criacfie do homem
por Deus em estado de justica e san-
tidade. H&4 uma incompatibilidade
conceptual entre conceitos como li-
berdade, justica, santidade e o con-
celto de criagdo (p. 185). Em suma,
a posigho da primazia da diferenca
obriga a umg recusa radical do an-
tropocentrismo gue reponta na pri-
meira pdgina do Génese para atra
vessar toda g tradicfio ocidental,

A partir do cap. 13 a descri¢do da
experiéncia do Outro movese no
plano da identidade, que responde
fundamentalmente & pergunta: “o




que é o Outro?” (p. 185), cuja res-
posta conduzird & pergunta corre-
lativa: “c que é o sujeito que se
interroga sobre ¢ Ouiro?” ou “o que
é o homem?” (caps. 1827). A afir
magho da identidade de Deus ou do
Outro néo se situa no planp de uma
raziio que substitui, nas teoclogias
contemporaneas, as metalisicas do
gser pelas ideologlas do agir. A iden-
tidade surge, aqui, no dominio abso-
lutamente original de uma “razéo
sem razfio”, justemente denominada
gratuidade e gque serd necessdrio,
agora, denominar amor, nfo obstante
os equivocos longamente acumula-
dos sobre esse termo. Nessa saltura
o importante €, segundo um ensina-
mento de Hegel no Prefdcio & Feno-
menologia, nado fazer do samor o pre-
dicado de um sujeito vazio (p. 190).
Mas igualmente importante € n#o
fazer do amor o resultado do movl-
mento do conceito. Esse foi o erro
de Hegel. Com efeito, a0 nivel da
experiéncia do Outro e enquanto ex-
pressio da sua identidade, o conceito
€ apenas o sinal que, no movimento
da experiéncia, indica o Outro na sua
alteridade radical e primeira. Como
amor — ou ¢ Amor — o Outrp nio
¢ assumido no Interior de qualquer
movimento dialético. Ele é reconhe-
cido, no sentido em que o prdéprio
Hegel, ainda na Feromenologia, de
fine o conceito de espiriio pela li-
berdade e perfeita independéncia
das consciéncias-de-si gque se reco-
nhecem (p. 193). E desse reconheci-
mento que emerge & afirmagfio da
existéncia e da necessidade do Ou-
tro e do que poderiamos - chamar
seus atributos (eaps. 1517). Morel
aproveita a oportunidade para 0 exa-
me rigoroso de alguns dos tdpicos
classicos da chamada “{eologia natu-
ral”, 0 que o leva a retomé-los na
perspectiva da radical alteridade e
da absoluta gratuidade do Outro.
Como amor, o Outro é paixio (caps.
15 e 16), ¢ que nos leva a falar, a
seu propdsito, de alegria admirativa
— encontro surpreendente de Aris-
tételes e da tradigho cristd (pp. 214-
219; na p. 214, n. 142, corrigir a cit.
de Aristoteles para Met., XII, 7, 1072
b 14-18).

A antropologia que estd implicada
n& estrutura geral da questfio do Ou-
tro ¢ tratada explicitamente a partir
do cap. 18. Ela se constrol em torno
do problems da correlacic entre o
Outre e o homem (caps. 18-20), e con-
verge para um saprofundamento do
tema da “revelagdo” e da ‘“manifes-
tagio” do Outro (pp. 273275). No
contexto desse tema, Morel refoma
{cap. 21) a severa demincla do dua-
lismo entre filosofia e teologia, dus-
lismo que se exprimiria, em parti-
cular, na distincdo entre um conhe-
cimento de Deus em si mesmo (ié
e teologia) e um conhecimento para
nds, ou como exigénela de explice-
¢ado do finito (filosofia). A cit. da
p. 280 (extraida, sem referéncia, da
obra de H. de Lubae, Sur les che-
mins de Dieu, Paris, 1956, pp. 168-
169) exprime, com nitidez cldssica,
esse tipo de distinciio que Morel re-
cisa, seja como preconceito subjeti-
vista, seja em nome de uma Iégica
elementar: como Deus pode ser ver-
dade-para-um-sujeite se nao for afir-
mado primeiramente como verdade-
-em-si? O dualisme entre razdo na-
tural e razdo sobrenatural aparece,
assim, inadmissivel (p. 282), pois a
liberdade e 8 razfo nfo se voltam
para ¢ Outro através da mediagdo da
Natureza (que é uma entidade miti-
ca) mas na relacido linica e original
de reconhecimento da sua radical
alteridade e da sua absoluta gratui-
dade. Scohre ¢ Quiro — e sobre o
homem — uma tinica forma de ex-
periéncia e de teoria € possivel. O
dualismo aparece como a *“doenga
mortal” da cultura grecocristé do
Ocidente e deve ser substituide por
uma teoria unitdria que dé razfio da
possibilidade, para todo e qualquer
individuo, de se abrir & experiéncia
do Cutro. Essa experiénica pde a
descoberto as estruturas constitutl-
vas do sujeito, e € a descrigho des-
sas estruturas que ocupa o cap. 22 e
nos dé uma sintese da antropologia
de Morel. O corpo, a teoria e a pra-
tica: esses os trés momentos estru-
turais que, segundo essa antropolo-
gia, integram a unidade do sujeito no
movimento mesmo da experiéncia.
Esse movimento desenvolve-se, por
sua vez, em outros tantos campos
antropolégicos fundamentais que séo
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o tempo (c. 23), a morte (c, 24), &
auséncia e a presenca (c. 25), a fa-
lbilidade e a falta (c. 26) e, enfim,
a intersubjetividade (c. 27). O im-
portante cap. 28 faz desembocar o
longo itinerdrio nos problemas mais
candentes da atualidade. Af, a ques-
tho explicita da alteridade (do Ou-
tro e dos outros) é confrontada com
as suas condigdes atuais: economia,
politica, culiura, erctica ou poética,
gozando cada uma de relativa auto-
nomia. Essas condigbes sfo duras e,
mesmo, terriveis: a questdo do Ou-
tro — dos outros — é ainda hisio-
ricamente possivel? Els a interroga-
cdo que atravessa as iltimas e ator-
mentadas pédginas de Morel, antes
que ele sg disponhs, no cap. 29, a
formular salgumas “orientagdes”.

A questdo da possibilidade histérica
da questdo do Outro &, sem divida,
decisiva para © propésitc de Morel.
Ele g introduz através da discussio
de algumas teses desenvelvidas por
Umberto Eco na sua obra A estrutu-
ra ausente (na trad. port., Sio Paulo,
Perspectiva, 1971, pp. 354-371). Ai se
faz a proposta da substituigio de
uma filosofia dos senhores contem-
pladores (aqueigs que gozam do la-
zer para partir da questio “quem
fala?”) por uma filoscfia dos escra-
vos trabalhadores (aqueles a quem
nfio rests sendo a urgéncia de colo-
car & questio “quem morre?’). Mo-
rel procura mostrar g artificialidade
de tal oposigio, pols a verdade his-
torica € que os senhores contempla-
dores ou teorizantes continuam a ser
os porta-vozes dos escravos trabalha-
dores mesmo — e sobretudo — para
formular suas proéprias questdes.
Essa oposigio conduz notadamente a
um dualismo abstrato entre um pre-
tenso sentido puro, ou apenas con-
templado, e as condigbes materiais
gue sio necessdrias — mas néo sufi-
cientes — para a emergéneia da
questdo do sentido. Em outras pa-
lavras: a transformacdo das condi-
¢Oes materiais, por necessdria que
seja, n&o operard uma libertacio
real s2 ndo tornar historicamente
possivel umsg experiéncia do Outro
e dos outros que contenha ji em
ato, ainda que incoativamente, a “su-
pressio da- divisdo histdrica entre
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senhores e escravos” (p. 378). Mas,
que uma tal experiéncia possa ter
lugar como um evento histérico sig-
nificative na cidade moderna e nas
suas instituicOes, eis o0 gue se mos-
tra como uma possibilidade extrema-
mente frigil, seja que se trate da
experiéncia de outrem (pp. 378-382)
ou da experiéneia do Outro (pp. 382
386). N&op obstante, Morel indica os
campos nos quais uma conversio
fundamental tornaria historicamente
possivel & forma de experiéncia aqui
preconizada: linguagem, economia,
politica. S&o pdginas de um otimis
mo muito sébrio, que acentuamn as
dificuldades, mas apontam igualmen-
te dire¢les de acfo: “a0 menos, €
possivel comecar” (p. 401). Eis a
palavra de tdnue esperanga com que
Morel encerra o presente volume.

Um juizo global sobre a obra de G.
Morel deverd ficar reservado & apre-
ciagdo do 3~ vol. Jesus na teoria cris-
td, ja publicado mas que ainda nio
nos chegou as méios. No entanto, é
conveniente ressaltar algumas das
opgbes tedricas fundamentais que
crientam o presente volume. Trata-
-se de uma reflexfo até certo ponio
dramética ou “apaixonada” (no sen-
tidoe nietzschiano), que se desenvolve
em torno da interrogacio: é possi-
vel ainda pensar o problema de Deus
apds a destruicio do teismo tradi-
cional, levada a cabo ao longo de
um itinerdrio critico que vai de Kant
a Nietzsche? Como falar de Deus
num universo pdés-nietzschiano, en-
tendendo-se aquli o falar no sentido
da enunciagdo de um discurso ted-
rico, que desvele as estruturas de
uma experiéneis real, efetivamente
possivel no tempo € espago histdricos
da modernidade? E esse discurso
tedrico que Morel denoming “filoso-
fia” (p. 292). A questho se exprimi-
ria, portanto, nesses termos: o dis-
curso filoséfico sobre Deus apresen-
ta ainda historicamente a possibili-
dade de formular-se como um dis
curso sensato? Acentue-se que, pare
Morel, niao se trata de um discurso
do sentimento, nem de um discurso
ideolégico ou do discurso das teolo
gias tradicionais. Trata-se da possi-
bilidade de wum discurso que possa
confrontar-se, em nivel tedrico rigo-




TCS80, com O imenso labor eritico ini-
ciado justamente com a critica kan-
tiana da antiga Metafisica. Na pers-
pectiva desse confronto, convém
atribuir importincia decisiva 4 pro-
posicao de Morel ji antes referida:
“Deus nfio € o criador dos fendme-
nos nem das liberdades”. Com esta
afirmacdoc desabam, com efeito, as
duas grandes vertentes do teismo
tradicional greco-cristio: o teismo
cosmoldgico, que a critica kantiana
comegara por abalar, mas que ainda
recentemente o teilhardismo tentara
restaurar num esforco grandioso; e
o tefsmo deontoldgico, que suporta
toda a tradicio teoldgica das discus-
sbes sobre a llberdade e a graca e
sobre ¢ qual Kant buscara levantar
o edificio da razio prdtica. Uma no-
va aproximacio de Deus caminha,
portanto, por entre os escombros do
teismo filosdficoteoldgico do Oci-
dente, cujo dualismo é duramente
criticado por Morel, para buscar o
solo mais profundo de uma . expe-
riéncia mais radical: a experiéncia
de que & sem-razio da existéncia de
Deus € a tinica razioc que torna pos-
sivel — e necessdrio — o enunciado
da sua existéncia no nosso discurso
pés-nietzschiano, carregado de sus-
peigdes criticas. Se o homem é ca-
paz de dar raziao do mundo na cién-
cia dos fendmenos, e dar razio de si
mesmo na trabalhosa construcic da
histéria, Deus existe — nio como Ra-
zio ultima dessas razfes mas como
0 Outro radicaslmente outro que se
manifesta na absoluta gratuidade
com que deixa existir, na sua irre-
dutivel autonomia, a liberdade do ho-
mem, e na sua precariedade feno-
menal o0 mundo do homem., Dirsed
que tal concepgiio equivale & fazer
de Deus o residuco inutil dos discur-
sos verdadeiramente eficazes, os dis-
cursos que exprimem as tarefas de
construchao de histdria e de transfor-
magio do mundo, Morel responde-
ria, provavelmente, que os discursos
eficazes — os discursos das razdes
encadeadas — sfo justamente aque-
les que jamais conseguirdo enunciar
Deus — o Qutro — porgue sio sem-
.pre, afinal, dominadora redugio ao
sujeito. E, sem divida, Morel acres-
centaria ainda que o discurso, como
explicitagdo de wuma estrutura, ¢,

aqui, insepardvel do movimento de
uma . experiéncia tinica, vem a ser, a
experiéncia da alteridade radical de
Deus, a lnica experiéneia sensata
que resta a0 homem ocidental apés
a “morte de Deus”.. Dir-sed, ainda,
gque tal concepgio reflete gpenas as
ultimas subtilezas de ums cultura
espiritualmente exaurida, e votada
definitivamente a0 demonio da do-
minaciio. Para além dessas subtile-
zas, que sdo apenas um fugidio jogo
de palavras sobre a dura face da cul-
tura racionalista e tecnoldgica do
Ocidente, 8 hora pertence aog dis-
cursos que partem das margens e
dos profundos e obscuros movimen-
tos gque agitam as grandes massas
dos que permaneceram até agora si-
lenciosos. ng histdria: os discursos
do entusiasmo religioso e da contes
tacio social, do profetismo e da
utopia. Talvez. Mas, € preciso levar
em conta o fato de que, se o teismo
greco-cristdo emerge do préoprio cen-
tro do espago da cultura ocidental,
seus problemas continuam a nos
acompanhar mesmo nas nossas ten-
tativas de migragdo para fora das
fronteiras desse espago. O volume
de Morel nos deixa face a face com
esses problemas, na sua formulacho
mais radical. E seu mérito inegédvel,
qualguer que seja ¢ juizo que venha-
mos a fazer sobre a pertinéncia e a
coeréncia das solugdes por ele pro-
postas.

H. C, de Lima Vaz

MARIO DE FRANCA MIRANDA
— Sacramento da Peniténcia.
O Perdao de Deus na Comuni-
dade Eclesial — Col. Teologia
e Evangelizacao, n® 2, Ed. Lo-
yola, Sao Paule 1978, 101 pp.,
21l em x 14 cm.

O mal-estar diante do Sacramento da
Peniténeia pertence as constatagoes,
que comumente fazéemos na atual
vida eclesial. As causas mais profun-
das situam-se, nido propriamente no
Sacramento, como tal, mas sim no
contexto cultural e moral em que vi-
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vemos: certa {6 infantil a respeito
de Deus, perda da consciéncia de
pecado e dificuldade em aceitar a
mediacio da Igrejs para o perdfo.
Acrescentem-se fatores decorrentes de
uma pritica meclnica e formalista
da confissdo Individual, de uma con-
cepgiao mdgica do sacramento, de
peniténcias impostas totalmente des-
ligadas da vida real do fiel. O ho-
mem moderno, por sus Vvez, quer
assumir mais pessoalmente sua vi-
da, em vez de manter dependéncia
do confessor. Para efeito de terapia
e desabafo, pode recorrer a um pro-
fissional de Psicologia.

Com esse quadro, introduz o Pe. Fran-
¢a Miranda o seu trabalho sobre o
Sacramento da Penitdneia (pp, 58).
Trata-se de um lvro extremamente
sério, elaborado com clareza e acri-
bo. Reflete a pena de tedlogo cul-
dadoso, que procura caminhar apola-
do em dados seguros da KEscritura
e TradicAo da Igreja. Segue o mé
todo teoldgico mais corrente ng teo-
logia moderna. Parte de reflexéo
sobre a fundamentagdo biblica, para
evitar a opriorls dogméticos sem
apoio na Escritura, como fazer re-
montar a Jesus a forma atual da
confissfio auricular ou afirmar a ine-
xisténeia da peniténeia na comuni-
dade primitiva. Interessa, de iniclo,
captar a fonte biblica que permitiu
0 desenvolver-se deste sacramento
no tempo dos SS. Padres e ulterior-
rnente.

O ponto de partida é a grande Reve-
lagio de Amor salvitico e perdoante
de Deus em Jesus Cristo. Pois, Je-
sus, através de suas palavras e agir,
manifesta-nos um Deus, que sal &
procura do homem, incapaz de en-
contrd-10 por suas prdprias forgas.
E a atitude fundamental do homem
deve ser de humilde peniténcia.

Com exirema clareza € concisdo, o
Pe. Franca apresenta-nos o cerne da
Revelacao de Jesus sobre o perdio
de Deus, e mostra-nos como a Igreja
Primitive. & entendeu em sua prati
ca, Chama atengio para © pressu-
posto da prdtica eclesial: & conscién-
cla comunitdria dos cristdos em con-
tinuidade com a tradigio judaica.
Para Israel, o estar fora do Povo,
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com o qual Deus fez alianca, € ser
excluido da salvagio. O pecado sig-
nifica ruptura da slianc¢a entre Deus
¢ 0 Povo. E uma transgressic come
tida no e contra o povo santo de
Deus. Daf a necessidade de partici-
pagiio do povo no perddo, pois estd
em jogo a salvacio de todos. Neste
contexto se entende a excomunhio,
a excluso da comunidade, definitiva
pela condenacio & morte ou tempo
raria com possibilidade de readmis-
séo.

No N. Testamentp, a comunidade
primitiva cristd defrontar-sed com
esta questio, criando uma pritica
répria preventiva e curativa (1 Cor
J1-3).- O Medo de agir das comu-
nidades primitivas pressupde que
elas, com seus chefes, gozam de au-
toridade em nome de Cristo para
poder perdcar os pecados. Neste
contexto, as cldssicas pericopas de
Mt 18,19; 18,18; Jo 20,21ss recebem
do autor andlise mais detalhada
(pp. 17-21),

Como em nenhum ouiro sacramen-
to, a histériz da Peniténcia com os
seus diferentes ritos, — peniténcia
ptiblice eclesidstica até o séc, VI,
peniténcia tarifada até a alta Idade
Média e a forma atusl a partir do
século XIII — fazse importante pa-
ra ulteriores juizos teoldgicos sobre
& possibilidade de hoje introduzir
novas formas. A partir do dado his-
t6rico, elahorado com cuidado e bre-
vidade, mas suficiente para dar-nos
conta da evolugio do sacramento,
(pp. 2535), o autor estd em condi-
¢oes de encetar uma reflexdo teold-
gica de cunho sistemético.

Pareceme bastante exata e feliz a
explicagio teolégica da dimensio
eclesisl do perdfo: sus realidade e
sua necessidade. Trata-se de um pon-
to extremamente importantie e cru-
cial para a Pastoral devido & diftcul-
dade, que o homem moderno sente
diante de tal necessidade. Entre-
tanto, nio me pareceu do mesmo ni-
vel de profundidade teoldgica a ex-
plicagio da necessidade do ministro,
sobretudo quando conclui o pard-
grafo dizendo que “sé o ministro
que eleva esta atividade de comuni-
dade a nivel de sacramento”. Primei-




T0, DA creio que ¢ uso do termo “sa-
cramento”, assumido em diversas
acepcies tenha sido bem explicitado,
mixime para leitor um pouco desa-
visado. E esta afirmagfo categdrica
de que 56 ¢ ministro eleva a celebra-
¢io penitencial a nivel de sacramen-
to nao parece tédo evidente e contun-
dente. Merecia ser matizada, histé-
rica e teologicamente. Além disso
parece fazer remontar tal afirmacéo
& Vontade de Cristo. Express@c am-
bigua, sobretudo porque rmuito usa-
ds por uma teologia tradicional em
perspectiva que certamente nfo € a
do autor (pp. 4243).

Ac tratar da Conversio (pp. 47-59),
oferece-nos em poucas pinceladas a
problemitica na sua evolugdo histd-
rica, desde suas raizes biblices até
as discussGes doz tedlogos pds-tri-
dentinos, Rédpida, concisa, exats, su-
ficiente para ter-se uma idéia da
questio. Demora-se mais ng andlise
fenomenolégica do arrependimento,
para partir depois para uma refle-
X80 teoldgico-sistemitica na perspec-
tiva moderna da opcio fundamental,
relacionando-a com o Sacramento da
Peniténcia. Esta andlise fenomenold-
gica poderia ter sido, com grande
proveito para o leitor, completada
com alguns elementos de Psicologia
sobre 0s mecanismos Iinconscientes
de culpa. A anilise ficou, a meu ver,
em nivel Cfilosdfico-idealista, desco-
nhecendo dados complementares da
Psicologia, e que se tornam necesss-
rios parg entender o fendmeno da
culpa. Pois, ela nac aparece & cons-
ciéncia na clareza descrita. Estd
sempre unide g mecanismos de auto-
punicdo, frustracio. No estabelecer
a “idealidade” nac entra em jogo
simplesmente ¢ dever-se da conscién-
cia, mas também se escondem inu-
meras pulsfes inconscientes, que lhe
perturbam a clareza. A leitura do
texto pode dar a Impressfo de en-
contrarmo-nos diante de uma cons-
ciéncia quimicamente pura e ndo
imersa na *“condigio histdéria, situa-
cional”’. E uma anilise mais onto-
16gica e pouco Ontica, KEsta obser-
vacio critica néo infirma de modo
nenhum os ricos elementos ofereci-
dos pela andlise. Ajudamnos a cons-
cientizar-nos precisamente de desvios

vindos de mecanismosg inconscientes.
Outro ponte ferte do livro e exire-
mamente sugestivo pastoralmente se
refere 4 confisso integra. Os pas-
tores e ministros desse sacramento
deveriam ler e refletir com calma
essas paginas e certamente poderia-
mos ter entio uma pratica sacramen-
tal mais rica e proveitosa para os
fiéis. Ficou-me, contudo, pequeno pon-
to sem og esclarecimentos necessd-
rios. Ao explicar a relatividade ain-
da que pastoralmente importante, da
obrigacio da confissfo integra, dei-
x& como conclusdo final contudo a
impressdo de que tal prdtica deva
continuar. Acontece que o ensina-
mento tridentino nac se refere sim-
plesmente ao termo “confiss@o inte-
gra”. Vai mais além, dizendo que
essa integridade se estende & enume-
racio dos pecados “In specie ac sin-
glilatim”, as circunstdncias que mo-
dificam a espécie. Exatamente a
compreensaoc estrita de tal ensina-
mento levou a pratica da confissdo
a verdadeire interrogatdrio, que sa-
cerdotes escrupulosos urgiam até o
extremo da obsessfp descritiva. Que
significa realmente este “in specie et
singilletim” e conforme certos livros
de moral até a “dltima espécie” e
que sdo essas circunsténcias? E toda
a problemdtica de determinar quan-
fos pecados mortais um s6 ato po-
dia encerrar? Talvez alguns leitores
ndo tenham percebide o alcance das
afirmacbes do autor em relagio a
tal prdatica de interrogatdrio em vis-
ta de obter-se uma confissic inte-
gra. Poderia ter sido mais claro e
incisivo, mostrando a n#o necessida-
de e até mesmo O aspecto negativo
de tal pratica.

A consideracio da satisfacio como
amadurecimento da conversiio é real-
mente muito valiosa. Recoloca em
nova luz uma pratica que se desgas-
tara pelo seu automatismo e por sua
forma rituglista. Entretanto, ao des-
crever a fensdo pessoanatureza, nas
pegadas de K. Rahner, assume certas
reflexbes que parecem, de novo,

prescindir de dados da Psicologia.

Aceita a possibilidade (p. 78) de que
uma opcao seja tho intensa e autén-
tica que impregne Iimediatamente o
homem todo, apesar de ter dito an-
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tes que a realidade espiritual-mate-
rial do homem é a ralz de tal im-
possibilidade, Algo néo parece claro
nessas duas afirmacbes, que parecem
contraditorias. Ademals a Psicologia
profunda seria cética diante de um
homem que conseguisse tal imedia-
tez e totalidade -de opcfio. Niéo so-
mente o histérico de pecado marea
0 passado de alguém. Hd outras
marcas que nfc dependem do ato
de liberdade e sho consediiénclas de
atitude (e talvez pecados) de outros.
A distingio entre nivel de intencio-
nslidade e de facticldade poderia ser
iluminador. No nivel da intenciio, a
pessog busca tal decisdo., No nivel
da facticidade nfo a consegue reali-
zar. Tal fissura & precisamente a
experiéncia da concupiscéncia.

Excelente o pegueno capitulo sobre
a Eucaristia como Sacramento do
Perdao, retomando dado da tradicio
da Igreja, em grande desconhecimen-
to na atual praxis eclesial. Conclui
o livro, com reflexGes sobre a crise
e sentide da confisso freqiiente.
Cristios fervorosos tém-se afastado
de tal prética. Procura anglisar as
razdes e recupera ¢ valor da confis-
sdo chamada de devocio.

Se eu pudesse ter a pretenséo de
dar um conselho aos sacerdotes e
agentes de pastoral, dir-lhes-la que
vale a pena debrucar sobre esse li-
vro, 1&-lo, refletir sobre ele e a par-
tir dai julgar criticamente a propria
pritica pessoal e pastoral da Peni-
téneia. H4 elementos muito valio-
s0S que Servem realmente para uma
nova compreensio de tal sacramen-
to e vém em resposta a tantas per-
guntas que flutuam no ar. Livro
denso, conciso, claro, elaborado com
rigor e seriedade teoldgica. Talvez
pudesse até mesmo dizer, que ele
retrata, 0 ¢ue se pode seguramente
ensinar e praticar nesse setor. O
que lemos al pode-se considerar co-
mo doutrina *“segura”, solida.

N&ao ¢ um trabalhe de fronteira,
mas de consolidagio. Por isso, ha
espagos de experiéncia pastoral para
além do que se afirma ao livro, par-
tihdo do que ai foi escrito. QOutros
tedlogos teriam coragem até mesmo
de ir mais além, mas naturalmente
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sem tanta seguranca e base teoldgica
da tradigfio, como o auior.

H4 duas maneiras de um tedlogo la-
tino-americanc servir g pastoral de
seu Continente. Uma seria assumin-
do de modo expliclto o método con-
sagrado em Medellin, e & partir dele
elaborar suas reflexfes, Outra seria
de enriquecer com os dados, sobre-
tudo da histéria do dogma, a nossa
tradigio teoldgica, O Pe. Franga, nes-
te livro, seguiu ¢ segundo modo. Por
isso, apesar de nAo encontrarmos
em sua bhibllografia nenhum traba-
lho de tedlogo latino-americanc e de
ele nio adotar explicitamente uma
perspectiva metodolégica ligada &
priatica, contudo seu livro insere-se
no grande esforgo dos tedlogos deste
Continente de criar maior densidade
teocldgica na nossa pastoral,

Este lvro vale a pena ser iido e es-
tudado., Com as dinfmicas que o©
prdprio autor apresenta, ele pode
tornar-se facilmente subsidio para
cursos de atualizacio do clero e de
agentes de pastoral. E certamente
terd seu papel na renovagio pasto-
ral da Peniténcia. Uma palavra sobre
o autor. O Pe. Franca Miranda, é pro-
fessor de Teologia na PUC-Rio. Dou-
torou-se em Teologia sistemdtica na
Pontificia TUniversidade Gregoriana
em Roma com a tese: “O Mistério
de Deus em nossa vida. A Doutrina
Trinitdria de K. Rahner” (Ed. Loyo-
la, 8. Paulo 1975). Na esperanga de
novos trabalhos fica nosso aprego
pela contribuicRo do presente.

J. B, Libénio

J. B. LIBANIO — O prcblema
da salvagio no catolicismo do
povo. Perspectiva teologica —
(Col. Cadernos de Teologia e
Pastoral n® 5), Vozes, Peiro-
polis 1977, 72 pp.

A maneira de conceber a salvagio &
um ponto central para uma aproxi-
macio teol6gico-pastoral ao fenBme-
no da religiosidade popular. J. B, Li-
banio oferecenos, em densas pégh
nas, nido tanto um diagndstico do




catolicismo popular como religido
de salvacio, quanto um wvalioso Ins
trumental hermenéutico e teoldgico,
que permita aos responsdveis por
umsa pritica evangelizadora nos melos
populares um didlogo hicidg com ¢
universo simbélico em que se expri-
me 8 {6 do povo.

O primeiro capitulo sistematiza um
conjunto de reflexbes em ordem 2
determinacio do lugar hermenéutico
a partir do gual a problemdtica em
quest@o ¢ abordada. Istg se faz a
partir de trés coordenadas ou, me-
Ihor, de trés horizontes referenciais
que intervém na configuracio da ati-
tude tommada em face do fenémeno
do catolicismo popular: o horizonte
teoldgico cultural, o horizonte ecle-
sial e 0 horizonte da prdxis, que po-
de delinear-se em termos de domina-
¢io ou lbertacio. Estes horizontes,
analisados separadamente por razdes
metodoldgicas, fundem-se, porém, ns
}midade indivisivel da atitude do su-
eito.

Do ponto de vista teoldgico cultural
o lugar hermenéutico do estudo é
definido em relagdo ao fendmeno
cultural da modernidade e &as atitu-
des por ele provocadas na ments-
lidade eclesial. Configura-se nums
atitude de “critica radical”, contra-
posta tanto a uma atitude conser-
vadora, que rcjeita a modernidade
em nome de uma ortodoxia conce
bida no horizonte da cristandade,
quanto & uma atitude progressista,
que acolhendo com entusiasmo as
conquistas da razio moderna acaba
sendo envolvida por sua hybris e
fechando-se & compreensdo dos va.
lores presentes na cultura popular
50b uma linguagemn primitiva que
ndo sofreu o impacto da modernida-
de. A atitude de critica radical aco-
lhe com lucidez o fato irreversivel
da racionalidade moderna, como ins-
téncia critica das linguagens religio-
sas anteriores a ela, mas coloca-se
dentro dela de maneira critica, sem
deixar-se seduzlr por suas preten-
sfes absolutizantes ¢ redutoras. Po-
dem ser superadas assim tanto a
tendéncia conservadora a integrar
despoticamente a religlosidade popu-
lar nos quadros de um corpo doutri-

nal e cultural fechados, quanto a
tendéncia progressista a julgar o ca-
tolicismo do povo partindo de umw
modelo “atualizado”, “esclarecido” e
elitista do cristianismo, elaborado a
partir da teologia do Concilio Vati-
canc II. Configura-se, portanto, co-
mo atitude dialogal, gque respeita a
alteridade do catolicismo do povgo e
procuralhe o0s valores evangélicos,
gem calr na ingenuidade mitificante
de popular.

No horizonte da realidade eclesial, o
lugar hermenéutico é definido como
lugar teoldgico-pastoral. O interesse
que determina ¢ estudo da religiosi-
dade popular nasce da missdo evan-
gelizadora. N&o € portanto o lugar
implicativo-descritivo, que seria ¢ lu-
gar do proprio povo falando de si
mesmo, através da sua expressio re-
ligiosa. Afirma-se assim ser o evan-
gelho a ultima instancia critica em
face do catolicismo do povo. Isto,
porém, nio configurg umsa satitude
dominadora, porgue o evangelho nao
se identifica nem com sua expressio
na visio cristd dgo evangelizador, nem
¢Om a sua expressio no catolicismo
popular. ¥ precisamente no didlogo
entre ambas que o evangelhe pode
manifestar-se como ultima instancia
critica, reveladora tanto dos wvalores
evangélicos presentes nas suas diver-
sas expressdes culturals, quanto das
suas deficiéncias ou deformacgdes,
num apelo permanente & conversao,
que envolve o0s dois parceiros do
didlogo.

Em termos de prdris, o lugar herme-
néutico é definido em relagdo a duas
atitudes possiveis em face do cato-
licismo do povo: dominadora ou li-
bertadora. Explicita-se neste ultimo
itemm uma dimensdo que j4 estava
envolvida, de alguma forms, nos an-
teriores. Frente & uma atitude do-
minadora, que itenta integrar as ex-
pressées religiosas do povo no corpo
simbdlico-religioso de um catolicis-
mo “central”, considerado “oficial”,
postula-se uma afitude verdadeira.
mente dialogal, que, ndo identifican-
do a fé cristd, de maneira exclusiva,
com nenhuma de suas expressdes e
nao privilegiando aprioristicamente
nenhuma delas, deixa lugar para a
manifestacdo da forca divina do
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evangelho, que € libertador para to-
do aquele que cré.

No segundo capitulo, Libanio trata
de precisar, por um lado, ¢ sentido
do termo “catolicismo do povo”, re-
metendo o leitor & abundante biblio-
grafia sobre o0 assunto e, por outro
lado, tenta situar o problema teols-
gico da salvacdo no panorama das
diversas tendéncias teolégicas pre-
sentes na cultura contemporinea, &
fim de estabelecer um parimetro de
comparacio para o estudo da con
cepcio da salvagéo presente no cato-
licismo popular. KEssas tendéncias
sio detectadas partindo da maneira
como € concebida a morte, uma vez
que é em relacio com esta que a
salvagio € necessariamente entendi-
da. A morte vista como ruptura di
iugar a duas concepgdes da salvacio.
1) Imanentista: o sentido da vida €
a vida mesma, sem gualquer aber-
tura & transcendéncia, Numa linha
individualista esta visdo configura a
salvagiio neocapitalista. Numa li-
nha socisl-histdrica, a salvagio mar-
xista, 2) Espiritualista: a vida nao
passs de uma prova em funcio da
“outra vida”, que s6 se relaciona com
a presente através de uma ordem
moral ou espiritual. Esta maneira
de conceber a salvagio ¢, em geral,
profundamente individualista. A mor-
te vista como continuidade origina
uma perspectiva escatoldgica da sal-
vagio, ng dialética do “j4” e “ainda
ndo”. Nela pode estar acentuada a
dimensdo personalista ou a dimen-
sfo social e histdrica, Nesta idltima
hipétese, os projetos humanos de li-
beracdo histdrica podem ser pensa-
dos em relacdo dialética com a ple-
nitude final da salvagdo. ‘

Nurm segundo momento, o autor ana-
lisa a concepgdo da salvagho a par-
tir da compreensio bésice do ho-
mem no referente & relagio objeto-
-sujeito, nela refletida. A salvagdo
pode ser concebids como uma reea-
lidade fora do sujeito, que deve ser
aleancada ou outorgada (predominio
do objeto), como uma conguista au-
to-suficiente do sujeito (predominic
do sujeito) ou como um jogo de l-
berdades (reinterpretagio do sujeito
a partir da nova compreensio do ob-
jeto). Neste tiitimo caso, quando a
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relacio dialogal, aberta & transcen-
déncia, é vista no horizonte da inte-
racko entre as acles humenas his-
tdrico-sociais, s salvagio € concebida
como processo de libertagfio, jd ini-
ciado nesta vida, que, empenhando
& totalidade do agir histérico do ho-
mem, vé em Deus a origem, a sus-
tentagdio transcendente e a plenifica-
cho final desse processo.

A partir dos pressupostos hermendu-
ticos e teoldgicos estabelecidos nos
dois primeiros capftulos, Libénio
gborda no terceiro o estudo do catoli-
cismo do povo como religifio de salva-
c¢do. Para isso procure descobrir nas
expressbes religiosas do povo a visdo
que ests tem de: 1) sua situagio na
terra; 2) sua relacéo com o céu; 3)
sua relagio com a Igreja. Em cada

-um desses itens, apds uma primeira

parte descritiva, ¢ analisado o seu
significado em relagio & concepcéo
da salvagiio. O mérito do capitulo
reside sobretudo na intuicio, muito
vélida, de que os trés aspectos estu-
dados permitem descobrir a concep-
cio de salvec@io presente nas expres-
sbes religiosas do povo e relaciond-
-la com a imagem da salvagip Ppro-
pria da revelag8o, da qual a Igreja
¢ o sacramento. Desta forma, ape-
sar das limitacSes do estudo reco-
nhecidas pelo autor, este consegue
apresentar com seguranca certas pis-
tas para discernir as riguesss e as
deficiéncias das expressbes religiosas
do catolicismo popular, em rtelagio
com a salvacdo, o que hi nelas de
potencial libertador e o0 que pode
tornar-se opressivo e alienante. E
isto sem cair em simplificagies re-
dutoras.

A obra apresenta-se, portanto, mais
como um valioso instrumento de
trabalho, que como um estudo aca-
bado e definitivo, impossivel neste
campo em que a riqueza polissémica
dos gestos vivos néo se deixa enclau-
surar em padrdes preestabelecidos.
Este €, ao nosso ver, ¢ grande mé-
rito do estudo de um tema que fe-
cilmente fica exposto ao jogo das
opches ideoldgicas. Na sua discuss@io
nio € raro encontrar posicdes anta-
gonicas que, levadas ao extremo,
traduzem-se ou na exaltacio indife-
renciada do “catolicismo popular”




ou na sua condena¢fio como CIPres-

sap alienante e evasiva da fé, des- -

provida de qualguer potencial liber-
tador. O estudo de Lib&nio nos in-
troduz no caminho do rigor metodo-
16gico que procura 2 lucidez do dis-
cernimento, numa atitude dialogal
procurada no interior da mesma pra-
tica evangelizadora, como lugar pri-
vilegiado em que pode manifestar-se
nio jd o poder libertador do “popu-
lar”, mas do evangelho encarnado na
vida do poveo.

Ruiz de Gopegui

‘

ALVARO BARREIRO, 5. J. —
Comunidade Eclesial de Base
e Evangelizacioc aos Pobres —
(Col. Tecologia e Evangelizacgio,
n? 1), Ed. Loyola, Sao Paule
1977, 96 op., 21 ¢cm x 14 cm.

Com este livro do tedlogo A, Barrei-
ro, atualmente Diretor do Dgparta.—
mento de Teologia da PUCRIo0, as
Ed. Loyola iniciamn nova colegio so-
bre temas teoldgicos de direto alcan-
ce pastoral evangelizador, A Colegiio
coloca-se a servigo da Pastoral da
Igreja, publicando trabalhos, que
procurem devolver ao Povo cristdo
uma reflexio mais explicitada de
sua fé (Teologia), & fim de que.a
Evangelizacio supere & mera repeti-
cio de fdérmulas reveladas e seja ver-
dadeira hermengutice da Palavra de
Deus em referdnceis as situagbes his-
téricas do homem, scbretudo sem o
“apolo de estruturas soclais modela-
das pelo Cristianismo, perante o ga-
lopante pluralismg cultural e religio-
so do mundo moderno”, conforme
observa o Pe. Ruiz de Gopegul na
Apresentagio da Colegio (pp. 58).

Merece destagque o fato de que o
primeiro livro se dedique, precisa-
mente guando a Igreja de nosso Con-
tinente se prepara para Puebla, ao
tema que significou uma dss opgbes
fundamentais de Medellin: as CEBs
e a Evangelizacfio dos Pobres. Isto
faz com que o Hvro adquira atualida-
de especial, nfio somente pela temdti-
ca, como pela maneira serena, séria,
com que ¢ eclesidlogo da PUC a tra-

ta. No Prefdcio do livro, ohservava
com¢ ndo deixa de ser esperancosc
que os othos do tedlogo se voltem
com tanta perspicdcia e amor para
? p%t;re riqueza evangélica das CEBs
p. ¥

P. A. Barreiro, que se doutorou na
Universidade Gregoriana de Roma
ccm uma tese sobre “La Iglesia en
el mundo”, adquiriu amplo conheci-
mento sobre a eclesiologia moderna,
sobretudo no seu aspecto de relagio
com o mundo. Assim estd preparado
para debrucar-se sobre essa nova ex.
periéncia das CEBs e perceber-lhe a
originalidade, a forga teologal e o
marco de esperanca.

Logo na introducio, chama a aten-
¢io para o fenomeno das CEBs,
como expressic do antncio da Boa-
-Nova de modo puro, livre e deste
mido aos pobres, acendendo assim o
fogo da esperanga, {ransformando-
slhes & vida (p. 13). Vai estudar as
CEBs, como lugar ¢ foco de evan-
gelizagio, realizando a vocacho fun-
damental da Igreja de evangelizar os
pobres, jé que elas sio na quase to-
talidade, comunidade de pobres.

Jodp XXIII, certos tedlogos como Pe.
Chenu, o Card. Lercaro em memors-
vel intervengio no Conc, Vaticano II
e tantos outros preocupavam-se com
o fato de que a Igreja nédo dava o
relevo merecido & temdtica e reali-
dade da evangelizacGo dos pobres.
da Igreja dos pobres. O Card. Ler-
Caro quis mesmo que 8 evangeliza-
ciao dos pobres fosse o tema do
Concilioc Vaticano II. N&o se conse-
guiu tanto. Enfretanto, na LG o te-
ma dos pobres ocupa um lugar, ain-
da gque quantitativamente reduzido.
Nessa mesma oOcasifo surgia na A.
Latina e expandia-se o fendmeno das
CEBs. A conexfo entre os dois fatos
nao ¢é fdcil estabelecer-se historica-
mente, ainda gque algumas comuni-
dades se refiram expressamente ao
Concilio, como um dos fatares de-
terminantes de sua génese (pp. 17-
20). Através dos relatérios elabora-
dos pelas CEBs para os Encontros
Intereclesials de Vitéria e da pes-
quisa do CERIS, podese facilmente
constatar, como as CEBs sio comu-
nidades de pobres, em zonas rurais,
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rururbanas ou urbanas periféricas
{pp. 21-27). Baseando-se nos estudos
de J. Dupont, p Pe. Alvaro apresenta-
-nos o conceito de pobre na Escrifu-
ra e mostranos com clareze como a
predilecio de Deus pelos pobres nio
lhes advém por sua condicao subje-
tiva de maior ou menor virtude, mas
simplesmente da gratuidade do amor
de Deus, que nic os quer nessa si-
tuaciio de opressdo, desmitificando
assim ceria espirituslizacio do po-
bre (pp. 29440). A leitura atenia des-
ge capitulo faria desaparecer uma
série do discussdes inliteis ¢ de cunho
ideoldgico conservador sobre a po-
breza. Numa linha de aprofunda-
mento, ocupa-se no capitulo seguinte
mostrandg de um lado como as
CEBs vivern a realidade da pobreza
e do outro como Mateus, Lucas e
Paulo abordam tal temsdtica com
seus acentos proprios. Mostra-se
nessa parte do livro, como de fato
a8 CEBs realizam no tempo de hoje
o cerne da pregacfio evangélica sobre
a Dpobreza (pp. 41-65) ¢ a Boa-Nova
do Reino proclamada por Jesus (pp.
67-85), Por isso, podemos concluir
que as CEBs néc sfio somente um
lugar privilegiadp da Evangelizacfo,
mas tornam-se foco evangelizador.
Os pobres se transformam em evan-
gelizadores de toda a Igreja (pp.
87-97).

O trabalho é escrito com muita alma
e amor a esta Igreja que nasce do
povo. Mostra enorme esperanca no
fenémeno das CEBs, Atém-se unica-
mente ap aspecto da relagio entre
ag CEBs e o dado biblico da evan
gelizacho dos pobres, seu significado
teolégico no tempo do AT, da co-
munidade primitiva e para nds hoje.
N&o aborda a problemdtica da estru-
tura eclesial e dos ministérios ao in-
terno da CEB, com tudo que isto
gignificaria de mudanca para a Igre-
ja no seu conjunto. Restringe-se &
mostrar como de dentro de sua si-
tuacado de pobreza, as CEBs véo cres-
cendo em consciénela de Igreja, em
unifio, em caridade e assim superan-
do sua prépria situacfio de pobreza.
Esta € realmente urmn mal, que deve
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ser suplaniado, Desmitifica toda
uma glorificacio ideoldgica do pobre
e da pobreza, mostrando-a como fru-
tc das estruturas de injustica e de
opréssio. A Evangelizacfio dos e aos
pobres é amincic de libertac@o.
Uma libertegiio que se faz e se cons
tréi especialmente através das mu-

dangas, que o Evangelho vai causan-

do nas comunidades, provocando so-
bretudo maior unifo, solidariedade,
coragem na luta contra a situagio de
escravidio, em que se vive.

A parte biblica ¢ a mais rica do li-
vro. Aldm disso aproveita mate-
rial de . primeira méo, ainda que
muito restrito, vindo das proprias
comunidades, onde podemos perce-
ber & dinfimica da vida, que, as per-
meia. E um livro que fard bem so-
bretudo aos agentes de pastoral, que
estio vivendo a realidade das CEBs,
pois lhes dard esperanga no seu tra-
balho, mostrando de modo teoldgico
sério, 0 que a Revelagio nos diz so-
bre a realidade dos pobres e da po-
brezs. Para os que ndo estdo impli-
cados nessa experiéncia, alerta-os do
risco de fazerem jufzos injustos, an-
ti-evangélicos € de suspeita diante de
um fendmeno, marcado pelas carac-
teristicas da Boa-Nova de Jesus. O
opor-se s CEBs pode significar na
realidade um recalcitrarse ao Evan-
gelho e uma ofensa a0 que héa de
mails querido para o coragdo de
Deus: os pobres, as comunidades
que eles criam na fé, na esperanga,
na caridade, Como ¢ ¢ mesmo Es
piritc de Deus que estd na origem
das CEBs e que esti presente em
toda a Igreja, néo pode acontecer
que ela as rejeite no conjunto. Nada
impede, entretanto, que devido &
fraqueza humsna, & ignor&ncia, ao
pecado, a hybris do poder, num ges-
to de infidelidade objetiva ao Evan-
gelho, alguns elementos de Igreja as
neguem, as persigam, as caluniem,
thes busguem a destruigdo. No fim
entretanto estard a forca dos fracos,
pois ela vem de Deus.

J. B. Libénio



J. LADRIERE — Les Enjeux de
la rationalité; le défi de la
gcience et de la téchnologie aux
cultures — Aubtier, Paris 1977,
219 pp.

Trata-se de um texto redigido pelo
eminente  episterndlogo e filésofo
belga a partir dos resultados de um
coléquio organizado pela Diviso de
filosofia da UNESCO em 1974, sohre
“Ciéncla, ética e estética”. Mas a La-
dritre foi dada toda a liberdade pa-
ra tratar o tema de forma original
e nio como simples relator, e ele o
tez com soberana maestria, oferecen-
donos uma contribuico de grande
valor pars a reflexio sobre alguns
dos problemas fundamentals da nos-
sa cultura. A introduciio estuda a
diferenca qualitative entre a ciéncia
cl4dssica e a ciéncian moderna, acen-
tuando s dimensio tecnolégica in-
trinseca ao projeto da ciéncia mo-
derna. Utilizando uma defini¢iio sis
témica da cultura, Ladrigre enfoca &
seguir o importante problema da
pluralidade das culturas em face da
unidade da ciéncia, Em que sentido
a ciéncia e a tecnologia afetam =n
pluralidade das culturas, seja provo-
cando umsa desintegragio progres-
siva, seja permitindo a elaboragho
de novas formas culturais? Segundo
a classificagio de Ladriére, a ciéncia
e a tecnologia pertencem aos subsis-
temas de representagio e aclo den-
tro do sistema global da cultuwra. O
faio surpreendente e novo na histd-
ria cultural é a forma como esses
suhsistemas interagem com o sistema
global, no sentido de reduzir as
suas variantes e criar o sistermna de
ume cultura planetdria homogénea.
Esse impacto nivelador da ciéncia e
¢a tecnologin € particularmente sen-
sfvel nos dominios da ética e da es
tética. Daqui as grandes linhas de
reflexic de Ladrigre, retomando or
temas propostos no Coléquio da
UNESCO. Trés partes no seu lLivro.
A primeira trata da ciéncia e da
tecnologia em si mesmas. A segunda
analisa o seu impacto sobre as cul
turas. A terceira esbo¢i um ensaio
de apreciagao. Na natureza da cién-
cia e da tecnologia deveri encon-
trarse 8 explicacho da sua acio so-

bre as culturas da -qual resultam
formas de desestruturacéio e reestru-
turacio culturais jamais verificadas
anterlormente na histéria.

O cap. 1 estuda a-ciéncia moderna.
Ladriére insiste sobretude no cardter
eoperatério do saber cientifico e no
tipo peculiar de “teoria” que dele
resulta, ligada notadamente ao pro-
cedimento de “construgdo” dos con-
ceitos (p. 36) inerente 3 conceptuali-
zacho matemédtica utilizada pels
ciéncia. O intermedidrio entre a rea-
lidade e © dominio operatdérioc no
qual se exerce 0 conhecimento cien-
tifico € o “modelo”, cujo paradigma
fundamental ¢, justamente, o .siste-
ma (p. 42 segs.). Ladriére nos pre-
genteia aqui com pdginag breves mas
luminosas sobre o procedimento da
modelizagho e sobre & teoria como
descricio dos modelos ou, mais exa-
tamente, como um corpo de proposi-
¢bes ¢que descreve as propriedades
do modelo, A reducgic da realidade
empirica percebida ao “modelo” re-
define, por sua vez, a nogio de ex-
periéncia como “agio construl

que obedece as sugestfes de uma
modelizagdo prévia e € guiada, em
cada uma das suas fases, pelas in-
dicacles da teoria (p. 44). As ca-
racteristicas do procedimento cientf-
fico aparecem, assim, como uma coa-
daptacho do sistema de representa-
c¢iio com uma ontologia interpreta-
tiva de tipo formal e com um siste-
ma de agio construido segundo se-
giiénicias operatdrias suscetiveis de
um controle exato. S&0 essas Carac-
teristicas que permitem analisar o
crescimento da ciéncia e sua dindmi-
¢a interna. Ela tende a elaborar sis-
temas com um grau de generalidade
sempre mais elevado e capazes, por-
tanto, de assenhorear-se de dominios
da experiéncia sempre mais exten-
508 (p. 49). Daqui o efeito global de
auto-organizagdo do campo cientifico
e sua autonomia relativa. Daqui o
cardter surpreendente e aparente-
mente Unico da interagio gue o sub-
sistema da ciéneisg mantém com o
gsistema total da cultura, na medida
em que a ciéncia tende, de um lado,
a se autoregular e se autofinalizar e,
de oufro, a se igualar & totalidade
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da cultura, objetivando clentifica-
mente todos os seus dominios.

Essa espécie de Verwissenschaftli-
chung ou cientifizacio de toda & rea-
lidade cultural, assume feicio mais
tangivel no campo da tecnologia, que

estudada no 2° capituio. Com
efeito, 0 que resulta imediatamente
do fenfmeno tfecnolégico modernc
enquanto intrinsecamente ligado ao
procedimento clentifico, é a sua dife-
renga qualitativa com as tecnologias
tradicionais. A operagfio tecnoldgica
apresenta ums homologia de estru-
tura com & operac¢io cientifica, o que
conduz a um desaparecimento pro-
gressivo das fronteiras entre os dois
dominios (p. 56). Se a tecnologia
em geral ji se apresenta como um
fen6menc evolutivo amplamente cu-
mulativo, & tecnologia moderna re-
vela um modo particular de evolucio,
que lhe advém da sua estreita inte
racho com a ciéncia. Os diferentes
componentes da aclo tecnoldgica se
interconectam e passam a manter
entre si uma relagdo de interdepen-
déncia que conduz & formacio de
conjuntos sempre mais vastos ou
redes tecnoldgicas, formadas por sis-
temas tecnocldgicos parciais (p. 68).
Analogamente a ciéncia, a tecnologia
passa a gozar de uma autonomia re-
lativa & de uma capacidade de auto-
finalizagfio, de sorte a se inverter, de
algums sorte, g relagBo tradicional
entre o sistema das técnicas e o sis-
temsa das necessidades, aquele pas-
sando a exercer sobre este um efei-
to indutor e diretor (p. 69). Enfim,
ciéncia e tecnologia tendem a formar
uma superestrutura tinica, concep-
tual e prética, que avanga no sentido
de uma complexidade crescente e,
‘a0 mesmo tempo, de uma auto-orgs-
nizacdio mais profunda e autdénoma,
‘Bsse logos realizade ou “terceiro
mundo” (Popper) entre a natureza e
0 homem, é criatura do homem mas
parece caminhar, indiferente a seu
criador, para a afirmagao da sua
prépria soberania, Qual o impacto
desse crescente e aparentemente in-
controlivel dominio sobre a diversi-
dade das culturas e sobre os valores
éticos e estéticos em que sua origi-
nalidade se manifesta com mais
forca?
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O cap. 3 descreve os mecanismos do
impacto. Retomande a concepgéo
sistémica da cultura e dando-lhe
maior explicitacio com noves defi-
nigbes e distingdes, Ladrikre coloca
o problema nos termos seguintes:
“dados, de uma parte o sistema en-
globante formado pela ciéncia e pela
tecnologia e, de outrs, um sistema
cultural que faz parie, por sua vez,
de um sistema social, quais os me-
canismos que permitirio ao primei-
ro exercer umg influéncia eventual-
mente determinante sobre o segun-
do?”. O primeiro desses mecanis-
mos se articula através da presenga
de grupos institucionalizados em
funcio da pesquisa cientifica e tec-
nolégica nas trés instincias da tota
lidade social: a politica, a econdmica
e & cultural propriamente dita. A
organizacio da pesquisa clentifica e
da invengdo tecnoldgica cria, na so-
ciedade moderna, uma esfera da
“produciio” de conhecimentos e tée-
nicas tdo importante quanto a pro-
ducéio de bhens e servicos na esfera
econdmica e que, tanto quanto esta,
tende cada vez mais a ser planifi-
cada e mesmo gerida pelo Estado.
Essa esfera de “producdo”, com as

‘caracteristicas de auto-organizacio e

relativa autonomia que lhe confere
s natureza da ciénciz e da tecnolo
gia, desencadeia fendmenos de impac.
to sobre as instancias econdmica,
politica e cultural do todo social. La-
driere estuda em particular cada
uma dessas instaAncias para concluir
mostrando a metamorfose dos qua-
dros de vida que & interacioc com a
esfera da produgfio cientifico-tecnold-
gica impGe & sociedade global. Os caps.

4 & 5 estudam justamente essa meta-

morfose nos seus dois aspectos com-
plementares de “desestruturacio” e
“rgestruturacio”. O primeiro efeito
desestruturante da ciéncia e da técni-
¢a, 3¢ faz sentir no campo dos sistemas

-cognitivos tredicionzis (religides, filo-

sofias,...) (p. 102) e se manifesta so-
bretudo na difusio de formas parti-
cularmente eficazes do pensamento
critico tal como se exerce na prati-
ca cientifica e se funda scbre a con-
frontagdo sistemdtbica do raciocinio e
da experiéncia. A ciéncia tende & se
impor como ¢ iinico sistema de re-
presentacdo criticamente fundado e




a se substitulr, por conseguinte, aos
antigos sistemas de justificacio. Um
perigoso dunlismo de fatos e valores
¢ um dos efeitos possivels de deses
truturacdo das culturas tradicionais
pelo impacto da ciéncia e da tecno-
logia. TUm segundo fator desestru-
turante ¢ o prdprio crescimento do
sisterna  cientifico-tecnoldgico - que
passa a constituir wm universo de
objetos scliddrios e interagentes, no
qual o préprio homem vem a se
integrar, na medida em que parti-
cipa, ativa ou passivamente, do de-
senvolvimento desse complexe (p.
109). Os esquemas cosmo-bioldgicos
de repeticio que dominavam as cul-
turas tradicionals cedem lugsr, fi-
nalmente, & um novo esquemsa de
temporalidade, ligado ao projeto de
tarefas objetivas de pesquisa e acio,
cujas fases de execucdo sdo rigoro-
samente calculadas. O tempo das
cosmogonias e das escatologias, téo
importantes nos sistemas represen-
tativos e axioldgicos das antigas cul-
turas, 4 absorvido pelo tempo das
datacbes e das previsGes cientificas.
Descrevendo 8 desestruturacio dos
universos  simbdélicos  tradicionais,
Ladritre nos faz assistlr & ruptura
de "um certo acordo que, hem ou
mal, se estabelecersa entre o homem
e o0s diversos componentes da sua
condi¢io, o cosmos, seu prdéprio pas-
sado e seu préprio mundo interior
{p. 114)"., Esse acordc & substituido
atualmente por formsas variadas de
evasio para fora do tempo “desen-
cantado” (no sentido de Max Weber)
que ¢ propric do mundo cientifico-
-tecnoldgico.

A reestruturacio do sistemg cuitural
pela interacfc com a ciéncia e a tec-
nologia € estudada sob o titulo “os
efeitos de indugfio” (cap. 5). Depois
de analisar a anslogis que se desco-
bre entre as prescricles de cardter
axioldgico e as normas técnicas no
que diz respeito ao bom funciona-
mento de um sistema, Ladriére des-
creve esses efeitos, indicandg que
eles tendem a fundar a formulacio
de uma meta-norms para as agdes
humeanas & partir das indicagbes su-
geridas pelo conhecimento clentifico
dos sistemas naturais e artificiais.
Deve-se observar, porém, que a pas

sagem do nivel epistemolégico no
qual se situs a proposicie cientifica
para ¢ nivel epistemoldgico das nor-
mas — ou a passagem do nomoldgi-
co a0 normativo ~— ndo se faz por
via direta e sim atrgvés do que se
pode denomingr uma “indugio pré-
tica” (pp. 121-122), Desta sorte, a
ciéneia e & tecnclogia podem intro-
duzir no sistema cultural elementos
axiolégicos reestruturadores, seja na
ordem do conhecimento, com a valo-
rizacio do conhecimento objetivo se-
gundo o modelo do conhecimento
cientifico, seja na ordem da acio,
com os efeitos de transformacio
causados por um tipo de comporta-
mento que se regula por processos
conduzidos por projetos racionais e
gozando de relative autonomia. =B
duvidoso, porém, que esses efeitos
cheguem a conferir & cultura uma
nova unidade (p. 133) ou um novo
principio de unidade (a nép ser con-
fundida com uniformidade) e La-
dritre vé uma prova suplementar
dessa incapacidade no florescimento,
no seio da civilizacio cientifico-tec-
noldgica, de formas de pensamento
ideoldgico que acentusm convicgOes
de cardter axiocldgico e teleolégico es-
tranhas aos critérios da objetividade
cientifica.

Os caps. 6 e 7 estudam, finalmente,
o impacto da ciéncia e da tecnolo-
gia sobre a ética e a estética. O do-
minio dos valores éticos é considera-
do, aqui, como um conjunto sistema-
ticamente estruturado que fornece a
cultura normas de agdo, modelos de
comportamento, principios de esco-
lha e critérios de avaliagiio de fins e
meios, Os efeitog da interagio do
sistema ético e do sistemsa cientifico-
-tecnoldgico sfio considerados em trés
esferas prinecipais: os fundamentos,
0s critérios concretos, as motivagoes.
Uma analogisa notdvel aparece inicial-
mente entre o dominio dos funda-
mentos da ética, que encontra sua
expressao concreta na autonomia da
vontade livre e a autoconsisténcia e
relativa autonomia do sistema cienti-
fico-técnico, Haveria, igualments,
uma sadequacio crescente entre &
exigéncia de objetividade do projeto
cientifico-técnico e a exigéneia de
autonomia da vontade Livre? A ten-
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déncia do mundo dos objetos técni-
cos a wm distanciamento progressivo
das condicdes concretas do reconhe-
cimento e da reciprocidade, que séo a
verdadeira destinacio da acfo ética,
torna problemstica esse adequacfo,
preconizada pelos partiddrios de uma
ética rigorosamente homdloga a cién-
cia. E mais provdivel que a ciéncia
e g tecnologia, em lugar de interferir
no plano dos fundamentos constituti-
vos da ética, facam sentir seu influxo
no nivel das normas explicitas (p.
147) ou das mediacGes, na medida em
que fornecam um conhecimento mais
exato do funcionamente dos sistemas
naturais e artificiais, e da possibilida-
de de intervencdo nesse funcicnamen-
to. Essa interferéncia comeca a fazer-
-se sentir de modo mais agudo no do-
minio de conceitos éticos tradicionais
como “natureza humana”, “realidade
natural do homem” ou “situagio do
homem na natureza” (p. 149). Por
outro lado, o sistema cientifico-técni-
co age sobre os valores éticos num
sentide positivo, em quairo niveis
principais: “extensio do dominio da
ética, criacdio de novos problemas
éticos, sugest@o de novos valores,
modificagio na maneira com a qual
se pde a8 guestio da determinacio
das normas (p. 150 segs.)”. Ladriére
se detém na andlise desses quatro nf-
veis desde o ponto de vista de uma
eventual reordenacio e ampliacio
do campo éfico tradicional, para con-
cluir que é provavelmente na acen-
tuaco das analogias com o0s padrdes
criticos do -procedimento cientifico
que a ética poderd, sobretudo no pla-
no cognitive. receber da ciéneia um
influxo henéfico,

O estudo do impacto da ciéncia e da
tecnologia sobre a estética (cap. T)
parte, por sua vez, da consideracado
da estética como um subsistema no
sistema da cultura, ou seja, o sub-
sistema das “formas de expressio”.
A “forma de expressdo” € definida
rigorosamente na sua aplicagio ao
objeto estético, indicando a unifio,
de maneira singular e indissolivel,
de uma configuragéo concreta inscri-
ta num material (seja mesmo cons-
tituido pela simples materialidade
dos gestos, como na danga), e uma
“esséncia” individual: modo original
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de “aparicAo” que confere ao objeto
sua unidade e a necessidade da sua
estruturagio fenomenal. Desde esse
ponto de vista expressivo, o valor
estético é uma  qualidade objetiva
que se prende a certas propriedades
formals do objeto. E justamente
nesse dominio formal que a agdo da
ciéncia e da tecnologia se faz sentir
de modo mais visivel. Ladriére ana-
lisa as evolugbes recentes da estéti-
ca, ilustrandoas com exemplos tira-
dos da pintura, da musica e da lite-
ratura e mostrando na tendéncia ao
formalismo a analogia, aqui igual-
mente notdvel, entre as caracteristi-
cas do pensamento cientifico e as
tendéncias que se manifestam no do-
minip estéticc em ordem a consti-
tui-lo como reino de formas existen-
tes para si mesmas, independente
mente dos artistas que as produzem.

E a propésito do fenbmeno do urba-
nismo no gqual convergem, de um
lado ciéncia e tecnologia e, de ouiro,
ética e estética, que Ladridre estabe
lece a transicio para & terceira par-
te do seu livro. O cap. 8 propde um
juizo critico sobre a ciéncia e a tec-
nologia. Elag nos aparecem como as
expressfes mais auténticas e acaba-
das da grande corrente racionalista
qgue procede da antigliidade ociden-
tal. Pela sua amplitude e profundi-
dade, esse movimento atinge todas
as estruturas da sociedande. Entre os
extremos do cientismo e da contra
cultura anticientifica, o juizo critico
sobre a ciéncia e a tecnologia nas
suas relacles com a sociedade glo-
bal deve voltar-se, de preferéncia,
para a significacdo politica do com-
plexo cientifico-técnico ou para a sua
instrumentalizacio pelos poderes em
agio na sociedade. Ora, em con-
traste com a racionalidade imanente
da ciéncia e com a sua relativa au-
tonomia em face dos fins especifica-
mente humanos, os sistemas ideols-
gicopoliticos que detém o poder nas
nossas sociedades revelam uma in-
quietante margem de irracionalida-
de. Como mostra Ladriére com for-
¢a e persuasdo, o juizo critico sobre
a ciéneia e a tecnologia nos efeitos
da sua acgdo sobre a sociedade pas
sa, portanto, pela mediacfo politica.
E tentando definir formas concretas




dessa mediacéio, e acentuando o ca-
riter de limitagRo interna do siste-
ma cientifico-tecnoldgico que ndo lhe
permite situar-se, por si mesmo, na
ordem dos fins, que Ladriére esboga,
no cap. 9, uma prohblemdtica pros
pectiva. O tipo de cultura que pa-
rece emergir da interagiio entre o
sistema cientifico-tecnoldgico e o sis-
tema social global parece caracteri-
zar-se por seu policentrisme, por
uma forma mais atenuada de uni-
dade, 0 que supde um espaco maior

e condicdes mais flexivels oferecidas
a criatividade da agio (p. 213). Assim
termina essa importante contribuicéo
de Jean Ladriére & discussio de um
dos problemas capitais do nosso {em-
po. Sdo péginas extraordinariamente
ricas, que aliam um grande rigor e
uma sébria beleza, revivendo uma fra-
dicdo que parecia ameagada na recen-
te literatura filoséfica de expressio
francesa. ‘

H. C. de Lima Vaz
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