RECENSOES / BOOK REVIEWS

BEGUERIE, Philippe; BEZANCON, Jean-Noél: A missa de Paulo VI: retorno
ao coragao da Tradigao. Tradugao Paula Silvia Rodrigues Coelho da Silva.
— Sao Paulo: Paulus, 2016. 15 x 10 cm. 101 pp. ISBN 978-85-349-4388-8.

Trata-se de um pequeno grande livro que permite a todos os membros do
povo sacerdotal que é a Igreja, apropriar-se e saborear o grande dom de
Deus que foi a reforma litargica desejada pelo Vaticano II e levada a efeito
sob o pontificado de Paulo VI. Os AA. mesmos declaram no preambulo
da obra que tentarao “salientar a origem, os objetivos, o conteudo e os
desafios” da reforma (p. 8).

O titulo “Missa de Paulo VI” é sugestivo. E comum falar-se da “Missa de
Pio V” para designar a forma de celebrar a eucaristia na Igreja Romana
unificada por desejo do Concilio de Trento e levada a efeito pelo papa
dominicano, mas se esquece de homenagear Paulo VI por sua obra ao
efetivar a reforma litargica ordenada pelo Concilio Vaticano II. Também o
subtitulo € significativo: “retorno ao coragao da Tradigao”. Primeiramen-
te, a palavra “Tradicao” é grafada com maitsculas para distinguir das
“tradigdes” com minutscula que nado raro deturpam a Tradigao. De fato, o
missal de Pio V nada mais foi que a edi¢ao do missal da Curia Romana
usado na Idade Média tardia, enquanto o de Paulo VI é o resultado de
estudos profundos sobre a forma original da celebracao eucaristica da
Igreja Romana, anterior a contaminacao com influéncias exogenas de ori-
gem galica e germanica. Nesse sentido, a Missa de Paulo VI estd muito
mais de acordo com a Tradi¢do que a de Pio V. Dai a expressao “retorno
ao coracdo da Tradigao”.

O livro se divide em quatro partes. Na primeira sobre a missa hoje (p.
13-32), depois de uma brevissima histdria da missa, os AA. apresentam
um “pequeno vocabuldrio” que explica doze termos, tais como anéafora,
anamnese, canon, epiclese, memorial... Por fim sao acentuadas as “novi-
dades” a partir da carta de uma senhora que havia 48 anos nao punha
0s pés na igreja e teve a oportunidade de participar de uma celebracao
segundo o Missal de Paulo VI. Ela conclui sua carta com as palavras:
“Tive verdadeiramente a impressao de que era ‘minha’ missa, e também de
todas as pessoas que estavam 14, ndo apenas a missa do padre...” (p. 28).

A segunda parte explicita as fontes da renovagao da missa (p. 33-56): a
Constituicao do Vaticano II sobre a liturgia, o movimento litirgico, a volta
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as fontes, com a redescoberta de que Cristo é o centro teoldgico da cele-
bragao, a redescoberta das raizes judaicas da liturgia crista, a abolicao das
divisOes e segregacoes, que levaram a que a liturgia fosse compreendida
e vivida como coisa do clero ou dos monges, sendo os demais cristaos
meros assistentes de um espetaculo.

A terceira parte descreve brevemente — como tudo no livro — o ritual res-
taurado (p. 57-76), resumido nos dois grandes focos: a liturgia da Palavra
e a oragao eucaristica. A liturgia da Palavra € belamente esclarecida com
uma citagao do tedlogo luterano Dietrich Bonhoeffer, martir do nazismo.
Ele escreve: “Na Palavra anunciada, Cristo entra, segundo a promessa, em
sua comunidade que o espera, o invoca e suplica na liturgia. Na Palavra
proclamada, Cristo é vivo como Palavra do Pai; da Escritura, ela nos vem
pelo Espirito Santo... Ela é a Palavra de Deus, gracas a qual o mundo
vive. Palavra que cria, aceita e reconcilia” (citagao na p. 62). O texto de
Bonhoeffer ¢ um belo comentario avant la lettre da Constituicao da Liturgia
n® 7 sobre a presenca de Cristo ao proclamar-se a Palavra na liturgia. Da
Palavra proclamada nasce a eucaristia (cf. 62).

O trecho que apresenta a oragao eucaristica em seu dinamismo e em seus
componentes €, sem duvida, o coragao deste livrinho. Os AA. sao muito
felizes ao destacar a dimensao de memorial e a acdo do Espirito Santo,
fonte do memorial, “como é fonte de toda oracao” e “fonte de nossa coesao,
de nossa solidariedade” (76), de forma que, na celebragao eucaristica, € o
Corpo de Cristo inteiro que se oferece a Deus Pai. Assim descobrimos que
Deus é fonte de nosso louvor e o que superficialmente parece ser oferenda
nossa €, na realidade, dom de Deus. “A eucaristia é, para nos, o presente
da ressurreicao, nos dois sentidos da palavra presente: torna-a atual para
nos e com ela nos presenteia” (70).

Na quarta parte os AA. apresentam quatro desafios provenientes da reforma
litargica (p. 77-98). O primeiro desafio € descobrir que o Espirito Santo é “o
ator principal de nossas celebragoes” (p. 79). Isso significa que, pela agao
do Espirito Santo, “todos nds, cristaos, em estreita comunhao uns com os
outros e sob a presidéncia do sacerdote que realiza seu ministério, somos
concelebrantes da tnica liturgia, que € aquela de Jesus ressuscitado” (p. 82).

O segundo desafio € aprender da liturgia a verdadeira dindmica da ora-
¢do cristd que se distingue da oracao de qualquer outra religido, pois se
dirige ao Pai pelo Filho no Espirito Santo. Este desafio poderia ser apro-
fundado com a leitura do livro de Jon SosriNo, La oracion de Jestis y del
cristiano. Bogota: Paulinas, 1979 e das paginas 207-211 de seu livro Jesus,
o libertador. Tomo I: A historia de Jesus de Nazaré. Sao Paulo: Vozes, 1994.
Também o recenseador explicita essa tematica em seu livro Nas fontes da
vida cristd: para uma teologia do batismo-crisma. 3.ed. Sao Paulo: Loyola,
2012, paginas 130-134.

446|  perspect. Teol., Belo Horizonte, v. 49, n. 2, p. 445-462, Mai./Ago. 2017



O terceiro desafio é conservar a tensao e unidade entre ceia e sacrificio:
“... quando se dissocia, na compreensao da missa, refeicao e sacrificio,
confronta-se uma concepcao paga de refeicao, ato profano de comer, com
uma concepg¢ao, também paga, do sacrificio como imolacao sangrenta” (92).
Para a tradicao judaica e crista, a refeicao € sempre um ato religioso que
se inicia bendizendo o Senhor que nos da o alimento. E o essencial do
sacrificio é a oferta que expressa o reconhecimento humano pelos dons de
Deus. “Esse verdadeiro sacrificio nao se limita a refeicao fraterna: ele se
consuma, depois de Cristo, no dom de si” (p. 94). E os AA. concluem sua
reflexao, citando J. Ratzinger: “Podemos dizer que s6 celebra realmente a
eucaristia aquele que a realiza no servi¢o divino de todos os dias que ¢
o amor fraterno” (citagao do livro O novo povo de Deus).

O quarto desafio é a dimensao ecuménica da reforma litargica. Diante
do escandalo que significa o fato de a eucaristia, o sacramento da uni-
dade, ser o que mais divide as Igrejas cristds, os AA. se perguntam se
nao se deveria inverter a pratica atual: a divisao nos impede de celebrar
a eucaristia juntos; por que a hospitalidade eucaristica ndo poderia ser
justamente um caminho para a unidade? Depois desta pergunta, os AA.
mostram claramente que sua opgao vai nesta direcao, o que — na opiniao
do recenseador — é muito problematico.

Na conclusao (99-101), os AA. recordam que se celebra a missa “para
honra e gloria de seu nome e para o nosso bem e de toda a santa Igreja”
(os AA. usam o texto da tradugao francesa do missal: “para a gloria de
Deus e a salvacao do mundo”).

Com esta ultima observagao ja estamos num aspecto da critica a ser feita
a tradugao — em geral bastante boa: por que nao citar os textos litargi-
cos em sua tradugao oficial brasileira, com que os leitores devem estar
familiarizados? Parece que a tradutora nunca vai a missa, para perceber
expressoes correntes da liturgia, como, por exemplo, a resposta do didlogo
invitatorio da oragdo eucaristica que em portugués soa “é nosso dever e
nossa salvagao” e assim se distancia do original latino (dignum et iustum est)
e da traducao oficial francesa (“é justo e necessario”) (31). Assim também
“Irmaos, oremos” (99) em vez de “Orai, irmaos”. Ou a p. 66 a citagao da
epiclese sobre as oferendas da oracao eucaristica IV diferente da traducao
oficial brasileira. A regra geral seguida pela tradutora ¢ dar preferéncia a
traducao do texto liturgico em francés vertido ao portugués, embora haja
também excec¢des, como a citagdo da doxologia final das oragdes eucaris-
ticas (86). Ja com relacao aos textos biblicos, a tradutora se escravizou a
tradugao da Biblia de Jerusalém (cf. 48, nota 1) e, com isso, é obrigada a
acrescentar varias notas de rodapé, ja que o comentdrio do texto se baseia
em outra tradugao francesa (cf. 49, n. 2 e 3; 50, n. 4; 59, n. 1).

A regra que o recenseador propde como mais adequada € citar os textos
litirgicos sempre na traducdo brasileira oficial, mas ela tem suas exce-
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¢oes. Assim no caso da exclamagao “Como é grande a luz”, usada para
desencadear a aclamacao anamnética da assembleia no missal franceés,
quando se deseja determinada resposta. Neste caso, a tradutora tem razao
em manter o francés com nota trazendo a expressao usada no Brasil (66,
n. 1), porque os AA. a seguir refletirao sobre a palavra “luz” que neste
contexto nao aparece no nosso missal.

Seria bom recordar aos tradutores das editoras catdlicas em geral, aquilo
que Tomas de Aquino escreveu no proémio de sua obra Contra errores
Graecorum (ed. Verardo, n® 1030): “O bom tradutor, esforcando-se por
ser fiel ao sentido do texto que traduz, devera, sobretudo, adaptar seu
estilo ao génio da lingua em que se exprime” (...ad officium boni translato-
ris pertinet ut [...] servet sententiam, mutet autem modum loquendi secundum
proprietatem linguae in quam transfert). Poderiamos dar alguns exemplos
que poderiam ter sido seguidos nesta tradugao: O canto litargico de L.
Deiss, citado a p. 7, foi traduzido ao portugués e ¢ usado em nossas
comunidades, mas ndo na traducgao literal que a tradutora fez. Caberia
citd-lo como o cantamos no Brasil (“Povo de reis, assembleia santa, povo
sacerdotal, povo de Deus, bendize o teu Senhor”). Nao seria traicao ao
original, mas antes fidelidade ao sentido do que os AA. queriam dizer. —
Da mesma forma, a p. 69, os AA., escrevendo em francés, informam que o
vocabulo “memorial” € a tradugao francesa da palavra grega “anamnese”.
Uma tradugao que seguisse o principio de Tomas de Aquino lembrado
acima exigira que se dissesse que “memorial” é a tradugao portuguesa
de “anamnese”. — Na p. 71, quando os AA. se referem a dois cantos de
lingua francesa, nao caberia traduzi-los, mas mencionar cantos brasileiros
que as vezes se cantam nesse momento da missa e correspondem ao caso
criticado pelos AA., como seriam “Bendito e louvado seja...” e “O anjos
celestes...”. — Semelhantemente se diga das tradugoes francesas da Biblia
citadas a p. 40. Para o Brasil nao significa nada mencionar as tradugoes
de Crampon, Liénard, Osty-Trinquet etc. Mas se poderia falar da Biblia da
Ave Maria, da Editora Vozes etc. — A designacao do calice na ultima ceia
também leva ao mesmo problema. O francés usa a palavra “coupe” e nao
a também possivel palavra “calice”, mas em portugués nunca se dira que
Jesus tomou a taca de vinho na instituicao da eucaristia; dir-se-a o calice.

A manutencao de algumas palavras em francés por vezes nao tem razao.
E o caso de Tréves, nome francés para a cidade alema de Trier (41). Ou
o termo “o bom Deus” (de “le Bon Dieu”), a maneira habitual de desig-
nar Deus na linguagem religiosa da Franga, mas que soa absolutamente
estranho em portugués (45).

As vezes ocorrem descuidos ou erros de traducio. A p. 16, lemos: “em torno
... dos padres (de presbuteros, o antigo)”. A proposito poderia observar-se:
1) seria melhor, em vez de ter traduzido “prétres” por “padres”, ter falado
em “presbiteros”; 2) a transliteracao presbuteros tem sentido para a maneira
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de o leitor francés ler o “u”, para nos deveria ter sido transliterado como
presbyteros; 3) traduzir aqui “l’ancien” por “o antigo” ¢ um imenso vacilo,
pois deveria ter sido traduzido por “o anciao”. - Aimé Georges Martimort,
grande liturgista francés, figura importante no ambito da reforma liturgica,
nao era religioso, mas conego (42). Certamente a tradutora nao sabia o
que fazer com a palavra “chanoine”. — A p. 94, na linha 11, falta uma crase:
deveria ser “a distancia”. — E facil confundir a palavra francesa “depuis”
que significa “desde” com a palavra portuguesa “depois”. A tradutora
fez essa confusao a p. 97, onde os AA. querem referir-se a uma “reforma
empreendida desde hi algumas décadas” e nao “depois de algumas décadas”.

A bibliografia a que os AA. se referem em nota de rodapé deveria servir
para que o leitor interessado fosse atrds das informacgoes contidas nas
obras citadas para aprofundar as questdes abordadas. Isso significa que,
na medida em que existem tradugoes brasileiras, se deveria citar as obras
segundo a tradugdo. Ora, o importante Documento de Lima, do Conselho
Mundial de Igrejas (90, n. 3), existe obviamente em portugués (CONSELHO
MunbiaL DE IGrejas; ComissAo pE FE £ ConstiTuicAo. Batismo - Eucaristia
— Ministério: convergéncia da fé. Rio de Janeiro: Tempo e Presencga, 1983).
— A “Apresentacao geral do Missal Romano” esta em qualquer edigao
desse missal; ndao seria preciso referir uma obra em francés (30, n. 2). - A
obra de Francgois-Xavier DURRWELL sobre o mistério pascal (45, n. 6) foi
publicada em portugués (A ressurreigio de Jesus: mistério de salvacao. Sao
Paulo: Herder, 1969). — Igualmente a obra magna de Josef-Andreas Junc-
MANN (87, n. 1) foi numa época relativamente recente felizmente publicada
em portugueés (Missarum sollemnia: origens, liturgia, historia e teologia da
missa romana. 22 ed. Sao Paulo: Paulus, 2010). — Também o livro O novo
Povo de Deus (Sao Paulo: Paulinas, 1974), de Joseph RaTzINGER (94, n. 3),

O leitor poderia perguntar-se: por que uma recensao tao longa para uma
obra tao breve? Por duas razodes: 1) a primeira parte da recensao, sobre o
conteudo, quer incentivar o estudo e aprofundamento da reforma littrgica,
quando nao falta quem queira voltar a forma anterior sob o pretexto de
uma “reforma da reforma” que, na realidade, é a revogacao da reforma;
2) a segunda parte da recensao, de carater formal, é infelizmente uma ne-
cessidade constante nas tradugoes brasileiras de obras teologicas: recordar
alguns principios de uma traduc¢do nao s6 boa, mas inteligente.

De resto, reitero a importancia de divulgar este livrinho pela grande atu-
alidade e importancia. Foi uma feliz iniciativa da Editora Paulus fazé-lo
acessivel ao leitor brasileiro.

Francisco Taborda S|

Perspect. Teol., Belo Horizonte, v. 49, n. 2, p. 445-462, Mai./Ago. 2017 449



AQUINO JUNIOR, Francisco de. O cardter prixico-social da teologia: topi-
cos fundamentais de epistemologia teologica. Col. Theologica. Sao Paulo:
Loyola, 2017. 136pp. ISBN 978-85-15-04439-9.

Francisco de Aquino Junior € presbitero da Diocese de Limoeiro do Norte
(CE), doutor em teologia pela Westfilische Wilhelms-Universitat Miinster
(Alemanha) e professor de teologia na Faculdade Catdlica de Fortaleza
(CE) e na Universidade de Pernambuco (UNICAP).

A presente obra retine seis artigos do A. que tratam da problematica em
torno a epistemologia da teologia, método teoldgico e dimensao praxico-
-social como constitutiva da atividade teologica. Propoe-se apresentar uma
epistemologia fundamental da teologia que, como fundamental, nao deve
ser confundida com um método teologico determinado. Essa epistemologia
fundamental antecede ao método propriamente dito, tal como o alicerce na
construcao de uma casa. Nesse sentido, o A. fala de um “método teoldgico
fundamental” porque nao trata dos passos, momentos e procedimentos
no processo de elaboragao de uma teoria teoldgica (coisa que caberia ao
método teoldgico propriamente dito), mas antes trata do problema de
fundo (ou de fundamento)do conhecimento teoldgico como tal (p. 15). O
referencial tedrico dessa epistemologia teoldgica o A. encontra na filosofia
de Xavier Zubiri e de Ignacio Ellacuria.

O ponto de partida para se falar de um “método teoldgico fundamental”
nao pode, contudo, prescindir totalmente de um método teoldgico concre-
to. Por isso, o A. toma e apresenta o “método” empregado pelo Concilio
Vaticano II (cap. 1). Embora desenvolver, formular e propor um método
teoldgico como tal nao fosse tarefa queo Concilio se propunha, certamente
ha de ser possivel encontrar um “método teoldgico conciliar” e esbogar
suas orientagOes, tracos e elementos fundamentais (p. 19). Assim, a par-
tir de alguns textos conciliares (OT, PO, DV, GS, SC, UR, CD, AD), o A.
apresenta sistematicamente um esbo¢o do método teoldgico ai empregado,
indicando em seguida tanto sua novidade quanto seus limites. Esse esbog¢o
do método conciliar revela que o mesmo € constituido e dinamizado por
um duplo momento: um momento mais positivo-dogmatico, caracterizado
pela escuta atenta, voltado a Tradicao e as fontes; e um momento mais
reflexivo, explicativo e pastoral, que revela o esfor¢o de atualizacdao da Boa
Nova crista (p. 24). Pela comparagao com a teologia pré-conciliar (neoesco-
lastica), o A. realca como novidade, nos marcos fundamentais do método,
a atencao dada a histdria da salvacao (sua centralidade), a consideragao
do conjunto das fontes da revelagao e o carater pastoral (expresso por Joao
XXIII por ocasiao da abertura do Concilio). Os limites da teologia conciliar
e do seu método teoldgico se encontram, por sua vez, no contexto do pro-
prio Concilio (seu lugar social), que, desde uma perspectiva marcadamente
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europeia, nao toma os outros diferentes lugares sociais em nosso mundo,
e se dirige, deste modo, a um “todos”universal e, consequentemente, um
tanto vago. Sem negar a importancia do Concilio, € preciso dizer com o A.
que a universalidade da teoria (da mensagem) nao finca raizes na praxis
da vida dos cristaos do mesmo modo em todos os lugares sociais.

O primeiro pressuposto epistemolodgico fundamental do fazer teoldgico é
o “assunto” da teologia crista, e este é o reinado de Deus (cap. 2). Segundo
o A, as dificuldades para determinar o assunto da teologia ja se iniciam
pela ambiguidade e equivocidade do prdprio vocabulo “teologia”, pelo
modo de nosso acesso a Deus transcendente e a Jesus de Nazaré e, nao
por ultimo, pelo carater complexo e conflitivo da determinacao dos sinais
atuais da presenca e atuagao de Deus na nossa historia (sinais dos tempos).
Buscando uma formulagdao adequada para o assunto da teologia crista
escreve: “ela (a teologia crista) trata de Deus enquanto e na medida em
que se faz presente e atua na histdria, tal como se deu na praxis de Jesus
de Nazaré, a quem a comunidade crista confessa como o Cristo” (p. 38).
Assim, a praxis de Jesus é o lugar e o critério mais adequado para deter-
minar e formular o assunto da teologia: o reinado de Deus que irrompe
nessa praxis de Jesus. Com efeito, o reinado de Deus constitui “o resumo
de toda pregacao de Jesus”, é a realidade e o conceito mais centrais e
fundamentais na vida de Jesus, € “a causa de Jesus” (p. 40). Em sintese:
o assunto da pregacao e da praxis de Jesus Cristo deve ser o assunto da
teologia crista. Deste modo, o seu o ponto de partida nao se encontranos
enunciados dogmaticos, mas na prdpria agao amorosa e compassiva de
Deus que se manifestou na praxis de Jesus de Nazaré.

A problematica do carater prixico da teologia é o tema seguinte (cap. 3).
Nao se trata aqui de tomar a praxis como objeto da teologia, nem como
sua finalidade, menos ainda como conjunto das atividades pastorais da
comunidade eclesial (“teologia pastoral”), mas sim de toma-la como mo-
mento constitutivo e determinante do conhecimento teologico como tal (p.
53). No centro deste capitulo estd o processo de conhecimento teoldgico
situado no horizonte da problematica teoria x praxis. E para mostrar o
carater praxico da teologia € preciso mostrar que a praxis € constitutiva
do conhecimento em geral e, por isso, também do conhecimento teologico,
e que o tipo de vinculo que se estabelece entre teoria e praxis nao é o de
mera relagdo ou justa posi¢ao, mas antes € interno, € constitutivo dessas
dimensoes. Consequentemente, uma das dimensdes simplesmente nao
existe sem a outra: ndo hd praxis que nao seja, de alguma forma e em certa
medida, inteligente. A praxis tem como uma de suas notas fundamentais a
teoria, e esta € um momento da praxis (p. 56). O carater praxico da teolo-
gia tem a ver com a realidade a ser inteligida por ela: o reinado de Deus
como praxis e como determinante do acesso intelectivo e, por isso mesmo,
do fazer teoldgico enquanto atividade intelectiva (p. 68). Na medida em
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que a inteleccao tem origem e finalidade praxicas, e dado que nao existe
praxis desinteressada, a teologia nao esta livre de interesses. A razao disso
€ que ela estd condicionada e ¢ dinamizada pela realizagao do reinado
de Deus (p. 70-71). Esse carater praxico ¢ o que permite a verificagao e
historizagao da teologia, ou seja, a teoria teologica deve ser verificavel na
praxis teologal tornando-se, assim, e somente assim, relevante para uma
situagao historica determinada.

O carater propriamente social da teologia € o tema central do capitulo seguinte
(4). Mais uma vez nao se trata de questoes sociais: moral social, teologia moral
social, teologia social, nem da doutrina ou ensino social da Igreja, nem de
algo especifico da Teologia da Libertacao, mas diz respeito a toda e qualquer
teologia por ser ela constitutivamente social. O A. parte da dimensao social
da vida humana como tal e ai situa e desenvolve a discussao entre uma
postura individualista e uma objetivista do social (a relagao entre individuo
e sociedade) para concluir que o social nem € algo meramente decorrente de
um pacto ou contrato entre individuos, nem tampouco algo que paira sobre
os individuos, ja que concretamente nao existe um individuo natural prévio
a qualquer nexo ou vinculo social, como também nao existe uma realidade
social anterior a cada individuo (p. 78). Os seres humanos sao essencial e
constitutivamente sociais. Eles estao vinculados uns aos outros quer genética
(biologicamente, pessoalmente) quer humanamente: con-vivendo, formando
sociedade (impessoalmente, enquanto cumprem ai determinada funcao social).
Se o social é dimensao constitutiva da vida humana (mensurando-a, portanto,
em sua totalidade), e se a inteleccao € um dos momentos da vida humana,
segue-se que esta sera necessariamente social (82). Mesmo aquelas realidades
que nao sao estritamente sociais (mundo natural, vegetal, fenomenos naturais,
Deus, etc.) so sao apreendidas intelectualmente por estarem inseridas na vida
humana e terem ai algum significado (p. 83-84). Embora seja claro que a
teologia nao se reduz ao carater social, este ndo deixa de ser uma dimensao
intrinseca a teologia (p. 95).

Afirmar e explicitar o carater social da teologia é fundamental, mas ainda
ndo é suficiente. E preciso determinar, teérica e teologicamente, qual seja o
seu lugar social (cap. 5). A expressao “lugar social” é equivoca, polissémica
e analogica. Pode designar um espaco fisico-geografico (determinado so-
cialmente, como a América Latina, por exemplo), uma posicao ou situagao
social (pobre, rico, indio, africano), um ponto de vista intelectivo (“todo
ponto de vista € a vista a partir de um ponto” — p. 101). Uma mesma
realidade pode ser vista sob varios pontos de vista. Contudo, é inegavel
que o lugar onde se esta condiciona tanto a agdo quanto a inteleccao das
coisas e acontecimentos. Sendo assim, a determina¢ao, a manutencao ou
a transformacao de um lugar social se dd no proprio processo social de
organizacao e configuracao da vida coletiva (p. 104). No caso da nossa
sociedade (latino-americana) hd diferentes lugares sociais e essa diferenca
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se configura como desigualdade, dominagao, subordinacao. Para deter-
minar o lugar social da teologia (também e especialmente neste nosso
contexto) é preciso levantar a questao: uma vez que o assunto da teologia
¢ o reinado de Deus manifestado na praxis de Jesus de Nazaré, sera que
o lugar social da teologia € indiferente? Ou sera que essa referéncia a
praxis de Jesus obriga a teologia a se situar em um determinado lugar e
mesmo em oposi¢ao a outros lugares? (p. 109). Segundo o A., o proble-
ma da determinacao do lugar social da teologia € relativamente recente
e foi desenvolvido, sobretudo, no seio da Teologia da Libertagao. Esta o
expressou de diversas maneiras: o pobre, o mundo dos pobres e oprimi-
dos, os povos dominados, as classes exploradas, as racas desprezadas, as
maiorias populares, os povos crucificados (p. 109-110). Dentre as razoes
teoldgicas que os tedlogos da libertacdo tém para afirmar que o lugar
social da teologia deva ser o mundo dos pobres e oprimidos, o A. aponta
quatro delas. A primeira razao: o mundo dos pobres e oprimidos é lugar
privilegiado de acesso ao reinado de Deus, é o lugar da revelacao e da
fé. As Escrituras mostram a centralidade dos pobres e oprimidos (pobre-
-Orfao-vitva-estrangeiro). Sao eles o coragao da historia de Deus com seu
povo. O reinado de Deus é anunciado por Jesus aos pobres e oprimidos.
Se o reinado de Deus tem a ver com a salvagao dos pobres e oprimidos,
entao a inteleccao desse reinado de Deus, a teologia, devera encontrar no
mundo dos pobres e oprimidos o seu lugar social. A segunda razao: os
pobres e oprimidos sdo os destinatdrios privilegiados da salvagao a ser-
vigo da qual estd a prépria teologia (p. 111). Se a teologia esta a servigo
da salvacgao, entao deve estar a servigo dos pobres e oprimidos a quem
a salvacdo ¢ anunciada. Ela trata do reinado de Deus (seu assunto) que
se destina aos pobres e oprimidos (a servigo de quem ela deve estar por
causa de de seu assunto). Terceira razao: o mundo dos pobres e oprimi-
dos € o lugar mais adequado de historicizacao e verificacao da teologia,
¢ lugar onde ela deve ser testada e onde sua verdade deve ser compro-
vada ou verificada; afinal a verdade de uma teoria da salvacao deve ser
buscada e comprovada (ou nao) na histéria (p. 113). A quarta razao surge
pela consideragao do mundo dos pobres e oprimidos como principio e
critério de desideologizagao da teologia. O discurso teoldgico € propenso
a “desfiguragdoes e manipulagoes nem sempre conscientes”, quer devido
ao carater “aparentemente” nao verificavel de muitas de suas afirmagoes,
quer pela pretensao de universalidade, objetividade e cientificidade de seu
discurso. Assim, 0 seu compromisso para com 0s pobres e oprimidos € a
prova de fogo para sua legitimidade (p. 113-114).

Por fim o A. discute a relacdo ou interlocucao entre a teologia e as ciéncias
sociais (cap. 6). Tal interlocu¢ao nao é evidente nem tranquila, nem entre os
teologos da libertacdo, nem entre seus criticos. O que se visa aqui € “de-
terminar formalmente, do ponto de vista teoldgico, o lugar e a importancia
das ciéncias sociais no fazer e no produto teoldgico” (p. 118). Entre os
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tedlogos latino-americanos, o A. identifica fundamentalmente duas postu-
ras distintas: uma compartilhada por Gustavo Gutiérrez e Clodovis Boff,
outra compartilhada por Juan Luis Segundo e Ignacio Ellacuria. Gutiérrez
restringe a relagao entre teologia e ciéncias sociais a0 momento em que se
procura conhecer melhor a realidade na qual a Igreja esta inserida e deve
atuar. As ciéncias sociais cumprem a funcao de andlise social, mas nao sao
requeridas para o estudo de assuntos considerados mais estritamente teo-
logicos, ja que para isso a teologia vai recorrer as suas proprias fontes (p.
112). Para Boff essa relagao se da no contexto de uma teologia do politico
no momento de estabelecer o objeto material dessa teologia (a politica).
As ciéncias sociais somente oferecem a teologia o sobre que ela tem que
se exercer. Ainda que a teologia possa aplicar a contribui¢ao das ciéncias
sociais, estas nao sao constitutivas do fazer teologico propriamente dito.
Ambos os tedlogos restringem, portanto, o uso ou a mediagao das ciéncias
sociais a0 momento de conhecimento da realidade, nao as tomam, porém,
como media¢ao da atividade estritamente teologica (p. 124-125). Para Se-
gundo as ciéncias sociais introduzem no interior da reflexao teoldgica a
“suspeita ideologica” que € imprescindivel para se saber quando e como
se produz um desvio no percurso do caminho da fé. Assim, elas atuam
no processo de “libertacao da teologia” e na elaboragao de uma teologia
verdadeiramente libertadora (p. 129-130). Finalmente, para Ellacuria nao
€ possivel desenvolver um discurso teologico critico e consequente sem
a ajuda das ciéncias sociais, pois tanto a teologia quanto a sociologia se
dirigem a “unidade da realidade histdrica e do corpo social”. As ciéncias
sociais sao importantes ndao s6 para o conhecimento da realidade social na
qual se vive a fé e se anuncia o Evangelho, mas também no conhecimento
social da teologia e de seu processo de desideologizacao (p. 132-133).Para o
A., na linha de Ellacuria, essa relagao entre teologia e ciéncias sociais tem
a ver com o processo de conhecimento da realidade na qual os cristaos
estao inseridos. “A fé se vive numa realidade concreta e ¢ em referéncia
a essa realidade que o Evangelho se constitui como boa-noticia” (p. 134).
Conhecer a realidade é fundamental para se anunciar o Evangelho. Além
disso, essa relacao tem a ver com o assunto da teologia crista: o reinado de
Deus. E na forca e no dinamismo do Espirito de Deus revelado na praxis
de Jesus de Nazaré que a vida humana (constitutivamente social) pode
ser vivida e configurada. Por isso, essa relagao tem a ver também com o
carater social da teologia. As ciéncias sociais ajudam na explicitacao dos
interesses sociais que condicionam o fazer teologico e o discurso sobre as
consequeéncias e implicagoes sociais das diferentes formulagoes teologicas (p.
135-136). Finalmente, essa relacdo se da no processo de des-ideologizagao
ou libertacdo da teologia (como assinalara Segundo e ampliara Ellacuria).
“As ciéncias sociais ajudam a desmascarar os elementos e mecanismos de
dominagao presentes no discurso teoldgico, liberando, assim, seu potencial
libertador [...] e sdo, portanto, “media¢do” constitutiva e necessaria (embora
insuficientes) do fazer teoldgico como tal” (p. 134).

454|  perspect. Teol., Belo Horizonte, v. 49, n. 2, p. 445-462, Mai./Ago. 2017



Ainda que o presente livro seja uma compilagao de artigos do A., que
como tais podem lidos independentemente um do outro, a organizagao
sequencial dos mesmos nao perde a linha ou o eixo da argumentacao, a
saber, a busca do carater praxico-social da teologia com tudo o que isso
implica para o fazer teoldgico como tal.

Com efeito, € esse carater praxico constitutivo da teologia que da a teolo-
gia o seu aspecto “performativo”. Sendo o ser humano constitutivamente
um ser social, segue-se que o/a tedlogo/a nao pode (nem que o quisesse)
colocar a realidade social entre parénteses no momento de teologizar. O
“assunto da teologia, “o reinado de Deus manifestado na praxis de Jesus”,
nao é pura e simplesmente um tema entre outros da teologia crista sobre
o qual o tedlogo fala como se ja nao estivesse pessoal e existencialmente
“afetado” por essa agio de Deus na sua propria histéria concreta como
cristdo e como teodlogo.

E inegavel que o caréter social da teologia tem a ver com o reinado de
Deus (seu ambito de realidade), e que este é determinante de seu processo
de inteleccao (cf. p. 87). O que talvez se poderia ainda acrescentarao “so-
cial” da teologia seria a subjacente constatagao de que este seuelemento
constitutivo pode ser buscado e encontrado em Deus mesmo como Re-
lacao, como Trindade, como comunidade, como “sociedade”, como amor
que nao existe na soliddao de um individuo isolado. Porque a expressao
concreta do amor € o servigo, segue-se que 0 amor se manifesta numa
praxis bem concreta. “Deus amou tanto o mundo que enviou seu Filho
unigénito ao mundo, para que todo aquele que nele cré nao pereca, mas
tenha a vida eterna” (Jo 3,16). Jesus resumiu a lei e os mandamentos ao
mandamento do amor: “Amai-vos uns aos outros como eu vos amei. Se
amardes uns aos outros, todos saberao que sois meus discipulos” (cf. Jo
13, 34-35). Assim, a praxis de Jesus se entende como o amor de Deus em
acao entre nos, amor encarnado libertador e transformador da pessoa e,
por conseguinte, do contexto social em que ela vive. Do mesmo modo, o
Espirito Santo (por quem Jesus Cristo foi concebido e que animava sua
vida e praxis) é o amor de Deus agindo em nds e, portanto, na teologia que
nos fazemos. A reflexao teologica brota de um coragao tocado pelo amor
de Deus, pelo reinado de Deus, € inspirada por esse amor “derramado
em nossos coragoes” (Rm 5,5). “E, porque sois filhos, Deus enviou aos
vossos coragoes o Espirito de seu Filho, que clama: Aba, Pai” (Gal 4,6).

Uma certa auséncia do Espirito Santo na tradigao teoldgica ocidental
(marcadamente cristocéntrica) tem sido posta em evidéncia nos ultimos
anos. Essa observacao, embora muito generalizada, também se aplica ao
presente livro, ja que nele nao se encontra uma referéncia explicita ao
Espirito Santo (ha apenas uma mencao ao “Espirito de Deus” ao final
da p. 134). Com efeito, o reinado de Deus (Pai) manifestado na praxis
de Jesus de Nazaré, o Cristo (Filho), ndao se exaure na praxis de Jesus,
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mas continua,a partir dela, pelo Espirito Santo, se manifestando em nos
e em toda a criacdo. Se o reinado de Deus sem a praxis de Jesus perma-
nece algo abstrato, também a praxis de Jesus sem o Espirito Santo pode
converter-se facilmente em algum tipo de moralismo ou pragmatismo.
A praxis de Jesus, que se dirige especial (mas nao exclusivamente) aos
pobres e oprimidos, e se compreende a partir deles, continua sendo cer-
tamente o critério fundamental e critico para toda a teologia crista, mas
o discernimento (espiritual), sempre necessdrio para uma praxis crista
coerente com o evangelho de Cristo, ¢ um dom do Espirito Santo. A
epistemologia teoldgica, essencialmente cristoldgica, necessita explicitar
mais profundamente sua dimensao pneumatologica, tornando-se, assim,
uma epistemologia trinitaria.

E preciso sublinhar a constatagdo e a determinagdo que o A. faz do lugar
social da teologia: o mundo dos pobres e oprimidos (cap. 5). Compreende-
-se que desde um lugar social marcado pela pobreza e opressao (como
€ o caso da Ameérica Latina) brota, a partir da reflexao sobre a praxis de
Jesus com, entre e para os pobres e oprimidos, uma compreensao cor-
respondente de qual deva ser o lugar social da teologia, pelo menos da
teologia latino-americana. Mas ¢ importante sublinhar, em conformidade
com o A., que essa determinacao do lugar social da teologia, aqui reali-
zado a partir das contribui¢des da Teologia da Libertacdao, nao vale (ou
nio deveria valer) somente para a teologia praticada em nosso meio. E
deveras surpreendente que algo tao vital para toda teologia crista - seu
lugar social - tenha permanecido sem contornos sistematicos mais precisos
por tanto tempo. Dai o mérito do A. por ter-nos apresentado sistematica-
mente tao importante tema para o fazer teologico em sua génese. Essa sua
contribuigao se abre a novas investigagoes sobre a teologiado cristianismo,
sua identidade e missao, bem como, e, principalmente, sobre o “método
fundamental” de se fazer teologia crista.

Outra grande contribuicao do A. nesta obra pode ser encontrada no esforco
de superagao dos dualismos que a teologia ocidental, na sua longa histdria,
herdou do pensamento helénico. Como bem sublinhou o A., uma tal supe-
racao nao se da pela acentuagao de um dos polos, mas antes na referéncia a
uma unidade original e necessaria e, portanto, nao excludente: nao ha nocao
de transcendéncia sem a da imanéncia, nem de inteligéncia sem sensibilidade,
nem de teoria sem praxis. Inserir o momento praxico no interior do proprio
ato de conhecimento teologico mostra-se como o caminho mais promissor
(se ndao o unico possivel) de superagao do ainda tao reinante intelectualismo
e academicismo da teologia. Esta rica contribuicdo do A. atinge o centro da
problematica que se estabelece em torno do método teoldgico, recolocando-o
sob uma perspectiva epistemologico-fundamental totalmente coerente com
o “assunto” da teologia. Com efeito, a falta da reflexao sistematica sobre o
carater social da teologia tendia a deixar a propria teologia (como discurso)
um tanto distante da vida e da praxis dos cristaos.
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O livro também nos ajuda a compreender melhor o que fundamentalmente
estava em discussao na “polémica” surgida em 2007 em torno da Teolo-
gia da Libertagao, quando Clodovis Boff publicou um provocante artigo
intitulado: “Teologia da Libertacao e volta ao fundamento” (Rev. REB, N.
268, V. 67, 2007, p. 1001-1022), ao qual varios tedlogos (inclusive o A. deste
livro) se pronunciaram. No artigo mencionado, Clodovis criticava a teologia
latino-americana da libertacao e seus tedlogos de terem se “afastado de seu
amor primeiro, substituindo Cristo, o tinico fundamento da teologia, pelo
pobre”, operando, assim, uma “inversao de principio” e introduzindo uma
“nefasta ambiguidade epistemologica na teologia”. Aflorava o dualismo
entre teoria e praxis, o Cristo da fé e o Jesus da historia, o ressuscitado e
o crucificado, o transcendente e o imanente, a dificuldade de determinar
o “assunto” e o “lugar social” desta teologiaa partir do mundo dos pobres
e oprimidos na sua referéncia a Jesus Cristo e sua praxis.

Percebe-se ainda que o presente livro espelha a tematica pesquisada e
aprofundada pelo A. em sua tese doutoral: “A Teologia como intelec¢ao
do reinado de Deus: o método da Teologia da Libertacao segundo Igna-
cio Ellacuria” (publicada no Brasil em 2010). Os artigos aqui organizados
remetem aquela tematica e sao como desdobramentos fundamentais da
mesma na medida em que tomam como ponto de partida problemas
capitais 14 tratados (método teoldgico, reinado de Deus como assunto da
teologia, caradter praxico-social e lugar da teologia), bem como autores
relevantes - como G. Gutierrez, C. Boff, J. L. Segundo, X. Zubiri -, espe-
cialmente I. Ellacuria.

O livro é altamente recomendavel a todo cristao, e muito especialmente
para nossos cursos de teologia. Ele nos ajuda a darmo-nos conta do
lugar social onde estamos, desde onde refletimos teologicamente, que tipo
de teologia estamos fazendo, com que método ou métodos trabalhamos,
e quais consequéncias concretas (praxico-sociais) essa teologia que estu-
damos, refletimos e praticamos tem (ou nao), poderd vir a ter (ou nao)
para a vida e fé cristas neste nosso continente tao esperangoso e desejoso
de solidariedade e paz, mas também tao acoitado pela injustiga social,
pela violéncia e pelo impiedosa exclusao social que o sistema econdomico
vigente provoca.

Dr. Luiz Carlos Sureki S]
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CODINA, Victor. Suefios de un viejo tedlogo. Una Iglesia en camino. Bilbao
(Espana): Ediciones Mensajero, 2017. 189 p., 20,5 X 12,5 cm. (Col. Testi-
monios, 4). ISBN 978-84-271-4006-6.

O autor, muito conhecido entre estudiosos da teologia no Brasil, tem na
eclesiologia o seu campo principal de pesquisa e ensino. Na altura de seus
86 anos de idade, Victor Codina nos oferece um livro instigador, fruto da
experiéncia de uma longa dedicagdo ao magistério académico da teologia
e a formacao de leigos nas comunidades de fé.

A motivacao para partilhar seus sonhos a respeito da Igreja, o autor a
encontra na Sagrada Escritura: “Derramarei o meu espirito sobre todos os
viventes. E, entao, todos os vossos filhos e filhas falarao como profetas:
Os ancidos receberao em sonho suas mensagens e os jovens terao visoes”
(J1 3,1). O livro aqui apresentado nao é uma obra académica, mas um
testemunho de vida de alguém que coloca questdes a serem discutidas e
amadurecidas no ambito da Ecclesia semper reformanda.

O conteado se distribui em doze capitulos. O primeiro deles trata da
iniciagao crista. Em resumo, pode-se dizer que Codina sonha com um
processo de iniciagao crista que renuncie a todo desejo de manter o ja su-
perado estado de Cristandade, e se oriente pela busca do amadurecimento
da fé dos crentes, o que resultaria no surgimento de um laicato ciente de
suas responsabilidades na Igreja e no mundo no qual ela se insere. Neste
“sonho”, o autor busca inspira¢ao nas catequeses mistagogicas da Igreja
antiga, nas quais era consistente o liame entre sacramentos e liturgia.

O tema dos ministérios ocupa o capitulo segundo da obra. Assunto dos mais
delicados e que demanda solugao urgentissima, os ministérios sao tratados
com destemor e franqueza pelo nosso autor. Entra na discussao da forma-
cao presbiteral que ainda se pratica nos semindrios, casas de preparacao
dos futuros ministros ordenados a merecer rigorosa revisao. Nao deixa de
considerar a ordenagao presbiteral de homens casados idoneos — viri probati
—, bem como a de mulheres, apontando a propdsito o interesse do Papa
Francisco em que seja estudada a possibilidade do diaconato feminino na
Igreja (cf. p. 57-58). Codina nado se esquece de reconhecer que, na Igreja de
hoje, é necessario reconhecer o valor e a urgéncia dos ministérios leigos,
em consonancia com o “sonho” de uma Igreja toda ministerial.

No terceiro capitulo de seu livro, o tedlogo barcelonés considera a vida
religiosa. Codina afirma que o Concilio Vaticano II propoe uma solida
teologia da vida religiosa, presente na constituicaio dogmatica Lumen
gentium e nos decretos Perfectae caritatis e Ad gentes. Cabe aos religiosos
superarem toda pretensao a um “estado de perfeicao” no seio da Igreja,
e se colocarem em sintonia com uma eclesiologia que considera os leigos
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como cidadaos de plenos direitos e deveres na Igreja e a vocagao de todos
os batizados a santidade. Concretizar um novo modo de experimentar
a vida religiosa implica: (a) buscar a “minoridade”, ou seja, “aceitar o
pequeno como graga e kairds do Espirito”, (b) viver o “relacional”, isto &,
“passar de uma mentalidade fechada no proprio, no nosso, nos nossos ...
para uma perspectiva relacional ampla”, e (c) “acentuar a espiritualidade, a
mistica, a contemplagao e o siléncio, a vida comunitaria fraterna” (p. 72-73).

A eucaristia é assunto do capitulo quarto. Victor Codina aqui reflete sobre
um proficuo equilibrio na compreensao da eucaristia nao s6 como banquete
sacrificial, mas também como convivio fraterno e como vida compartilhada
com os crucificados de hoje. Ainda sobre a eucaristia, importa entendeé-la
nao principalmente como objeto de adoracdao — ainda que seja legitimo
adorar ao Senhor sob as espécies eucaristicas —, mas como banquete de
comunhdo. Ademais, ndo se pode olvidar a importancia do Espirito Santo
na celebragao eucaristica: as duas epicleses constantes das anaforas, Codina
sugere que se acrescente “uma terceira invocagao do Espirito Santo para
que transforme toda a humanidade e toda a criacao no Reino de justica
e de paz, para que Cristo seja tudo em todas as coisas” (p. 84). O nosso
autor trata ainda da relagao entre eucaristia e Igreja, citando, ao inicio de
suas consideragOes a respeito deste tema, a famosa formulagao de Henri
de Lubac: “A Igreja faz a eucaristia; a eucaristia faz a Igreja”. Com efeito,
“a edificacao da Igreja por meio da eucaristia nao é algo meramente juri-
dico, mas que se realiza pela comunhao e pelo dom do Espirito” (p. 86).
E finaliza com uma discussdao da relagdo entre eucaristia e justica, uma
vez que a celebracao eucaristica tem também uma dimensao social, razao
pela qual Codina “sonha com uma eucaristia que recorde que os pobres
sao os vigarios de Cristo, seu sacramento vivo (cf. Mt 25,31-45)” (p. 91).

Victor Codina discute a colegialidade episcopal no capitulo quinto de seu
livro, no qual exprime o “sonho” de que a pratica da colegialidade entre
os bispos se faga livremente, sem as amarras impostas ao seu exercicio pela
Nota praevia acrescentada a Lumen gentium. No espirito da colegialidade epis-
copal, sejam respeitadas as Igrejas locais em sua autonomia e valorizadas
as conferéncias episcopais, sem tantas intervenc¢oes da Curia romana entre
os bispos e o Papa. Ademais, a colegialidade episcopal seja compreendida a
luz da sinodalidade da Igreja, pois “o Sinodo € o nome da Igreja” (cf. Sao
Joao Criséstomo, citado a p. 98). Codina termina o capitulo apresentando
o tema da elei¢ao episcopal, como concretizagao da colegialidade episcopal
e da sinodalidade eclesial: trata-se aqui de implicar o clero e os fiéis na
escolha dos pastores, o que redundaria no bem de toda Igreja e a livraria,
em boa medida, de desastrosas nomeagdes para o ministério episcopal.

O primado romano € tema do capitulo sexto de Suerios de un viejo tedlogo.
Sobre o papel do bispo de Roma no cendrio da Igreja, Codina adverte para
o desenvolvimento historico que o mesmo sofreu, fato que o distanciou de
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suas raizes biblicas e de sua configuracao nos primeiros tempos da Igreja.
Sinais indicativos desta ampliacdao andmala sao o primado petrino como
hoje é exercido, e a criacdo da Curia romana e do Estado do Vaticano.
Segundo nosso autor, este exagero aponta para um modelo de governo
eclesial “davidico”, e ndao mais “nazareno”, este sim, proprio dos primor-
dios da Igreja. Como consequéncia desta exacerbagao do papel do bispo
de Roma na Igreja, surgiram os cardeais como personalidades influentes
que, constituindo um colégio a parte, parecem ser uma estranha duplicagao
do colégio dos bispos. Codina também coloca em questao as nunciaturas
apostdlicas, uma vez que as tarefas destes Orgaos de representacao do
Estado do Vaticano nos mais diversos paises poderiam ser desempenhadas
pelas respectivas conferéncias episcopais. O delicado tema da infalibilidade
papal também mereceu a atencao de nosso autor: além de uma necessaria
compreensao do real sentido do dogma proclamado no Concilio Vaticano
I, a infalibilidade do bispo de Roma nao pode servir de pretexto para se
impedir o didlogo franco e aberto no seio da Igreja. A troca de opinides
e pareces, envolvendo fiéis e especialistas, ha de enriquecer as discussoes
de temas concernentes a todos. Por fim, Codina manifesta o “sonho” de
ver a Curia vaticana verdadeiramente reformada, tanto do ponto de vista
moral quanto econémico.

No capitulo sétimo o autor toma como argumento a Igreja dos pobres.
Apo6s mencionar o escandalo da pobreza e da desigualdade social no
mundo todo, mesmo em paises economicamente desenvolvidos, agravado
em larga medida pelos conflitos bélicos que criam verdadeiras legioes de
refugiados, Codina o vé em total desacordo com o projeto amoroso de
Deus. Desta forma, nosso autor “sonha” com “uma Igreja pobre e dos
pobres”, defendida por Joao XXIII ja antes da realizagao do Concilio Va-
ticano II, e reproposta na América Latina pelas Conferéncias de Medellin
(1968), Puebla (1979) e Aparecida (2007), e ademais, em sintonia com o
magistério dos Papas Paulo VI, Jodo Paulo II, Bento XVI e Francisco. O
tedlogo barcelonés menciona ainda, neste capitulo, o necessario cuidado
com o planeta Terra, quando “sonha que a Laudato si’ possa ser lida, in-
teriorizada e assumida em sua totalidade e complexidade por todos os
responsaveis pelas mudancas climaticas” (p. 125).

A recepgao do Vaticano II é tema do capitulo oitavo. Apds esclarecer que,
em eclesiologia, recepcao “se refere a assimilacao vital por parte de todo o
corpo eclesial de normas e ensinamentos emanados dos pastores da Igreja”
(p. 127), Codina enumera algumas dificuldades ocorridas ao longo do pro-
cesso de recepcao do Concilio Vaticano II. Em seguida, apresenta alguns
de seus “sonhos” neste particular, que traduziriam a recepgao integral e
vital do magistério conciliar por toda a Igreja. Explicita mais ainda seus
“sonhos” quando manifesta seu desejo de que a Igreja se coloque em meio
ao mundo de hoje segundo o espirito da constituicao pastoral Gaudium et
spes, sendo assim “uma Igreja mais fermento que cimento” (p. 135).
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No capitulo nono, Victor Codina discute o tema da Pneumatologia. Comega
por reconhecer o déficit pneumatologico na Igreja latina, o que provocou
entre nos um desequilibrio notavel: o assim chamado “cristomonismo”,
além de uma exagerada importancia dada ao Papa, a Maria e a eucaristia
(os trés “brancos”). Urge, portanto, restabelecer o equilibrio a partir do
resgate da figura e do papel do Espirito Santo na vida da Igreja, de tal
modo que ela viva do impulso do mesmo, e nao tanto de “leis, normas
e canones dogmaticos” (p. 138). Um sadio equilibrio entre Cristologia e
Pneumatologia encontra-se na imagem de Santo Irineu de Liao (t+ 202),
segundo o qual Deus Pai atua com suas duas maos, o Filho e o Espirito
Santo. Os “sonhos” do autor quanto a Pneumatologia bem que poderiam
se sintetizar no imperativo paulino: “Nao apagueis o Espirito” (1Ts 5,19).

A espiritualidade é assunto do capitulo décimo da obra aqui analisada.
Codina inicia por indicar o mal produzido pela visao dualistica da realidade,
como se “o material” e “o espiritual” se colocassem em posi¢oes inconcili-
aveis. Em seguida, aponta para a confusao que normalmente se faz entre
“espiritualidade” e “religiao”, como se fossem palavras intercambidveis.
Ora, pode acontecer que a instituicao religiosa, “corrompendo-se em mil
atitudes farisaicas” (p. 149), obscureca e aprisione a espiritualidade, quan-
do ela deveria ser, na verdade, uma instancia facilitadora da experiéncia
espiritual. O “sonho” de Codina, neste particular, assim se formula: “nem
uma religido sem espiritualidade, nem uma espiritualidade que nao esteja
ligada de algum modo [...] a uma comunidade religiosa, a comunidade
eclesial” (p. 153). Por fim, o tedlogo barcelonés acena a problematica dos
movimentos pentecostais que tém a pretensao de experimentar a docilidade
ao Espirito, contudo, sem vivé-la ancorada em Jesus Cristo. Vale dizer, é
imprescindivel praticar um discernimento maduro que assuma “as duas
maos do Pai [...] de modo que a mao do Espirito se confronte continua-
mente com a mao do Filho encarnado em Jesus de Nazaré” (p. 154).

No décimo primeiro capitulo Codina trata do Pecado e perddo. “Sonha”
ele com uma mudanga de perspectiva, a saber, de uma pastoral do medo
para uma pastoral da misericordia divina. Nao se trata, obviamente, de
negar a realidade do pecado, com suas consequéncias danosas, mas de
propor uma pratica penitencial que passe da configuragao de um tribunal
para a de uma oferta terapéutica, segundo a pratica da Igreja ortodoxa:
“o pecador é o enfermo que apresenta suas feridas ao médico-confessor
para que o cure e o ajude a cicatrizar e a recuperar sua saude plena” (p.
162). Ainda neste capitulo, nosso autor indica alguns “sonhos” sobre uma
escatologia renovada, que se fundamente nao tanto nos “novissimos”, mas
na esperanca de chegarmos ao céu e gozarmos da vida eterna, esperanca
que brota da confianga na misericordia de Deus.

A teologia € tema do décimo segundo e ultimo capitulo da obra de Codina.
Como nosso autor € um tedlogo, seus “sonhos sobre a teologia sao multiplos
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e qui¢d um tanto mais técnicos” (p. 169). Comega a invocar a necessaria e
enriquecedora relagao que deve haver entre teologia e espiritualidade: “so-
nha” com a teologia como atitude de adoracao e contemplacao do mistério
de Deus. Defende, ainda, uma teologia libertadora, que leve em conta a
liberdade do homem e renuncie a todo comportamento que seja desrespeito
aos direitos humanos. Ademais, discute a relacao entre teologia e culturas,
reconhecendo que a primeira nao pode se moldar conforme os valores de
uma determinada mundividéncia e ser imposta as segundas. Codina trata
também do didlogo inter-religioso, no contexto da relacao entre teologia
e religioes, privilegiando neste aspecto a teologia comparativa. A teologia
ecuménica merece, igualmente, a atencao de nosso autor, como lugar de
construcao de pontes entre as Igrejas cristas por ora separadas: “sonho com
uma reconciliagdo que cure as feridas do passado” (p. 180). Codina advoga
também uma maior participagdo da mulher no labor teologico, ja que “as
mulheres tedlogas sao as mais dindmicas, criativas e audazes em teologia”
(p. 182), bem como sonha com uma frequente consulta das mulheres em
vista da solugao de problemas da e na Igreja. Por fim, defende uma teologia
simbdlica, que faga uso menos de argumentos ldgicos e mais de simbolos
que remetam ao mistério de Deus; uma teologia narrativa, que leve em conta
que “a Igreja é uma comunidade de relatos” (p. 184); uma teologia popular,
que além de simbolica e narrativa, incorpore, em suas elaborac¢des, os cla-
mores e as expressoes linguisticas do povo, e seja feita a partir do contato
com pessoas simples nas comunidades de fé. “Sonho com uma teologia que
cheire a ovelha, e nao simplesmente a biblioteca e congresso; que nao cheire
a sacristia nem a museu ou a antiquario” (p. 186).

Victor Codina termina seu livro com um curto epilogo, marcado pelo
otimismo e pela confian¢a no Espirito do Senhor, pois este “se serve de
gente débil e imperfeita, de jovens e ancidos, para manifestar seus desejos
de reforma e renovacgao, para transfigurar a historia” (p. 188). Apesar de
provocar a discussao de questdes sérias e urgentes, € digna de mencao a
nota de modéstia que o autor coloca nas paginas finais de sua obra: “os
sonhos de uma pessoa valem pouco, porém os sonhos de muitos podem
mudar a realidade” (p. 188).

Suefios de un viejo tedlogo consiste num vigoroso convite para que também
nos sonhemos e nos coloquemos na dinamica transformadora do Espirito.
Os problemas levantados por Victor Codina nos inquietam e desafiam,
mas, acima de tudo, nos convidam a uma atitude de esperanca ativa, vale
dizer, de acolhida da graca de Deus sempre dada aos homens no desen-
rolar da histéria, de modo concreto na presenca do Verbo encarnado e na
acio do Espirito vivificante. E com este otimismo de base que saberemos
orar e trabalhar para que a Igreja, inserida neste mundo, se transfigure
em icone do Amor trinitario.

Paulo César Barros S
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