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Tentando definir o género literd-
rio de seu livro, o A. comega por toda
uma enumeragdo negativa: “nem
autobiografia, nem memdria, nem
confissbes, nem testamento espiritu-
al, nem testemunho direto do ‘credo
que dd sentido a minha vida™ (11),
“ndo uma histéria da Igreja, nem da
teologia, mas sim uma espécie de
prneumatologia narrativa e prdtica,
desenvolvida a partir da vida mes-
ma da Igreja e dos sinais dos tem-
pos” (25). Ndo é uma “sintese teols-
gica académica ou um tratado siste-
mdtico sobre o Espirito Santo. Nem
se espere tampouco uma reflexdo
exaustiva sobre cada tema apontado”
(ib.). No meio de tanta delimitagio
negativa, o A. acaba identificando seu
texto com “um ensaio de teologia
narrativa, sobre que tanto se fala (J.
B. Metz, N. Lohfink...), mas tao pou-
co se pratica” {ib.). J4 essa classifica-
¢ao do livro, colocada no subtitulo,
deixa o leitor curioso, porque a tlti-
ma assercao citada é verdadeira.

O livro comega com uma intro-
dugdo (11-27) de cardter autobiogrd-
fico que evoca vivéncias que “sdo o
material bruto sobre o qual quereria
discernir, crivar, refletir...” (21). Ne-
las o A. tratard de “descobrir o fio
misterioso a partir do qual tudo se
tece e se entretece” que é, em Gltima
andlise, “a presenca ou auséncia do

Espirito” (25), o grande esquecido da
Igreja e da teologia ocidentais.

A primeira parte do livro se
intitula “memdria” e recorda em
grandes tragos a situagdo da Igreja
antes do Vaticano Il e a reviravolta
introduzida por esse concilio. Ao
esquecimento do Espirito Santo no
Ocidente no segundo milénio cristdo
(cap. 1: 31-50), o A. contrapde o ven-
daval do Espirito que constituiu o
Concilio (cap. 2: 51-72), no sem uma
significativa contribuicdo da Igreja
Oriental que ndo havia esquecido o
Espirito. No Vaticano I, o A. salien-
ta como de capital importincia a
redescoberta de uma eclesiologia
pneumatolégica e, mais ainda, da
agdo do Espirito no mundo e na his-
téria. “A Igreja deixa de possuir o
monopélio da verdade e do Espirito
e, sem negar a revelacio que recebeu
do Senhor e guarda com fidelidade,
abre-sec a todos os povos, ragas, cul-
turas e religides, numa atitude de
didlogo e de busca comum dos si-
nais do Reino” (62). Serve como fe-
cho a primeira parte uma breve ex-
plicacdo do conhecido icone trinitdrio
de Roublev, pois este sintetiza de
forma simbdlica a visdo teolégica,
cristolégica e pneumatoldgica da tra-
digdo oriental, a cuja eclesiologia de
comunhdo e pneumatologia o Conci-
lic voltou.



A segunda parte se intitula “pre-
senca”: o Espirito suscita apés o Con-
cilio uma contribuigao original da
Igreja e teologia latino-americanas: a
teologia da libertacdo. Inspirada no
Concilio que chamou atengdo aos si-
nais dos tempos e permitiu abertura
a atualidade histérica, a Igreja e teo-
logia latino-americanas se tornaram
sensiveis ao clamor dos pobres, no
qual “se oculta o grito do Espirito”
(82), que, através do pobres, clama
por justica e libertagio (cap. 3: 75
98). O compromisso pela justica e a
opgao pelos pobres sdo “uma experi-
éncia do Espirito, do Espirito de vida
e de amor, que acolhe, salva, renova,
chama, interpela, perdoa, profetiza,
d4 forga, alegra e recria uma nova
humanidade” (87). D4-se assim uma
“eclesiogénese pneumnatica” (87), que
nada mais ¢ que a acdo do Espirito
“suscitando carismas novos, dando
forga a mdrtires, criando novos esti-
los de vida religiosa e de pastoral,
alimentando a espiritualidade das
CEBs e do povo simples” (92s). Des-
sa experiéncia espiritual nasce uma
teologia: a da libertacio.

O cap. 4 (99-130) trata de discernir
a teologia assim originada. O A. apli-
ca o principios cldssicos de dis-
cernimento dos espiritos e procura
ouvir as criticas feitas 4 teologia da
libertagdo pelas diversas instancias:
“a critica vertida pelos poderosos da
sociedade, as criticas do magistério
da Igreja, a critica da teologia mo-
derna neoconservadora, a critica im-
plicita que surge de alguns seto-
res populares e a autocritica dos pré-
prios tedlogos da libertagio” (102). A
teologia da libertagao é muitas vezes
responsabilizada pelo crescimento
das chamadas “seitas”. E interessan-
te a interpretagdo que Codina dd ao
fenémeno: elas sdo “uma critica im-
plicita a uma Igreja demasiado anco-
rada no doutrinal e institucional, es-
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cassamente inculturada, com poucos
ministros, excessivamente clerical e
excessivamente pouco laical e popu-
lar, apenas presente no povo pobre,
nos novos bairros suburbanos e no
campo”, Ou seja: “o avango da seitas
significaria o esgotamento de um
modelo eclesial unilateralmente
estruturado em torne ao polo cris-
toldgico e escassamente atento ao
pneumatico” (115s). A partir da
autocritica dos tedlogos da libertacéo,
0 A. chama a atengdo a que se estd
“num momento de revisio dentro da
tarefa teolégica, o que ndo significa
que se queira dar marcha a ré, mas
sim se deseja avancar para a frente
de um modo mais integral e pleno”
(119). Estamos “diante de uma nova
interpelagdo do Espirito, ... do des-
pontar de um novo paradigma (ou
subparadigma) no horizonte eclesial
e teoldgico” (120).

A andlise desse novo horizonte é
dedicada a terceira parte, com o su-
gestivo titulo de “perplexidade”. Ela
provém do novo contexto mundial
(cap. 5: 123-142) e do novo contexto
eclesial (cap. V: 143-159). N&o € o caso
de resumnir os tragos dessa andlise da
realidade mundial e eclesial que aca-
bam em interrogagGes sobre o que “o
Espirito diz as Igrejas” através dos
acontecimentos. Da andlise da reali-
dade mundial, ressalte-se que o A.
vé como a grande e esperangosa no-
vidade que estd surgindo o que no
Brasil chamariamos de “emergéncia
da cidadania” e ele denomina “emer-
géncia do civico”. Na panoramica
eclesial é preciso concordar com o
realismo com que o A. detecta como
tipica do momento eclesial atual
“uma atmosfera de inseguranca e
medo” (143): “Indubitavelmente, esta
situagdo de medo generalizado con-
tagia os diversos estamentos da Igre-
ja; dai detectar-se por toda parte um
medo latente e nunca confessado,



mas muito real: os bispos tém medo
dos niincios e da cdria romana; a vida
religiosa, dos bispos; os leigos, do
clero; as mulheres, dos vardes; os te6-
logos, do magistério; os jovens, dos
adultos; as Igrejas locais, do centro...”
(156). E levanta a suspeita: “é possi-
vel que por trds desses medos se es-
conda outro medo mais profundo e
radical: o medo da novidade de Deus
e de seu Espirito, que se refletiria na
falta de fé e de esperanga, na es-
clerocardia ou dureza de coragao (Mc
6,52; Lc 24,25) para crer e seguir adi-
ante com alegria, na falta de aud4cia
e de ‘parresia’ para aceitar o Evange-
tho” (157).

Diante da perplexidade em que
nos pde o panorama atual da socie-
dade e da Igreja, abrem-se, no entan-
to, “perspectivas” (titulo da quarta
parte). Sem abandonar o caminho
percorrido da op¢do pelos pobres e
da luta pela justiga que é “substanci-
almente vélido e irrevogdvel”, ndo
podemos estancar, mas “descobrir
novos desafios do Espirito, presentes
na prépria crise atual” (166). Como
conseqiiéncia prdtica, segue-se a ne-
cessidade de a teologia ndo limitar-se
as mediagdes sdcio-analiticas, mas
usar mediag¢Bes antropoldgicas e cul-
turais, ou seja: adotar “o paradigma
cultural” (cap. 7: 163-187) que tem
algo a ver com o Espirito, que suscita
unidade na diversidade. O didlogo
com a modernidade na América Lati-
ha sé se pode fazer na afirmacao da
cultura prépria, de nossas culturas
autéctones e mesticas. “Isso nos obri-
ga a buscar outra légica, uma razdo
diferente de razio ilustrada, seja
marxista ou capitalista.” Tal é a ra-
zdo simbdlica que prevaleceu no Ter-
ceiro Mundo, nos povos indigenas, no
Oriente, no Sul. E dificil defini-la,
“porque pertence ao ambito do
supralogico, do cordial, do imagina-
tivo, do vital, do mitico, do poético...

e enlaga com as raizes ltimas do ser
humano e do povo” (177). E 0 A. se
espraia numa descricao de caracte-
risticas da razdo simbdlica que ele
vem propugnando hd algum tempo
em suas publicagbes. Infelizmente
ndo € possivel transcrever essa longa
descricao (cf. 177-179). Aderir A ra-
zao simbdlica significaria uma corre-
¢do de curso na teologia latino-ame-
ricana que “se elaborou quase exclu-
sivamente com instrumentos prove-
nientes da modernidade ilustrada”
(186).

O cap. 8 (189-214) reconhece na
irrupgdo do cultural o Espirito de
Pentecostes, o que tem conseqiiénci-
as notdveis para o modo de fazer
teologia e leva a descobrir novos lu-
gares teoldgicos, estreitamente liga-
dos a cultura: a religido (superando
a ojeriza a religido, proveniente da
oposigdo barthiana entre religido e fé),
a criagdo e a terra (respondendo a
preocupacio ecolégica), a mulher
(com a conexa descoberta da relevan-
cia teolégica do corpo e da sexuali-
dade), os indigenas e afro-america-
nos (com toda sua riqueza cultural),
os ritos e a festa. O capftulo se encer-
ra com consideracdes sobre a
inculturacdo e a apresentagio da
inspiradora figura de Maria de
Guadalupe, “versio amerindia do
icone da Trindade de Roublev” (214).
Em cada um desses pontos o A. re-
corda sua conexao com o Espirito
Santo.

O ultimo capitulo desse percurso
histérico langa um olhar ao tltimo e
definitivo: a escatologia (cap. 9: 215-
233), fonte de esperanga que ndo faz
abandonar a tarefa histdrica, mas pelo
contrdrio gera utopias intra-histéri-
cas. Fica o convite para, pela for¢a
do Espirito, transfigurar o presente e
converté-lo em antecipagdo do Rei-
no: as redugbes do Paraguai servem
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de exemplo, “a transfiguragdo de Je-
sus é o ponto de referéncia cristo-
légico, e os sacramentos a atualiza-
¢do litdrgica” (220). A comunh&o dos
santos e o profetismo, como obras do
Espirito, sdo antecipagéo, promessa,
garantia dessa transfiguracio, até que
se chegue ao “oitavo dia”, quando a
pneumatologia calard, porque em si-
Iéncio contemplaremos o Mistério
altimo.

Um epilogo (235-250) remata a
obra, recordando alguns pontos-cha-
ve nessa caminhada: a prioridade da
experiéncia espiritual, a Igreja como
ambito da experiéncia espiritual cris-
td, os pobres como “teste” da auten-
ticidade da experiéncia, a atitude de
busca incessante, a esperanga que se
antecipa em agdo de gragas e louvor.

Este livro representa um ganho
no caminho da teologia narrativa. Ela
se apresenta como reflexdo teolégica
sobre os acontecimentos humanos. O
recenseador julga que “teologia nar-
rativa” € um conceito polissémico e
o A. apresenta uma nova tentativa
bem promissora que, por outra par-
te, faz pensar que a tao falada e tao
pouco praticada teologia narrativa
talvez seja mais praticada do que se
pensa. Nao seria teologia narrativa
toda andlise teolégica da realidade?
Em todo o caso haveria ai mais que
a “subestrutura narrativa” que
Gerhard Lohfink encontra nas cartas
do NT.

Na digitagéio de nomes préprios
houve alguns problemas: Valdivieso
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(48); A. Comte (194); A. Cheuiche
(211); F. Damen (ib.). O recenseador
desconfia que também a p. 25, em
vez de N. Lohfink, se deva ler G.
Lohfink, pois quanto lhe consta foi
Gerhard Lohfink, o exegeta do NT,
que escreveu sobre o tema e ndo seu
irmdo Norbert, exegeta do AT.— Se
o recenseador entendeu bem, o livro
de Rosmini s6 foi publicado sem cen-
sura eclesidstica depois do Concilio,
pois antes estava no Index. No en-
tanto, ambas as vezes em que se
menciona o fato consta “com censu-
ra eclesidstica” (32 e 50). — A p. 213,
onde se 1é “Tenochtitlan-Tlatelolco”
deveria ler-se “Tenochtitldn-México”,
pois se o recenseador entende o que
significa este hifen, ele quer dizer que
“Tenochtitldn” era o nome asteca da
atual cidade do México, enquanto
Tlatelolco, hoje um bairro, era entio
o lugar, préximo a Tenochtitldn, onde
se erguia uma missdo dos francis-
canos (e posteriormente o famoso
colégio para a elite asteca).

Uma palavra final: trata-se de um
livro inspirador, sugestivo, refrescan-
te, promissor. A contribui¢do da “ra-
z30 simbdlica” em que o A. vem in-
sistindo ha algum tempo, parece ser
extremamente promissora. Talvez o
dificil seja conseguir aplicd-la num
projeto global de teologia. Mas o
desafio merece ser aceito.

Francisco Taborda
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Considerado hoje como um dos
maiores teélogos da Espanha, depois
de ter trabalhado em profundidade a
temdtica da Revelagdo na obra em
galego “A revelacién de Deus na
realizacion do home” [PT 21 (1989)
249-252], depois traduzida em cas-
telhano, o A. aborda de maneira ex-
tremamente séria e concisa a questao
do inferno.

Inicia o livro elucidando uma
questdo de método, onde retoma, em
breves, claras e precisas palavras, sua
teoria da revelagdo como “maiéutica
histérica” e explicita a natureza do
discurso sobre a escatologia.

Expde os pressupostos de seu
método, de sua visdo da Revelagdo
e, em concreto, da escatologia. Exclui,
logo de entrada, toda pretenséo
fundamentalista e transcendentalista
da concepgdo de revelagdo. Ela ndo
trata das verdades escatoldgicas,
como se fizesse uma descricdo ou
comunicagao de conhecimentos a
partir de uma instdncia cognitiva
alheia 4 experiéncia humana. Sao
afirmagdes de “cardter nio-literal,
mas metafdérico” (18). O A. propde-
se falar “desde abaixo” de modo que
seu discurso parte das experiéncias
significativas do homem e mulher de
hoje e dirige-se a elas. Insiste na sua
concepgao de revelagdo nascendo “da
experiéncia de uns homens e mulhe-
res, como nds, e que, diante de Deus
e com Deus, trataram de compreen-
der o sentido de seu destino definiti-
vo” (8). Por isso essas palavras de-
vem ter um sentido para nés, ilumi-
nando-nos a vida, nio como um
“doutrinamento imposto de fora”,

mas de dentro de nossas préprias
experiéncias.

Explicitando sua concepgdo
maidutica da revelagio, vé-a nao
“como um ditado caido do céu sobre
o espirito de determinados profetas
ou hagiégrafos e que os demais te-
mos de admitir”, mas como “algo que
nasce de dentro: um cair na conta do
que Deus estd tratando de dar-nos a
conhecer através da realidade” (22).

A afirmac@o teoldgica central, a
partir da qual se deve interpretar a
realidade do inferno, € de que “Deus
cria por amor e s6 pensa em nossa
salvacdo; que perdoa a todos de
maneira incondicional e estd penden-
te unicamente da vida do pecador;
que ndo quer — nem sequer 'permi-
te” — o mal, mas sim, situando-se a
nosso lado, luta incansavelmente con-
tra ele...” (14). 56 coerentemente com
esta afirmagdo uma interpretagdo do
inferno se faz teologicamente aceitd-
vel.

A partir dessa assergio funda-
mental, numa primeira parte, exclui
como teologicamente inconcebivel e
intolerdvel a posicdo tao tradicional-
mente aceita e pregada de que Deus
cria o inferno para castigar os peca-
dores. Restabelece-se assim a sua jus-
tica, violada pelo pecado humano. O
inferno, segundo o A,, ndo € castigo
e muito menos vinganga de Deus,
mas uma tragédia para Ele. Rejeita
veementemente a ldgica moralizante
da ameaca do inferno como indigna
de Deus e do ser humano nas pega-
das de E. Kant. Refuga também as
légicas do terror, arrastadas pela 16-
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gica dos fantasmas da imaginagdo,
pela légica do ressentimento, pela
légica juridicista e objetivante da jus-
tica vindicativa de Deus.

No capitulo seguinte, resume con-
cisamente o0 que realmente sabemos
do inferno, a saber que, “Deus ¢ amor
e que s6 quer e busca por todos os
meios nossa salvagdo; que o faz no
respeito, delicado e absoluto, a nossa
liberdade, a qual, sim, pode resistir a
sua salvacdo; que somente desta re-
sisténcia procede a nao-salvagdo ou
“inferno”; que, seja este o que for e
consista no que consistir, tem sem-
pre algo de terrivel e irrepardvel para
nds, mas gque nunca ¢ um castigo de
Deus, mas sim, antes de tudo, uma
dor e uma tragédia para Ele” (106).

Além desse nicleo central, tudo
o resto sdo conjeturas. E vale o que
valem as conjeturas.

Desejaria ter terminado o livro
com essa tese, Mas num capitulo se-
guinte, aventura-se pelas conjeturas
adentro. Com toda a honestidade,
repete que se trata de conjeturas.
Apresenta trés.

1) A primeira resume-se em que 0
inferno € criagdo da liberdade huma-
na que permanece inamovivel e ina-
baldvel por toda eternidade na rejei-
¢ao de Deus. Portanto, tragédia para
um Deus que ama, mas que ndo obri-
ga ninguém a amda-lo. Respeita a li-
berdade de quem o rejeita para sem-

Pl’&_‘.

2) A segunda sente dificuldade de
conceber, ao lado do mundo dos
bem-aventurados, um outro mundo
dos condenados, mesmo que por sua
liberdade. Entio entende o inferno
como morte total do pecador reniten-
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te. Deus s6 concede o ser para além
da morte a quem acolhe a salvagao
como puro dom. A mortalidade ¢
condicdo intrinseca do ser humano.
E ao fechar-se & salvagado, ele perma-
necerd na morte para sempre.

3) A terceira, preferida pelo autor, re-
toma em novos termos a famosa
“apokatdstasis” de Origenes. O infer-
no € a condenagdo do mal que hd em
cada um. Deus condena real e defi-
nitivamente aquilo que o homem, na
sua liberdade, reteve no mal. Mas
Deus salva aquele resto de bondade
que sempre permanece em cada ser
humano, por pior que seja. Ele ndo
consegue anular todo elemento de
bondade de si mesmo. Deus, portan-
to, ressuscitard aquela migalha de
bem que houver nesse lado escuro

de mal do pecador.

Evidentemente o A. levanta obje-
¢Oes a cada uma das conjeturas e
procura também respondé-las no in-
terior de seus pressupostos.

Certamente se trata de livro de
excelente qualidade teoldgica. Sério,
pastoral, prudente, que vai lentamen-
te conduzindo o leitor passo a passo
com seguranga. Honesto em distin-
guir e mostrar os fundamentos, mai-
or para a tese central, menor e
conjectural para as posi¢bes ulterio-
res. Mostra como a respeito de um
tema importante se faz realmente
teologia hermenéutica a partir de
uma compreensdo maiéutica da Re-
velagdo. Vale a pena conferir. Quem
ler, aproveitard muito teol6gica e
metodologicamente.

]. B. Libanio
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O A., conhecido tedlogo basco-
salvadorenho, retine neste volume
vérios de seus escritos dos Gltimos
dez anos. O tema comum é, como
titulo e subtitulo indicam, a miseri-
cérdia diante do povo sofredor de
nosso Continente. O titulo inspira-se
no da famosa obra de Ernst Bloch, O
principio esperanga; o subtitulo, com
a expressao “povos crucificados”,
recorda uma idéia cara a Ignacio
Ellacuria, que é, alids, uma presenga
viva nas entrelinhas e em muitas li-
nhas do livro. “A intengdo deste li-
vro — diz 0 A. — é mostrar a impe-
riosa necessidade de misericérdia
diante dos povos crucificados” (8).

Desde a apresentagdo (7-9), o A.
estd preocupado com que ndo se
entenda mal a palavra “misericér-
dia”, Pode parecer uma linguagem
“excessivamente suave e até perigo-
sa para exprimir o que 0s povos cru-
cificados necessitam” (8). “... pode
conotar coisas verdadeiras e boas,
mas também coisas insuficientes e até
perigosas: sentimento de compaixao
(com o perigo de ndo ser acompa-
nhado de uma prédxis), ‘obras de
misericérdia’ (com o perigo de ndo
se analisarem as causas do sofrimen-
to), alivio de necessidades individu-
ais (com o perigo de abandonar a
transformacdo das estruturas), atitu-
des paternais (com perigo de
paternalismo)...” (32). Por isso o A.
fala de “principio misericérdia” e ndo
simplesmente de “misericérdia”. Sig-
nifica que se trata da “estrutura fun-
damental da reagdo perante as viti-
mas deste mundo. Esta estrutura
consiste em que o sofrimento alheio
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é interiorizado em alguém, e esse
sofrimento interiorizado leva a uma
reacao (acdo, portanto) e sem outros
motivos para isso do que o mero fato
do ferido no caminho” (25-26). E re-
corda a propésito a pardbola do bom
samaritano. O “principio misericor-
dia” é “um amor especifico que estd
na origem de um processo, mas que
além disso permanece presente e ati-
vo ao longo dele, dd-lhe uma deter-
minada diregdo e configura os diver-
sos elementos dentro do processo”
(32). Tal “é o principio fundamental
da atuagdo de Deus e de Jesus, e deve
ser também da Igreja” (ib.).

O “principio misericérdia” assu-
me hoje uma urgéncia inelutdvel di-
ante daquilo que J. S. denomina “o
fato maior”: “a irrup¢ao dos pobres”
(49). Este “fato maior” perpassa todo
o livro, como néo poderia deixar de
ser pela prdpria experiéncia do A. em
El Salvador (11-28), pela temdtica
geral do livro, “o principio miseri-
cérdia”, e pela concepgio mesma de
teologia que o A. expbe &s pp. 47-80.
O “fato maior” “configura a ativida-
de teoldgica e a finalidade da teolo-
gia” (48). O A. o vive quotidianamen-
te na experiéncia de El Salvador, o
que torna o livro profundamente ar-
raigado na realidade salvadorenha.

Depois da apresentagio (7-9), o
livro inicia com uma introdugdo de
caréter autobiogréfico, com o suges-
tivo titulo de “despertar do sono da
cruel inumanidade” (11-28). Em res-
posta ao pedido de uma editora nor-
te-americana, para que colaborasse
com um trabalho numa obra coletiva
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que levaria o titulo de “How my
mind has changed” (como mudou
minha mentalidade), o A. descreve
sua evolugdo e narra como a realida-
de de El Salvador lhe deu olhos no-
vos para ver a verdade da realidade,
dos seres humanos e de Deus. Ele
compara essa experiéncia com o “des-
pertar do sono” (ou do sonho?). O
fato de a lingua castelhana ter sé uma
palavra (“suefio”) para “sono” e “so-
nho”, possibilita um jogo de palavras
entre 0 “sono da inumanidade” (o
fechar os olhos a realidade dos po-
bres) e o “sonho da humanidade” (a
utopia de um mundo fraternc). O
tradutor teve por vezes dificuldade
em escolher a tradu¢do acertada.
Assim a p. 28 traduziu “sonho de
inumanidade”, quando deveria ser
“sono”, e a p. 14 pds “sonho da hu-
manidade”, quando pelo sentido da
frase deveria ser “sono da inuma-
nidade”.

A primeira parte retine dois arti-
£0s, em que o A. mostra a necessida-
de de configurar a Igreja (31-45) ¢ a
teologia (47-80) pelo “principio mi-
sericérdia”. Nestes dois trabalhos o
A. trabalha amplamente o conceito
de misericérdia e explicita o “fato
maior”. O A. propugna por uma
“Igreja samaritana”, da qual uma das
notas constitutivas seria a misericér-
dia, e define a teologia como
“intellectus amoris” ou “intellectus
misericordiae”, isto €, uma teologia
que, mesmo “reconhecida como uma
atividade especificamente intelectual
e, nisso, autbnoma, nao € concebida
como algo absolutamente auténomo
com respeito a atividade fundamen-
tal humano-cristd” (69).

A segunda parte analisa a reali-
dade do Terceiro Mundo, concreta-
mente da América Latina, como rea-
lidade crucificada. Primeiramente sdo
apresentados os povos crucificados
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como o “atual servo sofredor de Javé”
(83-95). Numa bela meditagio sobre
o tema, J. S., depois de mostrar a
validade de sua tese, explica em que
consiste a salvagio que os povos cru-
cificados trazem. Referindo-se ao
“potencial evangelizador dos po-
bres”, de que falava Puebla 1147,
acrescenta: “Em linguagem histodrica,
0s pobres tém um potencial huma-
nizador porque oferecem comunida-
de contra o individualismo, serviga-
lidade contra o egoismo, simplicida-
de contra a opuléncia e abertura a
transcendéncia contra o positivismo
cretino, do qual a civilizagdo ociden-
tal estd toda imbuida” (93). Infeliz-
mente, diz 0 A., as palavras de Puebla
foram “muito pouco consideradas
por paises e igrejas ocidentais” (ib.).

O seguinte trabalho olha a Amé-
rica Latina como “lugar de pecado”
e “lugar de perdao” (97-111). O gran-
de pecado da América Latina é “a
pobreza injustamente infligida que
produz morte lenta e violenta” (98).
E preciso perdoar essa realidade e
perdoar quem a produz. O perdao
cristao da realidade exige que se car-
regue o pecado. “Isso significa, num
primeiro momento, encarnagio no
mundo do pecado, no mundo dos
pobres, deixar-se afetar por sua po-
breza e participar de sua fraqueza”
(102). Néo é brincadeira “carregar o
pecado”. Supbe aceitar inclusive pri-
sdo e morte. O perddo ao pecador
que “reproduz o gesto de benignida-
de de Deus, mostrando assim uma fé
especifica em Deus”, “supGe a espe-
ranga no milagre da conversdo e no
milagre de reconciliagdo” (106). Tal
perddo é “coisa de espirito, e de
muito espirito” (103). Exige uma
espiritualidade do perdao que deve
integrar a tensdo entre amor e des-
truigdo, o que significa um amor téo
grande “que compreenda a destrui-
¢do do pecador como amor. Por amor
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se estd disposto a acolhida do peca-
dor, perdoando-lhe, e se deve estar
disposto a impossibilitar os frutos
desumanizantes para outros e para
ele mesmo” (107). O recenseador fica
em divida se hd um erro de digitagdo
na expressao “destruicdo do peca-
dor”. Normalmente se esperaria “des-
truigdo do pecado”, de acordo com a
frase de Agostinho: “odiar o pecado,
mas amar o pecador”. Pode-se, no
entanto, entender o termo no sentido
de que se trata de destruir o peca-
dor, enquanto pecador, isto €, na sua
maldade; o pecador convertido jd ndo
é pecador; o pecador que era, foi
destruido.

Segue-se uma magistral conferén-
cia pronunciada na Inglaterra como
“reflexdes da América Latina para a
Europa”, abordando, a propésito do
quinto centendrio da evangeliza¢do
da Ameérica Latina, a temdtica do
pecado estrutural e da graca estrutu-
ral (113-132). Parte de uma citagdo
de Ellacuria. Para este o chamado
“descobrimento” do Novo Mundo na
verdade foi um “encobrimento” do
Continente até entao desconhecido da
Europa ¢ p0s a descoberto o que era
a Espanha, 0 mundo ocidental e a
Igreja da época. “Hoje também se
continua querendo encobrir a reali-
dade do Terceiro Mundo, e se pbe a
descoberto o que € o Primeiro Mun-
do. E com isso ndo s6 se desconhece
a realidade da maior parte do plane-
ta, mas também o Primeiro Mundo
se priva do meio mais eficaz para se
conhecer em sua verdade mais pro-
funda: na realidade do sul, com toda
sua pobreza, injusti¢a e morte, o nor-
te pode se conhecer a si mesmo, como
num espelho invertido, pelo que pro-
duz” (115). ]. S. se propde ser profeta
e evangelizador do Primeiro Mundo,
mostrando a destrui¢do que causa no
Terceiro Mundo e que é pecado, mas
ao mesmo tempo oferecendo ao Pri-

meiro Mundo a realidade do Tercei-
10 como graga. O primeiro aspecto é
bem conhecido: o pecado consiste na
“negacdo injusta do minimo de vida”
para os povos do Terceiro Mundo
(116). O segundo aspecto ¢é original:
um convite a que o Primeiro Mundo
desperte de seu “sono de inumani-
dade”. No momento em que abrir os
olhos para a realidade da América
Latina, a Europa “encontrard a reser-
va de luz, de esperanga e de amor
que a humanizem” (127). Por isso, o
A. fala nesse contexto de “graca es-
trutural”, como é estrutural o peca-
do em que foi mergulhada a Améri-
ca Latina. “O Terceiro Mundo € a luz
que faz o Primeiro Mundo se conhe-
cer como €” (128). E a primeira coisa
que o Terceiro Mundo oferece ao
Primeiro é o perdao: “Para os que se
aproximam deles, os pobres do Ter-
ceiro Mundo abrem seu coragdo e
seus bragos e — sem saber disso —
os perdoam” (129), um perdio ver-
dadeiro, porque “ndo ¢ uma conquis-
ta do verdugo, mas dom da vitima”
(ib.). Além disso, “o Terceiro Mundo
oferece valores que dificilmente se
encontram em ouftras partes e que
freqlientemente sao os contrdrios aos
antivalores do Primeiro Mundo”
(130). Oferece ainda um grande com-
promisso de “entrega, amor e marti-
rio” e, finalmente, uma “esperanga
que nao morre” (130). O A. elucida
mais uma vez, em outra perspectiva,
porque essa graga € estrutural: por-
que “é ‘mais facil” ser humano e cris-
tdo no Terceiro Mundo, porque nele
a pessoa se sente levada pela corren-
te da verdade, compromisso, utopia
e esperanga de que a histéria estd
imbuida. E mais fécil ser profeta, ser
bom samaritano, ser martir diante de
tal nuvem de profetas, samaritanos e
martires” (131).

O dltimo trabalho desta parte
aprofunda a temdtica do pecado e do

127




perdao, tdo presente em toda ela {133-
158). O pecado mata, escraviza e por
isso sua superagdo ¢ libertacdo. Mas
¢ dificil reconhecer o pecado, sem o
que ndo hd como superé-lo. Para que
se alcance o reconhecimento da rea-
lidade do pecado como para que se
tenha motivagdo para superé-lo, ndo
deve faltar “a disponibilidade de ser
acolhidos-perdoados” (158). Isso vale
tanto do pecado pessoal como do
estrutural, por isso a importancia do
perddo que Deus continua exercen-
do através da acolhida que oferecem
os oprimidos deste mundo.

A terceira parte propde duas for-
mas de exercer a misericérdia: o sa-
cerdécio (161-211) e a solidariedade
(213-250), e oferece um exemplo con-
creto de ambas nos mértires da UCA,
de El Salvador (251-265). Sobre estes,
J. 5., seu companheiro de comunida-
de e que teria sido morto, também
ele, se ndo estivesse estado ausente
naquela data fatidica, diz, resumin-
do, que “foram humanos, misericor-
diosos, verazes, justos, amorosos e
crentes, e que foi isso que deixaram:
humanidade, misericérdia, verdade,
justiga, amor e fé” (252). Sobre cada
uma dessas qualidades o A. se es-
praia nas paginas seguintes.

O artigo sobre a solidariedade,
escrito em memdéria de Mons.
Romero, estd entre os textos mais
belos e inspiradores de ]. S. (e ndo
sdo poucos). Os leitores de lingua
brasileira estamos de parabéns por té-
lo agora de forma acessivel (havia
sido publicado na revista Estudios
Centroamericanos, que dificilmente
se consegue encontrar aqui no Bra-
sil). A solidariedade ¢é apresentada
como “forma fundamental” de as
Igrejas se relacionarem e do relacio-
namento na Igreja. A catolicidade, a
acao missionaria e 0 movimento
ecuménico sdo relidos em chave de
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solidariedade, e esta é definida, de
forma muito bela ¢ profunda, como
0 “‘suportar-se mutuamente’ na fé”
(241).

A intengdo do trabalho sobre o
sacerdbcio é, como diz seu titulo,
determinar a realidade sacerdotal,
responder & pergunta “o que ¢ o sa-
cerdotal?” (164). Ele remete & ques-
tdo mais importante da humanida-
de: a salvagio. E algo totalizante,
como a salvagéo, e existe mesmo que
ndo se designe como sacerdotal. O
sacerdotal diz respeito 4 aproxima-
¢do de Deus & humanidade que é o
cerne da salvagdo. Por isso, para o
A., todas as a¢bes que ajudam “a
exprimir historicamente essa aproxi-
magao de Deus” sdo agbes sacerdo-
tais e todas as pessoas ou grupos que
realizam tais agdes sd3o sacerdotes
(176). Assim o servigo sacerdotal &
apostélico e evangélico e possibilita
e exige uma existéncia e uma
espiritualidade correspondente. “... a
nivel teolégico o servigo sacerdotal é
o de expressar historicamente a apro-
ximacdo salvadora de Deus aos ho-
mens € a resposta dos homens ao
Deus que se aproxima” (189). O ser-
vigo sacerdotal in actu se define por
sua dimensdo cristolégica. E por-se,
como Cristo, a servigo da aproxima-
¢do de Deus, sendo o essencial “o
exercicio da misericérdia de Deus que
se inclina para o fraco no que tem de
fraco” (204). Assim ¢ a misericérdia
que torna a Igreja verdadeiramente
sacerdotal. O A. ndo deseja neste tra-
balho discutir o sacerdécio ministe-
rial ou 0 comum, mas algo que o A.
considera prévio a toda ulterior dis-
cussdo em torno ao tema. Nesse sen-
tido, embora sejam belas piginas de
espiritualidade sacerdotal ou simples-
mente de espiritualidade crista apre-
endida sob a categoria de sacerddé-
cio, ndo responde, na opinido do re-
censeador, a problemdtica teoldgica



de fundo sobre o sacerdécio na Igre-
ja e da Igreja que s6 encontra pista
de solugdo, quando se abandona a
categoria sacerdotal alheia ao NT. O
recenseador ndo entende como o A.,
conhecendo perfeitamente a proble-
mdtica neotestamentdria (cf. 165, nota
1), a tenha deixado de lado.

Como epilogo, uma carinhosa
carta péstuma a Ellacuria (267-269)
sela este livro escrito desde o cora-
¢do (e ndo s6 da inteligéncia) de um
tedlogo de primeira plana.

Reconhecendo a boa qualidade da
traducdo, o recenseador chama a
atengdo a alguns sendes (além do jd
mencionado com respeito 4 ambigua
palavra “suefio”): “Es decir” se tra-
duziria melhor por “isto é” que por
“quer dizer” (passim). A p- 66, em
vez de “reativacio” se deveria ler
“reagdo”. A palavra “aprofundagao”
ndo consta no Aurélio, mas sim
“aprofundamento” (77). “1.116
millones” ndo se traduz por “1.116
milhGes” (118), mas por 1 bilhdo 116
milhGes; em espanhol ndo existe o
correspondente a nosso “bilhdo”.
“Frente a” € espanholismo por “di-
ante de”, “face a”, “perante”. A p.
172 seria melhor traduzir “cercano”
por “préximo” e ndo por “perto”
(“um Deus perto dos homens”).

Ao digitador se deve atribuir a
falta de um “n&o” a p. 194. O recen-

seador supde que se deva ler: “Isso
ndo é 6bvio e continua sem ser ¢b-
vio...”, pois, se fosse 6bvio, ndo con-
tinuaria sem sé-lo...

Ao préprio A. se deverd, no en-
tanto, atribuir “o negrume da pobre-
za e da injustica” (16), expresséo ra-
cista que destoa neste livro tio evan-
gelicamente radical, mas se descul-
pa, porque em El Salvador, quanto
consta ao recenseador, ndo hd negros
e, portanto, nio se terd despertado a
consciéncia para expressdes lingiiis-
ticas a que subjaz uma coloragio ra-
cista. Alids, € interessante observar
como o A. passa da expressao “ho-
mem” para “ser humano”: aquela se
encontra nos trabalhos mais antigos,
enquanto nos mais recentes se 1é “ser
humano”, sinal de que o A. nesse
interim cresceu em sensibilidade di-
ante do sexismo de nossas linguas
latinas.

Depois de tudo isso, parece dis-
pensdvel uma palavra de recomen-
dagdo. O recenseador espera ter dei-
xado claro que se trata de um livro
de grande sensibilidade evangélica
que merece ser lido e meditado para
sermos questionados em nossa dure-
za de coragédo.

Francisco Taborda
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Otro Maburo, Mapas para a fésta. Reflexdes latino-americanas sobre a
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O. Maduro fez-se conhecido en-
tre nés pela obra Religido e Luta de
Classes (Vozes, 1981), da qual fiz uma
recensao sobre o original castelhano
(Sintese 7(1980): 98-100). Obra critica,
inspiradora, que naqueles idos trou-
xe excelente contribuigdo para a pré-
pria teologia da libertagao.

“Mapas para a festa” jd reflete
outro momento histérico e cultural.
Nasce de um contacto direto com
agentes de pastoral de nosso Conti-
nente que freqiientam o curso do
CESEP de Sao Paulo. Conserva, por
isso, duas qualidades de sua origem:
clareza didatica e referéncia direta a
perguntas inquietantes da base.

O A. conjuga com muita perti-
néncia pequenos fatos da vida com
uma reflexdo tedrica. O tema central
gira em torno do conhecimento hu-
mano, de sua relagdo fundamental
com a verdade e com a realidade.
Verdadeiro manual de epistemologia
que evita as erudigbes filosdficas e os
termos herméticos, mas ndo foge a
gravidade dos problemas. Estes sdo
enfrentados com coragem, com pers-
picdcia, com liberdade e com modés-
tia intelectual.

O A. consegue mostrar a ligagdo
profunda do conhecimento com a
vida, quer do sujeito que conhece,
quer de seu meio cultural e do mo-
mento histérico. Situa-se entre uma
interpretagdo fixista, rigida do conhe-
cimento, da verdade, da realidade, e
0 extremo oposto do relativismo, ci-
nismo, irrelancia. Adota uma posigiao
“relacional” no sentido de que todo
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conhecimento, toda verdade, toda
realidade, s6 existe para nés numa
relagdo entre o sujeito e a prépria
realidade.

Com maestria mostra a fragilida-
de tedrica e pratica tanto da posi¢do
fixista tradicional quanto da cien-
tificista moderna. Atribui muito va-
lor & vida, & experiéncia, as préprias
tradi¢des culturais, a emogdo, aos
interesses, a afetividade no processo
cognifivo.

No fundo, durante todo o livro o
mesmo problema fundamental reapa-
rece sob diversas formas e luzes. Com
isso o leitor vai lentamente assimi-
lando uma nova postura epistemo-
légica mais préxima da vida do ho-
mem comum e critica de certo
academicismo elitista.

Essa atitude epistemoldgica fun-
damental revela o contexto latino-
americano e de contacto popular do
A. Ele toma clara distincia das posi-
¢des do mundo fechado das ciéncias,
sobretudo da fisica, que querem di-
tar os canones objetivos do conheci-
mento e da verdade.

Advoga uma liberdade muito
maior no ato de conhecer. Reconhece
um valor em todo conhecimento
humano. Atribui, por isso, relevan-
cia d atitude de consciéncia clara das
proprias estruturas cognitivas e a
abertura dialogal em relagio a outros
tipos de conhecimento, a outras cul-
turas, etc.

Ao longo do livro, oferece exce-
lentes critérios de conhecimento que



relativizam, de um lado, as posigbes
dogmaticas, mas, de outro, valorizam
as experiéncias de cada pessoa.

Trabalha excelentemente a dimen-
sdo pessoal individual do conheci-
mento, com tudo o que cada pessoa
traz antes de abordar uma realidade
e fazer-se sua verdade, e a dimensiao
comunitaria, social, cultural, em que
tal dimensdo pessoal € vivida.

Insiste a saciedade na tecla da
condigdo processual de todo conhe-
cimento humano, no itinerdrio de
cada um e de uma comunidade, so-
ciedade, cultura, época histérica, etc.
Valoriza extremamente a experiéncia
na sua infinita variedade, como fon-
te de conhecimento. Este se faz pro-
fundamente influenciado pelas situ-
agdes da vida: de alegria ou tristeza,
de peniiria ou abundéancia, de poder
ou impoténcia, de aceitagdo afetiva
ou rejeigao, de festa ou luto, de rea-
lizagdo ou frustagdo, etc.

No mundo da existéncia, interfe-
rem altamente as necessidades. Nio
se entende o conhecimento humano,
sem dar-se conta de que necessida-
des materiais ou espirituais, pessoais
ou coletivas, assolam a pessoa que
conhece.

No final da leitura, pode-se sair
com duas conclusbes muito sadias.
O conhecimento, a verdade, a reali-
dade sdo elementos sérios e funda-
mentais de nossa vida. Nao podemos
situar-nos cinica e indiferentemente
diante deles. Além disso, a comple-
xidade da realidade, de cada pessoa,
da histéria humana ndo permitem
uma rigidez e definitividade nesse
processo cognitivo. Somos sempre
chamados a prosseguir a caminhada
de busca de verdade numa aspiral
que pode ascender para verdades
maiores, que pode dissolver-se na
fixidez, que pode também recuar por

medo a posi¢des seguras e superadas.
As possibilidades cognitivas sdo ili-
mitadas.

O mapa que o A. tragou ja é muito
rico, sugestivo. Mais. Deixa-o aberto
ao leitor para amplid-lo, sem ter tido
a pretensdo de ter coberto toda a
geografia do conhecimento, da ver-
dade e da realidade humana.

De maneira simples, sao veicula-
dos elementos importantes de psico-
logia, de psicandlise, de epistemologia
moderna, de modo que o leitor entra
nesse mundo sem sentir-se acanhado
e inibido pelo hermetismo do voca-
buldrio e pela confusdo das especula-
¢oes.

A profundidade do texto serd tan-
to maior ou menor conforme o leitor
for capaz de espelhar nele suas pré-
prias experiéncias. O referencial prin-
cipal ndo sdo autores e autoridades
citadas, mas a vida, a experiéncia, o
conhecimento do préprio leitor. Este
é estimulado a ir avangando suas
andlises, ampliando a compreensao
de seu préprio processo de conheci-
mento e defrontando-se com a ver-

dade.

Em termos politico-ideolégicos, o
livro permite excelente exercicio de
consciéncia critica. Ajuda a superar
elementos veiculados pela ideologia
dominante no referente & natureza e
estrutura do conhecimento humano.
Permite as pessoas, menos letradas,
perceberem outros valores do conhe-
cimento para além dos livros. Mais.
Salienta a relevancia de fatores deci-
sivos no processo de conhecimento
que se originam de outras fontes da
vida: emogao, afetividade, cultura
popular, etc.

Muito pertinente também é a
inter-relagdo entre conhecimento, ver-
dade e felicidade. Frequiientemente
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esse fator fica de fora nas teorias do
conhecimento, restritas aos aspectos
diretamente intelectuais e nocionais.

Contribui, de modo muito rico,
para o debate da libertagio com no-
vos elementos. Ndo se atém exclusi-
vamente as ferramentas sdcio-anali-
ticas e adentra-se pelo campo da
cultura, da antropologia, da psicolo-
gia, do jogo ideoldgico de interesses,
das imagens, dos sonhos, dos dese-
jos.

As intui¢des bdsicas de Paulo
Freire da introje¢io do opressor no
oprimido sdo retomadas e ampliadas.
O leitor entende a importincia da
relagdo dominagdo-opressdo e seu
movimento oposto de libertagdo no
processo de conhecimento. Conforme
se estiver num dos dois processos, o
conhecimento serd altamente deter-
minado por ele. Trabalha muito bem
nesse contexto a questdo da lingua-
gem como fonte de opressdo ou de
libertacdo.

Um excelente recurso diddtico
foram os pequenos resumos no final
de cada capitulo. O dltimo capitulo e
a conclusdo facilitam uma retomada
geral do livro.

Ja que € um livro feito para estu-
do, leitura em grupo, semindrios de
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agentes de pastoral, a parte gréfica
pareceu-me tradicional e pouco cria-
tiva. Ndo se conseguiu um texto que
facilitasse mais a leitura, com peque-
nos quadros, esquemas, dindmicas.
Os casos-exemplos poderiam ter sido
destacados em recortes especiais. Os
comentarios mais diretos e depois as
reflexdes tedricas mais elaboradas
poderiam aparecer graficamente de
modo diferente. O livro mereceria um
tipo de disposigdo mais préximo dos
livros diddticos que dos convencio-
nais.

Recomendo-o muito para as pes-
soas que queiram fazer uma reflexdo
pessoal ou grupal sobre 0 nosso pro-
cesso de conhecimento. E um ponto
de partida e um passo primeiro e
fundamental para outros estudos.
Além disso, possui enorme carater
prético, no sentido de mudanga de
mentalidade, de maneira de pensar a
acdo. Consegue uma articulagao
muito feliz entre os diversos niveis
da vida. Excelente mapa para a festa
do conhecimento-vida, da verdade-
vida, da realidade-vida.

]J- B. Libanio




