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Vivendo nés hoje em um am-
biente que pensa dindmico-evo-
lucionisticamente e num tem-

po em que paleontélogos, bid-

logos e naturalistas se ocupam
sériamente com a origem da
vida e do homem em perspecti-
vas evolucionistas, a publica-
cao em verniculo das palavras
autorizadas de um tedlogo, co-
mo K. Rahner, sdbre a perspec-

tiva teologica do problema da .

hominac&o s6 pode ser bem re-
cebida.,

A presente obra & traducio
da parte teol6gica, escrita por
Rahner, do livro de OVERHA-
GE, Paul — RAHNER, Karl:
Das Problem der Hominisation,
Uber den Biologischen Ur-
sprung des Menschen (Quaes-
tiones Disputatae 12/13) Her-
der, Freiburg in Breisgau,
1961.

Lamentavelmente a tradu-
¢fo deixa muito a desejar. Ja o
tituWlo em portugués nio cor-
responde ao dado por Rahner:
“Die Hominisation als Theolo-
gische Frage”. Hominizacio e
Antropologia nio sdo a mesma
coisa. N&o se explica a omisséo
das piginas 13-15 do original
alemdo, nas quais Rahner in-
troduz propriamente as suas
reflexfes. Ndo ha duvida que
traduzir do aleméo é muito di-

ficil. Esta dificuldade, entre-
tanto, nio justifica que a tra-
duc¢éo venha a mudar ou trun-
car o sentido do texto original,
como acontece, para citar ape-
nas dois exemplos, nas seguin-
tes passagens;

“Eben darum aber ist Gott
nicht Moment am Ganzen und
im Ganzen der Wirklichkeit,
sondern die transzendente Be-
grindung des pluralen Ganzen.
Darum aber kann fiir eine blcs-
se Metaphysik Gott nicht unter
dem anderen und dazwischen
“vor-kommen”, seine Tatigkeit
ist nicht ein Moment an unse-
rer Erfahrung, sondern ist als
implizit mitbejahter Grund je-
der angetroffenen und bejah-
ten Wirklichkeit, als das Sein,
das Grund des Seienden ist,
immer nur durch das Endliche
vermitielt anwesend” (p. 58).

A  traducido portuguésa:
“Nem por isso, porém, é Deus
um momento num todo, no to-
do da realidade criada. Rle &,
sim, o fundamento transcen-
dental de um todo miltiplo.
Segundo a metafisica, nao po-
de Deus “vir-antes” de oufro
ser nem em meio a outros sé-
res. Sua atividade néo é um
momento em nossa existéncia.
Ela é o fundamento implicito e
afirmativo de t6da realidade
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existente e positiva, sendo
Deus o Ser, que & o fundamen-
to de todos os séres, presente
na criacdo mediante Sua parti-
cipagao no ser finito” (p. 61).

“Das endliche Erkennende,
das der Mensch ist, ist jenes
Seiende, das dadurch “bei sich
ist”, dass es bei einem einzel-
nen endlichen, ihm aposterio-
risch begegnenden, sich von
sich her zeigenden Seienden so
und dadurch ist, dass es auf
das Sein liberhaupt vorgreift.
Die Tranzendenz auf das Sein
tiberhaupt und darin auf das
absolute Sein (wie immer man,
was hier nicht thematisch ge-
macht werden kann, auch de-
ren gegenseitiges Verhéltnis
niher bestimmen mag) ist die
Bedingung der Méglichkeit der
wissenden Riickkehr zu sich
selbst und der gegenstéindli-
chen, unterscheidenden Vor-
stellung des erfahrenen Einzel-
gegenstandes und damit auch
der Einheit dieser beiden Mo-
mente. Das Worauthin dieser
Transzendenz (und das wird
fiir unsere Absicht entschei-
dend sein) darf nun nicht als
ein Gegenstand der Erkenntnis
unter anderen gedacht wer-
den” {(p. T1).

A tradugio portuguésa: “O
ser dotado de inteligénceia, que
é 0 homem, é um ser “auto-
conseiente”. Tédas as outras
realidades finitas posteriores a
éle e existentes a partir déle se
relacionam com o ser humano.
A transcendéncia do ser em
geral e, conseqilentemente, do
Ser absoluto (digamo-lo as-
sim, embora nio possamos
desenvolvé-lo tematicamente
aqui) é a condicfo de possibili-
dade da auto-consciéneia do es-
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pirito e da apreensao do objeto
do conhecimento. Por isso, a
transcendéncia realiza tam-
bém a unidade de ambos éstes
momentos. A condigio de su-
perioridade desta transcendén-
cla — e isto é decisivo para o
nosso ponto de vista — nos le-
va a nao trata-la apenas como
um gbjeto entre oqutros do co-
nhecimento” (p. 76).

Esta passagem, como tam-
bém a anterior, é “decisiva pa-
ra o ponto de vista”, para a in-
tencio de Rahner e, conse-

giientemente, para a compre-

ensédo do seu pensamento. A
tradugéo, falseardo radical-
mente o pensamento do autor,
como nos mostra a compara-
¢éo com o original, impossibili-
ta a0 leitor de captar o pensa-
mento, ja em si dificil, de

- Rahner.

Intencionalmente vfao sao
abordados na obra todos os as-
suntos relativos ao tema, co-
mo, por exemplo, o do monoge-
nismo, nem em profundidade
exaustiva todos os seus pris-
mas, como o filosdfico.

O trabalho divide-se em trés
partes.

I Parte. “A doutrina do Ma-
gistério Eclesiastico sbbre a
antropologia face aos dados
cientificos da Evolucédo”,

Rahner inicia o seu escrito
com a doutrina do Magistério
por dois motivos, Um é teold-
gico: a doutrina do Magistério
é sempre para um tedlogo ca-
tolico a fonte e norma proxima
de suas reflexfes e exposigdes
(cf. Ed. alema p. 14). Outro é
pratico: ao cientista catélico
nio interessam em primeire lu-
gar as explicactes particulares



de um tedlogo, mas o que ensi-
na o Magistério da Igreja (cf.
Ed. alemi p. 14).

De modo sucinto, claro ¢
preciso é exposto num primei-
ro sub-ponto o que o Magisté-
rio ensina sobre a relacdo en-
tre a doutrina revelada e o co-
nhecimento cientifico profano,
com suas implicacbes praticas
para um e mesmc homem: o
cientista cristéo (p. 9-14).

A seguir Rahner apresenta
aquela doutrina do Magistério
sdbre o homem que tem intima
conexdoc com a teoria cientifica
da evolucdo. Neste sub-ponto
encontram-se bem iluminados
e postos em evidéncia, também
em suas conseqiiéncias nem
sempre tomadas a sério, os as-
pectos essenciais da compreen-
580 cristd do homem, assim co-
mo o ensina o Magistério da
Igreja: a unidade do homem,
em sua origem, existéncia e
destino; a pluridimensionalida-
de do homem em sua constitui-
cdo: espirito e matéria; a irre-
dutibilidade do espirito, em sua
origem e existéncia, & matéria;
a relacao do homem, em virtu-
de de sua corporeidade, com a
totalidade do mundo material.

Finalmente é exposta mais
longamente a posicdo do Ma-
gistério face ao evolucionismo:
dentro de certos limites, pode-
se aceitar o evolucionismo.

II Parte. “Os ensinamentos
das fontes da revelacdo sGbre
as origens do homem”.

Nesta segunda parte Rahner
procura, ir até as fontes da Re-
velagdo para descobrir o .que
levou o Magistério a esta libe-
ragéo e para perguntar-lhes o

-

gue ensinam sbbre o0 homem e
sua crigem.

O autor entra assim num
campo que nao lhe é préprio, o
exegético. Por isso mesmo cau-
sou repercussio negativa en-
tre exegetas o ter denominado
o género liter4rio dos primeiros
capitulos do Génesis de “Etio-
logia historica” cf. LOHFINK,
N.: Gen 2 {. als “geschichtliche
Athiologie”, em Scholastik 38
(1983) 321-334.

Cf. também ALONSO-SCHO-
KEL, L.: Motivos Sapienciales
y de alianza en Gen 2-3. Bibl
43 (1962) 295-316. )

Mas os demais dados refe-
rentes & revelacfo imediata dos
primeiros capitulos, 4 necessa-
ria distincdo entre contetdo
revelado e forma de apresentar

-éste conteudo, e a conseqiiente

indicacdo dos dados essenciais
da mensagem salvifica contida
nos primeiros capitulos do Gé-
nesis sdo comumente admiti-
dos. Nao pertence ao conteudo
da mensagem salvifica a des-
cri¢cdo do modo concreto da ori-
gem do homem.

Estas conquistas fundamen-
tais da exegese moderna sio
um passo decisivo nfo para um
“econcordismo” ou “harmoni-
zagdo forcada” entre revela-
cdo e ciéncia profana, mas
uma auténtica aproximacio de
ambas.

III Parte. “Questdes teologi-
co-filosdiicas”.

Rahner procura nesta parte
iluminar com reflexées teologl-
co-filoséficas problemas inti-
mamente conexos com o evolu-
cionismo: “espirito e matéria”,
“a problemética filoséfica da
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idéia do devir”, “a criacdo da
alma espiritual”.

A penetracao, o aprofunda-
mento e a iluminagio esclare
cedora dos mencionados pro-
blemas mostram como hao ha
incompatibilidade em admitir
o evolucionismo e permanecer
fiel ao ensinamento do Magisté-
rio da Igreja sObre o homem e
sua origem, exposto na primei-
ra parte. A contribuicdo de
Rahner nestes pontos, princi-
palmente na elaboragfio de uma
concepcdo correta do devir e,
conseqiientemente, do agir di-
vino, propicia ao leitor uma
purificagdo da imagem que éle
se faz de Deus e de Seu agir.

Finalmente, quase diria a
modo de conclusio, Rahner
reassume e amplia o contetdo
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da mehsagem biblica sbbre a
origem e o estado primitivo do
homem relacionando-o eom os
dados das ciéncias naturais. E
assim pode coneluir que nem a
partir de uma nem de outra
fonte pode-se chegar a descre-
ver como se realizou de fato a
origem do homem, e que tam-
bém as afirmacdes das cién-
cias naturais e da Biblia nio se
contradizem mutuamente.

A pequena brochura, tocan-
do problemas candentes da
atualidade, pode ser de grande
utilidade para quem quiser
uma informagfo ou mesmo
orientagéo teologica precisa ¢
segura sébre os mesntos.

Claudio L. Bins, 8. J.



COX, HARVEY: A Cidade do Homem (A Secularizacio e a Ur-
banizacio na Perspectiva teolégica). Trad. de
Jovelino P. Ramos e Myra Ramos. Editéra Paz
e Terra, Rio de Janeiro, 1968, cm 14x21, 304 pp.

O subtitule do livro indica claramente qual foi a intencéo
do autor ao escrever éste ensaio. O inspirador, por outra parte,
parece ter sido, como para tantos outros autores de temas afins,
Dietrich Bonhoeffer com a sua idéia do “Cristianismo sem re-
ligiéio”.

As diversas partes em que o livro se divide sdo muifo desi-
guais. Talvez a de maior valor é a primeira, onde COX descreve
o aparecimento da cidade secular. Mas, o que é secularizacao?
Segundo o nosso autor, ela “implica um processo histérico, qua-
se que certamente irreversivel, no qual a sociedade e a cultura
séo lbertadas da tutela e do contréle religiosoc e das concepcdes
metafisicas rigidas do mundo”. N&o fica, porém, nada claro,
pelo menos para mim, o que entende COX por contrdle religioso
e concepcdes metafisicas. Nem aparece, por nenhuma parte, a
prova da irreversibilidade do processo de secularizacio. TOda a
sua argumentacdo estd baseada num processo historico, onde
nem todos serdao capazes de reconhecer ésses elementfos secula-
rizadores. A seculariza¢fo — afirma COX — ‘‘surge, em larga
medida, da influéncia formativa da fé biblica sébre o mundo”.
Trés elementos teriam contribuido fundamentalmente para a
secularizacfc: A CriacAo como desencantamento da Natureza,
0 Bxodo como dessacralizacio da Politica e o Pacto do Sinai co-
mo a desconsagracéo dos Valores. Examinando pormenorizada-
mente o desenvelvimento que o nosso autor faz désses elemen-
tos, a impressdo que se leva é gque, para €le, libertagdo do reli-
gioso deveria significar libertacio de uma concepcio magica,
politeista, materialista no fundo, da natureza. Mas, é sé isso?
Receio que nfo. A insisténcia com que éle fala da rejeicdio das
concepcoes metafisicas, a incapacidade que manifesta para des-
crever o que entende por Deus (para COX, Deus ndo é, mas sim-
plesmente se manifesta), a auséncia total de referéncias a uma
vida futura, o modo de descrever a acéo da Igreja no mundo,
tudo isso estd indicando que ésse elemento religioso, do qual o
homem deve ser libertado, inclui também o recurso confiante
a Deus na oragio, o reconhecimento do seu dominio sébre o mun-
do, a esperanca numa vida futura, o culto institucionalizado e
qualquer tipo de sacerdécio hierdrquico.
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As caracteristicas da cidade moderna (e, portanto, secular),
segundo COX, sfo fundamentalmente o anonimato e a mobi-
lidade. De fato, na anélise que faz déstes dois pontos, o nosso
autor se mostra penetrante e profundo conhecedor da sociedade
atual. Porém, a valorizagio que faz désses elementos nac pode
ser aceita pura e simplesmente. Nao resta duvida gque o ano-
nimato e a mobilidade s80 processos liberatérios para um certo
tipo de pessoas, fugitivas de um tipo jA caduco de sociedade.
Mas que &sse anonimate e essa mobilidade representam sempre
valdres positivos é algo que deveria provar-se mais pormenori-
zadamente. As eriticas de Rilke, de Ortega y Gasset ou de Kafka
contra a urbanizacdo nfo podem ser rejeitadas, sem mais, como
fruto de um romantismo ou de um retrogradismo ultrapassados.
Mas, por outra parte, é indubitavel que &sse anonimato e essa
mobilidade existem e que nos apresentam .sérios problemas na
organizacfio e realizacio do nosso apostolado.

Além dessas duas caracteristicas, COX reconhece na cidade
secular duas peculiaridades do seu estilo: o pragmatismo e a
profanidade. “Por pragmatismo gueremos dizer o interésse do
homem secular pela questac “Vai funcionar?”. “Por profanidade
nos referimos ao horizonte completamente terrestre do homem
secular, 3 desaparicdo de qualquer realidade supramundana a
definir a sua vida”. Neste sentido, o homem secular, segundo
0 nosso autor, ndo € um sacrilego, mas é um a-religioso.
Ora, achar isto plenamente positivo e até pretender funda-lo na
tradicao biblica me parece uma prova, a mais, da rejeicéo pelo
menos pratica, que COX faz, da vida ultraterrena. Pretender,
por oufra parte, gue todos os elementes metafisicos da concep-
cao de Deus provém da filosofia grega e gue, na Biblia, nada
ha que lembre os conceitos da ontologia, é negar a evidéncia.
Esta atitude pode encontrar uma explicacfo no fato de COX ser
protestante e. conseqlientemente, rejeitar a canonicidade do Li-
vro da Sabedoria, que &, sem ddvida, o elo de unifo entre a Bi-
blia e a filosofia grega. ‘

Como preva de que o secularismo é um fendmeno universal,
COX apresenta quatro exémplos, simbolizados em quatro cida-
des de paises completamente diferentes: Nova Delhi, na India;
Roma, na BEuropa Ocidental; Praga, na Europa Oriental; Boston,
nos Estados Unides. E aqul aparece de novo ¢ que j4 temos assi-
nalado: a apresentacic dos fatos é fascinante; a sua interpre-
tacao é discutivel. Seri realmente um bem que ‘“‘a fé cristd, ao
invés de fornecer o ethos dominante, possa se apresentar como
uma das op¢oes, dentro de uma cultura genuinamente plura-
lista?” .

A segundsa parte do livro estd dedicada & funcdo da Igreja
na Cidade secular. De novo, aparece aqui a idéia da imanéncia
ao mundo de toda a realidade eclesial. Essa agdo é definida por
quatro funcodes: kerigmatica, diaconal, koinoniaca e exorcizadora.
O que significam elas para COX? Kerigma, antincio da boa nova
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da libertacdo, seria o antncio do triunfo de Jesus sdbre as po-
testades déste mundo. Mas o nosso autor deixa bem claro que
essas potestades ndo tém que ver nada com qualquer tipo de
demonologia: sdo simplesmente as fér¢as da natureza, as quais
0 homem secular nio estd mais escravizado, néo as adora co-
mo o homem tribal. Mas, serd que a libertagé,o que Cristo veio
~anunciar néo é mais do que isso? Sobre a ressurreicio dos mor-
tos, é claro, COX néo diz uma palavra.

A diaconia, que éle interpreta como cura e nio como sim-
ples servico, tem também uma dimensio exclusivamente ter-
rena. A func@o da Igreja, neste sentido, seria apenas curar as
fraturas urbanas, restaurar a integridade da cidade secular,
preencher as valetas abertas entre os homens de diversa raca
ocu de diversa condicio social. O ponto final ndo parece que
seja uma irmandade em Cristo, uma caridade, tal como vinha
sendo entendida até agora, mas, simplesmente, que as pessoas
“tém de ser chamadas a assumir responsabilidades. néc sdmen-
te em favor de si mesmas, mas também em favor da metropole
de que sdo parte”. Como se vé&, algo que nio ultrapassa. em
nenhum momento, a dimensfo déste mundo.

A intramundanidade do Reino de Deus, para COX, aparece
de igual modo na desericdo da func&c koinoniaca. De actrdo
com éle, a Igreja ndo é uma comunidade escatologica, no sen-
tido de anunciar uma vida futura, eterna; mas s6 enquanto
anuncia & cidade secular e a torna visivel. Os sinais das funcdes
da Igreja, como diz COX. seguindo a Ebeling, “séo a abolicio
dos limites religiosos e de culto — e das concepcbes sbbre o
mundo que os acompanham”. B claro que para um protestante
radical, como o nosso autor, a permanéncia do sacrificio de
Cristo, e do culto por Rle estabelecido, ndo tem importdneia.

A quarta funcdo da Igreia na cidade secular seria o exor-
cismo. Mas. reieitando. como rejeita expressamente, a existén-
cia de anios e demdnios. COX entende essa funcéo num sentido
puramente simbélico: “Os homens tém de ser chamadoes do fas-
cinio por outros mundos — astrolégicos, metafisicos ou religio-
s0s — e conclamados a enfrentar questes concretas déste em
que vivemos, o qual é o finico lugar em que o verdadeiro Deus
pode ser enconfrado”,

Essa funcdo de exorcizar é a mais importante para COX,
e para ela convergiriam todas as outras. Por isso, dedica a éste
tema t&da a terceira parte do seu livro, onde desenvolve, de
modo particular. os temas do trabalho e do lazer, do sexo, e da
Universidade, sempre na perspectiva completamente intramun-
dana, a que i temos advertido anteriormente. Porém, as ané-
lises sociologicas que faz déstes trés pontos sfo francamente
interessantes, e muitos dos seus elementos aproveitiveis.

A 0ltima parte do livro estd dedicada a Deus na cidade
secular. Ninguém ignora as dificuldades que a palavra Deus
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pode encontrar no mundo moderno, por causa da sua unifo
com um conceito falso de religifo, ou com representacgdes exces-
sivamente antropomoérficas. Mas COX n&o para ai. Neste ca-
pitulo, rejeita de ndvo, as concepgdes metafisicas, a idéia do Bem
supremo, o culto, a oracio. Ao fecharmos o livro, surge com
férga a pergunta: Serd mesmo que COX nio acredita numa
vida futura?

Jesus Hortal, §. J.
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