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Frerras, Maria Carmelita de: Uma Opcdo Renovadora. A Igreja no Brasil e o
Planejamento pastoral. Estudo genético-interpretativo. Sao Paulo, Ed. Loyola,
1997. 471 pp., 20,8 x 13,8 cm., Colegdo “Fé e Realidade”, 36. ISBN 85-15-

01625-7.

A renovagdo da Igreja no Brasil
desde a década de 60 até hoje teve
como um dos componentes mais
decisivos a “opgao pelo planejamen-
to pastoral de conjunto em nivel na-
cional” (p. 17). M. Carmelita de Freitas
pretende rastrear em seu livro, resul-
tado de exemplar aplicagdo ao estu-
do e interpretagio de documentos
importantes da histéria recente da
Igreja no Brasil, a implantagio do
processo de planejamento pastoral de
conjunto na Igreja do Brasil. Ela o faz
com rara competéncia. A isso certa-
mente se acrescenta o fato de ela ter
acompanhado por dentro a pastoral
da Igreja no Brasil como secretdria
geral do Instituto Nacional de Pasto-
ral durante alguns anos e de ter tido
acesso aos documentos da biblioteca
do INP e dos arquivos da secretaria
geral da CNBB. Estudos mais
aprofundados da vida eclesial, em
especial, da CNBB, ndo sao freqiien-
tes entre nos. E preciso recuar pelo
menos uns 20 anos para encontrar-
mos trabalho semelhante, em nivel
de abrangéncia e profundidade, de
G. Queiroga, CNBB: Comunhao e
Corresponsabilidade, Paulinas, 1977, por
ocasido dos 25 anos da CNBB, para
fazer alguma comparac@o.

O estudo em questio se propoe
acompanhar o planejamento pastoral
nas décadas de 60 e 70, mais precisa-
mente, de 1962, data do langamento
do “Plano de Emergéncia” (=PE),
passando pelo “Plano de Pastoral de
Conjunto”(=PPC, 1964), a 1979, data
do langamento das “Diretrizes Gerais
da Acio Pastoral da Igreja no Brasil”
(=DG) que assimilam os resultados
da III Conferéncia Geral do Episco-
pado latino-americano de Puebla.

Na verdade, o planejamento pas-
toral, tal como foi aplicado, tem re-
percussdes nao apenas imediatas, nas
agbes pastorais, mas também no ni-
vel institucional, gerando mudangas
na rotina da organizagdo e na sua
reflexdo teolégico-pastoral. O estudo
da A. define-se como “genético-
interpretativo”. Trabalho meticuloso
e perspicaz, ele desafia o leitor a
acompanhar até os detalhes os docu-
mentos-chave do planejamento pas-
toral dessa época, que ji pareciam
mofar em nossas estantes. Orienta-nos
o olhar para uma época da vida
eclesial, talvez a mais rica e instigante
do nosso século, pela profundidade
das transformagdes por que passou a
Igreja no Brasil.
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A reflexao de M. Carmelita de
Freitas se desenvolve em 4 capitu-
los, precedidos por uma Introdugao
(pp- 15 a 25), seguidos por uma vasta
bibliografia documental e de apoio
(pp. 401 a 419). Ao final apresenta
em Apéndice algumas entrevistas
com pessoas-chave no processo de
planejamento pastoral da época: R.
Caramuru de Barros, Marina Bandei-
ra, Virgilio Rosa Neto e Francisco
Whitaker (pp. 421-471). Eles tiveram,
no periodo, intensa participagao na
elaboragao das diretrizes pastorais
para a Igreja no Brasil em nivel naci-
onal, ao lado de personalidades como
Dom Helder Camara, primeiro secre-
tdrio geral da CNBB, entre outros.

No cap. I, a A. acompanha o “Per-
fil histérico da institucionalizacdo do
planejamento pastoral” (pp. 27 a 94),
com o objetivo de estudar a implan-
tagdo e a evolugdo do planejamento
pastoral através do PE (1962), do
PPC (1965) e das DG (1979). Os esti-
mulos para uma agdo pastoral mais
articulada vieram nao s6 do desper-
tar da Igreja para a correspon-
sabilidade no enfretamento dos no-
vos desafios numa sociedade em
transformagao, mas também de uma
certa aproximagdo ao Estado brasi-
leiro, que implanta novos processos
de planejamento econémico para
fazer frente ao subdesenvolvimento.
Mais de perto, influem na adogéo
de um processo de planejamento
pastoral de conjunto a propria fun-
dacdo da CNBB (1952), o assim cha-
mado “Movimento de Natal” de re-
novagao pastoral, a estrutura da
Agao Catodlica Especializada, a fun-
dagdo da Conferéncia dos Religio-
505 do Brasil (CRB) e alguns movi-
mentos de renova¢dao como o Movi-
mento por um Mundo Melhor
(MMM), muito ativo na época. As-
sim, através do PE, do PPC e da DG
vai tomando corpo uma prética de
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planejamento que hoje faz parte do
dia-a-dia da Igreja no Brasil.

O Cap. II é dedicado a uma “Lei-
tura analitica” dos textos do PE, PPC
e das DG (pp. 95 a 244). E talvez a
parte mais exigente do livro, pelo
aspecto técnico da anilise, da géne-
se, do processo de redagao e de sua
aprovagao pela CNBB. Sao 149 pa-
ginas que trabalham os preliminares
(1), a estrutura (2), o conteddo (3), a
linguagem (4) e as perspectivas fun-
damentais (5) dos trés documentos
fundamentais do planejamento pas-
toral. Cada um desses textos é trata-
do em seu contexto. O PE veio a luz
pelo forte estimulo do papa Jodo
XXIII para que a Igreja no Brasil
respondesse, de forma mais organi-
zada, aos desafios da realidade soci-
al e eclesial, visando a renovagio da
agdo pastoral e da vida eclesial. Foi
elaborado as pressas, ja& influencia-
do pelos ares renovados da teologia
e pastoral européias, sobretudo fran-
cesas. J4 o PPC foi melhor prepara-
do, assimilando ji o espirito do
Concilio Vaticano II, que se encerra
em 1965, justamente quando se ela-
borava e aprovava o texto. O PPC
significou um avango no processo de
renovagao pastoral: um firme com-
promisso com a renovagido da Igreja
proposta pelo Concilio, uma nova
codificagdo dos objetivos da agdo
pastoral (que deu nas 6 linhas, ma-
neira diddtica de assimilar os princi-
pais documentos conciliares), a in-
corporagao dos pontos basicos da
eclesiologia conciliar e uma aplica-
¢do mais rigorosa do processo de
planejamento pastoral, pensado mais
como pedagogia do que como técni-
ca. O PPC foi prorrogado até 1975,
quando foram redigidas as primei-
ras DG que comegam a lenta assimi-
lagdo das propostas de Medellin. As
DG de 79 irdao assumir as orienta-
coes da IIl Assembléia Geral do



Episcopado latino-americano de
Puebla (1979), na linha de Medellin,
o ser humano é visto ndo apenas no
seu aspecto pessoal mas também
social. Projetam uma “Igreja
evangelizadora e pobre, a servigo da
libertagao, da comunhao e da parti-
cipac¢do, prefigurando o reino” (p.
243). Das pp. 208 a 228 parece ter
havido um pequeno lapso na reda-
cio. A p. 208 sdo anunciados “qua-
tro niicleos fundamentais” do obje-
tivo geral, a saber: o “nicleo da re-
alidade”, o “nicleo propriamente
teoldgico”, o “micleo pastoral” e o
“nucleo estratégico-operativo”. O
desenvolvimento nas paginas seguin-
tes contemplam o “nicleo da reali-
dade” (pp. 213-215) o “niicleo teolé-
gico” (pp. 215-228). O dois outros
nicleos estdao embutidos no “niicleo
teolégico” como “quinto eixo” (pp.
221-225) e “sexto eixo” (pp. 225-228).

O Cap. Ill nos introduz numa
“Leitura interpretativa” (pp. 244 a
345), em duas partes: a primeira tra-
balha “os textos e o contexto” res-
pectivo; a segunda apresenta os “ei-
xos teologicos e pastorais do plane-
jamento pastoral de conjunto”. O
leitor ndo tio interessado em deta-
lhes analiticos ird se sentir mais a
vontade nesse capitulo. O contexto
da produgdo dos textos em questdo
€ o do colapso do populismo nos
inicios dos anos 60, a adogao de um
planejamento econémico mais rigo-
roso pelo Estado brasileiro, a
efervescéncia sindicalista da época,
a génese da teoria da dependéncia,
o golpe de 64 e suas conseqiiéncias
para a sociedade brasileira e para a
Igreja, culminando com o fechamen-
to do regime militar em dezembro
de 68, com o Ato Institucional 5. No
plano eclesial, estdo os grandes acon-
tecimentos que foram o Concilio (de
1962 a 1965), a Conferéncia de Me-
dellin que assimila o Concilio a par-

tir da realidade latino-americana
(1968) e a Conferéncia de Puebla no
final do periodo estudado (1979).
Vale aqui ressaltar a recepgao “sele-
tiva” da eclesiologia conciliar, sobre-
tudo na sua visio comunional, de
“povo de Deus” como sujeito histo-
rico. Resumindo: esse processo
eclesial, no qual o planejamento pas-
toral de conjunto teve um papel
importante, desemboca numa nova
consciéncia eclesial. De fato, o pla-
nejamento a servigo da agao pasto-
ral contribuiu decisivamente para: 1)
passar “de uma pastoral de esforgos
isolados e fragmentdrios, de cunho
individualista e intimista ... para uma
pastoral de conjunto, preocupada
com a articulagao entre fé e vida”; 2)
passar de uma pastoral fortermente
centrada no clero para uma pastoral
“decentralizada e participativa, tec-
nicamente planificada, espago da
colegialidade  episcopal, de
corresponsabilidade pastoral, cujo
sujeito coletivo é a comunidade
eclesial como um todo, abrindo es-
pago para os leigos; 3) passar “de uma
pastoral definida mais a partir de
principios universais ... 2 uma pasto-
ral marcada pela busca de encarnagao
e compromisso com a realidade soci-
al do pais” (pp. 343-345).

A pesquisa termina com o resul-
tado, no dizer da A. “provisério”. E
o Cap. IV: “Duas décadas de plane-
jamento pastoral: um balango provi-
sério (1960-1979)” (pp. 247-401). Um
primeiro resultado é perceber como
essa experiéncia de planejamento
pastoral € “datada e situada”, expres-
sdo de uma nova consciéncia eclesial:
“"uma nova maneira de entender o
compromisso de ser cristio numa
Igreja particular determinada, social
e culturalmente contextualizada” (p.
358). O segundo resultado € enten-
der que esse processo nao se dd sem
conflito. A polémica acompanha o



desenrolar da experiéncia quer no
processo de planejamento quer na
sua interpretagdo. As dificuldades se
situam em alguns aspectos que en-
contramos ainda hoje: 1) a questao
da racionalidade que a técnica do
planejamento exige e da participa-
¢ao, que uma boa pedagogia sem-
pre pede (pp. 368s); 2) a tensdo en-
tre centralizagio e descentralizagdo
do processo de planejamento ou
como fazer desse processo uma ferra-
menta para o “exercicio colegiado da
missao” e como servigo aos demais
niveis de agio pastoral (cf. p. 370); 3)
a estratégia de implementagio e
dinamizagio do planejamento pasto-
ral na tensio entre a exigéncia de
participacdo do leigo e o real
protagonismo do clero (p. 371); 4) a
tensdo que atravessa o periodo, im-
plicando numa compreensio da
missdo da Igreja com acentuacio no
social (p. 371s). Pode-se dizer que
esses “focos de resisténcia” persis-
tem, talvez com outras vestes, ainda
hoje. O balan¢o termina com algu-
mas “questSes pontuais”: a relagdo
entre “afeto colegial e a prética do
planejamento”, a trilogia “comunhao/
participa¢ao/corresponsabilidade” e
“fidelidade ao Deus da historia na
histéria”. No itinerdrio que M.
Carmelita se propés trilhar, "o plane-
jamento constitui uma forma de a
Igreja conduzir a sua presenga e atu-
agao no mundo, que envolve ... todo
o povo de Deus, em comunhio com
seus pastores, mediante uma estraté-
gia, planejada e coordenada de ma-
neira flexivel, numa aderéncia cons-
tante a realidade em que essa atuagdo
se desenvolve, com um embasamento
doutrinal sélido e sempre atualizado”
(p. 393). Trata-se de uma fidelidade
criativa, processual e profética, nao

sem a humana contingéncia de infi-
delidades.

Sem duvida, valeu o esforco da
leitura do livro. Ele situa o leitor num
periodo fundamental da vida
eclesial, acompanha-o em seus lan-
ces decisivos entre a expectativa de
um processo de libertagao e o duro
golpe da ditadura. Desse periodo
emerge uma Igreja atenta a realida-
de humana na qual mergulha, parti-
lhando o sofrimento e a dor, mas
também as alegrias do parto de no-
vos tempos. Cremos que, na sua
substancia, o livro de M. Carmelita
de Freitas ¢ uma referéncia indispen-
savel para os que se dedicam ao
estudo da teologia e da pastoral;
enfim, para todos os que desejam
compreender mais a fundo o que se
passou na Igreja entre 1960 e 1979.
Aos que ndo sdo muito afeitos aos
detalhes analiticos aconselhamos
centrar-se na leitura do cap. I, a
leitura interpretativa. Ela certamen-
te abrird uma visao de conjunto da
época, do ponto de vista do planeja-
mento pastoral. A meméria do pas-
sado nos faz compreender melhor os
passos da agao pastoral da Igreja
nesse final de século: uma Igreja
mais participativa e missionaria,
centrada na missdo evangelizadora.
Essas marcas ndo apareceram hoje.
Foram colocadas 30, 40 anos atrés e
fizeram seu caminho. O olhar para
o passado nos ajudard, com certeza,
a olhar para o futuro de um novo
milénio do cristianismo com novas
esperangas para a Igreja e sua mis-
sao.

Cleto Caliman SDB

——
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Borges HackMmanN, Geraldo Luiz: Jesus Cristo, nosso redentor. Iniciagio a

cristologia como soteriologia. Porto Alegre: Edipucrs, 1997. 216 pp., 22x15cm.

Colegdo Teologia 7.

A origem deste livro é a sala de
aula. Fruto da experiéncia do A.
como professor de Cristologia no
Instituto de Teologia da PUC de
Porto Alegre, ele se apresenta como
um manual, um instrumento 1itil para
o estudo da Cristologia. E, de fato,
preenche todas as caracteristicas de
um manual: é claro, didético, conci-
so, com uma boa bibliografia que
pode ser consultada pelos alunocs, e
preocupado com apresentar o fun-
damental da fé em Jesus Cristo,
numa visdc de conjunto e de modo
sistemaético, sem perder-se em ques-
toes muito especializadas ou polé-
micas.

A simples enumeragao dos capi-
tulos mostra que o A. é sensivel a
problematica da Cristologia moder-
na e as corregoes de perspectiva que
ela introduz nos tratados cldssicos
mas, ac mesmo tempo, sabe que é
necessario oferecer aos alunos os
dados bésicos de toda fé cristolégica,
numa intengdo explicita de respon-
der ao que pedem as diretrizes da
CNBB para a Formagio dos presbiteros
na Igreja do Brasil, em consonancia
com a orientagdo do Concilio
Vaticano II no decreto Optatam totius
(n.16s.). Nesse sentido é um manual
que sabe integrar no ensino as ten-
déncias atuais e aspectos e questoes
que nao cabiam na Cristologia tra-
dicional, sem limitar-se a uma tinica
corrente teoldgica.

Depois de situar os modelos con-
tempordneos da Cristologia dentro
da evolugao histérica da mesma (In-
troducdo), o A. mostra a necessida-
de e a importincia da histéria de
Jesus para a reflexao cristolégica, que
ndo pode mais partir unilateralmen-

te das afirmagdes dogmaticas (cap.
I: a figura de Jesus; cap. II: o projeto
e a prética de Jesus). Os trés capitu-
los seguintes apresentam a
cristologia da comunidade primiti-
va (cap. III), alguns representantes
da Cristologia patristica (cap. IV) e
os elementos fundamentais dos sete
primeiros Concilios ecuménicos (cap.
V). A partir dessa explicitagio da fé
cristolégica se retoma a perspectiva
descendente, a encarnacido do Ver-
bo, no interior da qual sdo situados
pertinentemente alguns temas, tio
modernos como antigos, como o da
ciéncia, consciéncia, liberdade, fé e
oragao de Jesus (cap. VI). O dltimo
capitulo desenvolve uma preocupa-
¢ao que esta presente desde o inicio
e que aparece ji no subtitulo do li-
vro: mostrar a unidade entre
Cristologia e Soteriologia, ou a di-
mensdo soteriolégica de toda
Cristologia (cap. VII). A morte de
Jesus é deslocada para este capitulo
para ressaltar a unidade intrinseca
entre a cristologia e a soteriologia ou
entre os antigos tratados De Verbo
incarnato e De Redemptione (p.175).
Mas separar a morte de Jesus do
conjunto da sua vida é condenar-se
a nao poder explicd-la do ponto de
vista histérico (o que talvez poderia
explicar esta afirmagao, no minimo,
discutivel: “Devido a seus milagres
(...) Jesus foi condenado a morte”: p.
72) e a reforgar a idéia — contra a
intengdo do A. — de que a morte e
a cruz sao por exceléncia o lugar da
redencao. (Diga-se de passagem que
a expressao ‘obediéncia de cadaver’
— ou mais exatamente obedecer
‘perinde ac cadaver’ —, além de nio
poder ser atribuivel a S. Francisco,
pois vem dos Santos Padres e era

111



utilizada por eles num contexto
ascético, nao parece adequada para
caracterizar a experiéncia de Jesus
(p.185). No NT, a categoria obedién-
cia aplicada a Jesus tem uma signi-
ficagao essencialmente teoldgica e
teologal).

Do ponto de vista estritamente
cristologico nao parece muito exato
considerar Indcio de Antioquia,
Ireneu, Tertuliano, Origenes e Justino
os “maiores representantes” da
patristica (p.23; p.120), a nao ser por-
que de fato serdao contemplados no
cap. IV.

Caracterizar as etapas de uma
histéria é sempre tarefa delicada e
pode se prestar a simplificagbes. A
observagio vale, com os devidos
matizes, para a Introdugao (histéria
da cristologia), para a caracterizagdo
das etapas da chamada “investiga-
¢ao histérica sobre Jesus”(pp. 52 ss)
e para a evolugido da cristologia
patristica (pp.118 ss). Com relagdo a
pesquisa histérica sobre Jesus, A.
Schweitzer é o grande historiador da
primeira fase mas nio parece exato
considerd-lo como o iniciador da
segunda fase (p. 53). No minimo,
ndo € habitual fazer de J. Jeremias o
representante da terceira fase (quali-
ficada como ‘mitica‘?) (p. 53). Quan-
to a periodizagdo da teologia dos

D e s

B

e R R S B . A T s e

primeiros séculos nao se vé quais
seriam os critérios adotados. O
gnosticismo nao € propriamente uma
fase, mas um modo de pensar; e na
enumerac¢ao das pp. 118-120 sdo
agrupados aspectos muito heterogé-
neos, presentes na evolugao, mas nao
propriamente como etapas. A evo-
lugdo histérica é fundamental para
compreender o sentido da cristologia
dos primeiros séculos, mas ela ndo
se confunde com a leitura dogmatica
que tende a reduzir a evolugio da
cristologia nesses séculos ao seu as-
pecto ldgico, conceitual, tedrico. A
riqueza e o sentido dessa evolugdo
ndo podem ser submetidos a esque-
mas prévios, mesmo que a posteriori
seja possivel descobrir a logica in-
terna do processo.

Apesar destas observagbes mais
técnicas o livro tem todas as condi-
¢Oes para alcangar o objetivo a que
se propunha e serd, sem duvida, um
instrumento oportuno e muito 1itil
para os alunos do curso basico de
teologia e mesmo para cristaos lei-
gos interessados no aprofundamento
da sua fé.

Carlos Palicio 5]
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BosmarD, Marie-Emile: Faut-il encore parler de ‘Résurrection’? Les données
scripturaires. Paris, Cerf, 1995. 190 pp., 23,5 x 14,5 cm.. Colecao Théologies.

ISBN 2-204-05204-3
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O autor desta obra é o conheci-
do exegeta francés, dominicano,
mestre em teologia pela famosa es-
cola Le Saulchoir, um dos grandes
especialistas catdlicos na tradigao
sin6tica, professor emérito da Ecole
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Bibligue de Jerusalém; o tema & cen-
tral para a experiéncia e para a fé
cristd; o titulo discretamente provo-
cador para despertar o interesse.
Ingredientes suficientes para fazer
desta obra materialmente pequena
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uma referéncia indispensavel na dis-
cussao deste tema. O autor se limi-
ta, como deixa bem claro o subtitu-
lo, aos dados da Sagrada Escritura.
Mas como escapar totalmente aos
pressupostos antropolégicos — filo-
sdficos e teoldgicos — que estdo por
trds da linguagem? Porque, ‘por trés
das palavras’, hd maneiras diferen-
tes de entender e de expressar o que
arevela¢do nos diz a respeito do des-
tino definitivo da vida humana.

A revelacdo dessa ‘vitoria sobre
a morte’ foi progressiva; por isso
revestiu, ao longo do tempo, lingua-
gens e antropologias diferentes. O A.
as reduz a duas: a que fala de ‘res-
surreicdo dos mortos’, mais em
sintonia com a antropologia semitica
(é o homem todo que morre ou vol-
ta a vida, nao s6 o corpo), e a da
‘imortalidade da alma’, com rango
de dualismo platonico, embora ndo
possa ser equiparada sem mais com
a antropologia grega. B. situa cada
texto dentro das diferentes épocas e
os examina em fungao dessas cor-
rentes. Surge assim espontaneo o
esquema do livro: na primeira par-
te, sdo analisados os textos que tra-
tam da ‘ressurreicao dos mortos’ (Dn
12; 2 Mc; 1 Ts; 1 Cor 15, 22-28 e 15,
35-57) e, na segunda parte, sao abor-
dados os textos que falam da ‘imor-
talidade da alma’ (o livro apécrifo
de Henoc 102-104; Sb; 2 Cor 3-5; 4
Mc; e o ensinamento de Cristo: al-
guns textos dos sindticos e da tradi-
gdo joanéia). A terceira parte, bem
mais curta, e intitulada “Cristo res-
suscitado”, se reduz, na verdade, a
algumas consideragoes sobre o modo
de interpretar nao a realidade mas o
‘realismo’ dos relatos de aparigao.
Nao teria sido 1til e mesmo neces-
sédrio, a partir do que sugere o titu-
lo, um desenvolvimento maior do
que seria o conteudo especifico do
anuncio cristao da ressurreigio? Um
estudo mais aprofundado da tradi-

¢do pascal seria importante nao so
para captar a experiéncia pascal de
Jesus mas pelas conseqiiéncias que
tem para a comunidade primitiva e
para o cristianismo como tal.

A Escritura, conclui B., afirma o
fato da nossa vitoria sobre a morte,
mas deixa em aberto como entendé-
la. Tal conclusao parece excessiva-
mente timida. Em parte, talvez, pelo
uso formal dos esquemas antropo-
légicos analisados. Podemos nos
contentar com dizer que a revelagao
afirma o fato da nossa vitéria sobre
a morte e entregar ‘o resto” as expli-
cagdes filosoficas e teoldgicas? Qual-
quer linguagem humana ficard sem-
pre muito aquém da realidade visa-
da neste caso, mas € inegavel que a
experiéncia pressuposta no antncio
cristio (e a experiéncia a que ele da
lugar) suscita uma linguagem pré-
pria e, portanto, uma visao especifi-
ca do homem, uma antropologia
conseqiiente. Esta €, talvez, a razao
pela qual a terceira parte nos deixa
insatisfeitos. A novidade crista do
antincio da ressurreigao € inseparavel
da experiéncia historica e social que
ele torna possivel e que estd inscrita
nos textos. Experiéncia que ndo é
recolhida por uma interpretagao da
ressurreicio como ‘reanimacgio de
um caddver’, mas que nao pode ser
reduzida a ‘imortalidade da alma’,
mesmo acenando para uma plenitu-
de escatologica do corpo ‘glorioso’.
Os esquemas antropoldgicos pré-
existentes tém que ser confrontados
com a experiéncia crista, de tal for-
ma que a linguagem assumida seja
obrigada a dizer mais do que ela ja
dizia antes, que seja capaz de expres-
sar a novidade crista.

A questdao antropoldgica nao é
tao inocente como poderia parecer;
ela condiciona tanto a leitura
exegética como a teolégica. No fun-
do, é disso que se trata no problema
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das apari¢Ges ou na inegdvel prefe-
réncia que o A. parece ter pelo es-
quema da imortalidade da alma, a
ponto de afirmar que essa teria sido
também a ‘forma mentis’ de Jesus.
Algo que, no minimo, é discutivel.
Como ¢ insuficiente para compreen-
der o sentido dos relatos de apari-
cao atribuir a forma humana do
Ressuscitado a uma “intervengao
divina especial” que s6 poderia ser
“ficticia”, como diz o A., equiparan-
do as apari¢es do Ressuscitado com
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o modo como Deus se apareceu a
Abrado (Gn 18, 1 ss).

Estas observacées nada tiram do
interesse da obra que, sem divida
alguma, é uma contribuigao hones-
ta, corajosa e enriquecedora para o
debate da questao.

Carlos Paldcio S]
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Este livro pretende apresentar os
escritos joaninos, especialmente, ao
publico de formacdo universitaria,
hoje. Concebido a maneira das tra-
dicionais introdugdes a literatura
biblica, focaliza inicialmente “Jodo”,
na tradigao da Igreja, e a autoria
joanina. Traz, de maneira clara, os
testemunhos antigos. Suas conclu-
sbes sao prudentes, privilegiando o
filho de Zebedeu como autor ou,
pelo menos, como autoridade por
tras da tradi¢do que deu origem ao
Quarto Evangelho (admitindo o pro-
cesso em etapas postulado nos estu-
dos de R. Brown).

Em seguida, apresenta com es-
mero a comparagao com o0s sindticos,
privilegiando a hipétese de
Schnackenburg e a de Brown a fa-
vor do uso independente de tradi-
¢oes semelhantes pelos sinéticos, por
um lado, e Jodo, por outro. Na estei-
ra de C. H. Dodd, Ponguta se mos-
tra muito positivo quanto ao valor
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histérico da tradigdo joanina. Os
aparentes anacronismos, em relagdo
aos “judeus”, se devem ao estilo
apologético, e a linguagem dualista
ndo precisa ser atribuida a uma épo-
ca ulterior, como ilustram os docu-
mentos de Qumran, praticamente
contempordneos de Jesus.

=

Quanto a unidade literdria do
Quarto Evangelho, distingue a
pericope da aduiltera (7,53-8,11), evi-
dentemente um acréscimo do séc. V,
e o cap. 21, epilogo escrito por um
“continuador”. No interior dos ca-
pitulos 1-20, se devem reconhecer
algumas incongruéncias. Mas, teori-
as como a de Bultmann dizendo que
Joao teria usado fontes escritas
preexistentes (p. ex., a fonte dos
Semeia) devem ser abandonadas
perante a homogeneidade lingtiisti-
ca generalizada (cf. Ruckstuhl). O
autor opta, entao, pelas hipéteses de
composi¢io propostas por R. Brown
e R. Schnackenburg.



As influéncias culturais em Jodo
ensejam a comparagdao com O
hermetismo e o gnosticismo (Evange-
lho da Verdade, Evangelho de Tomé),
mostrando devidamente as diferengas.
Pode-se admitir em Jodo um processo
andlogo ao de Filon de Alexandria:
ambos sdo influenciados pelo Antigo
Testamento (o judaismo) e o ambiente
helenista em que vivem. Mas Filon ndo
condicionou Jodo. Por outro lado, des-
tacam-se sempre mais as influéncias do
judaismo palestinense (cf. Qumran),

O Quarto Evangelho, demonstran-
do interesses relativos aos “batistas”, aos
“judeus”, aos cristaos da didspora e aos
grupos “heréticos”, pretende confirmar
a fé. O “ponto de vista joanino” (cf.
Mussner) procura responder as pergun-
tas cristolégicas surgidas sessenta anos
depois da morte de Jesus — “como se
manifestou a gléria na carne? ” — e é
marcade  pelo  distanciamento
hermenéutico entre o tempo de Jesus e
o da Igreja, a qual Jodo se dirige. Neste
sentido, o autor examina 0s termos
gnoseoldgicos (ver, ouvir, conhecer, sa-
ber, testemunhar, recordar). Depois re-
laciona isso com os temas do amor e do
Pariclito, para, enfim, comentar. a ma-
neira de ver de Jodo e da Igreja primi-
tiva.

Quanto 4 data de conclusio do atu-
al evangelho de Jodo, o autor sugere
90-100 como mais provével. Depois de
anotar algumas  caracteristicas
estilisticas, examina os principais veios
teolégicos. Na eclesiologia, a atengao
dada 2 interpretagao espiritualista-indi-
vidualista de Jo 4,23 parece um pouco
obsoleta, mas talvez seja 1itil repetir hoje
sua refutagdo. Bem explicada é a
“escatologia realizada”, seguida de uma

lista interessante de textos
sapienciais em Jodo.

As introdugdes as trés cartas
joaninas seguem as mesmas ten-
déncias, Para 1Jo, o autor aponta
a proximidade com o Quarto
Evangelho, apesar da diferenca
do género literdrio. Apresenta
uma divisdo em trés partes prin-
cipais (cf. De la Potterie e outros).
Mais dificil é identificar os des-
tinatdrios, ndo mencionados, e os
adversarios aos quais se alude sem
que sejam descritos. O escrito pa-
rece oferecer uma criteriologia da
verdadeira fé (incluindo o amor).
Dirigido a comunidade eclesial,
apresenta uma sintese cristolégica
que acentua sobretudo a dimen-
sdo divina da obra de Jesus
{preexisténcia), mas convoca tam-
bém a prética no testemunho e
na caridade eficaz.

O livro de Ponguta nao repre-
senta uma contribuigdo original
na pesquisa, mas se destaca pela
clareza didética com que apresen-
ta as principais questdes da
exegese joanina do iltimo meio
século e as posigoes dos
comentadores e estudiosos mais
fidedignos. Neste sentido, creio
que merece ser publicada também
aqui no Brasil.

Johan Konings S]
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Torres Queiruga é hoje, sem du-
vida, um dos melhores tedlogos da
Espanha com uma abundante pro-
dugao, Conjuga um conjunto de
qualidades que fazem dele um ted-
logo de atualidade. Domina a litera-
tura teolégica recente. Conhece bem
a filosofia e teologia alemas. Circu-
la, com desenvoltura, no mundo dos
misticos. Aduz muitos elementos da
literatura, de modo que seus livros
revelam erudi¢do e penetragao do
assunto, sem cair no exagero de um
enciclopedismo indigesto.

Lé-se com gosto. Sua preocupa-
¢ao com a cultura atual faz seus tex-
tos muito atraentes. Mostra-se tam-
bém delicado e jeitoso, no sentido
de nao ofender as expressces de fé
tradicional, mostrando com clareza
a passagem dessa posi¢do para uma
diferente, por razdes teolégico-pas-
torais. Apesar de visar mais direta-
mente ao piblico espanhol, como é
normal, contudo, seus textos podem
servir muito bem a outros contextos
culturais. A globaliza¢do cultural
generaliza os problemas mais locais.

O livro tem duas partes bemn dis-
tintas. A primeira parte constitui a
fundamentagdo teoldgica da segun-
da. Nela o A. desenvolve uma teolo-
gia sistemética da criacao. A segun-
da parte é chamada por ele de “apli-
cagdes” dessa teologia a trés temas:
a relagao entre moral e religido, ao
problema da culpa, pecado e per-
dao, e finalmente a oragao. No meu
entender, o livro se dividiria melhor
em trés campos da teologia: um pri-
meiro, de teologia sistematica, ou-
tro, de teologia moral e, um tercei-
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ro, de espiritualidade. Até mesmo po-
der-se-ia ter pensado em trés livros
separados.

O A, porém, faz um esforgo de
articular esses trés tratados diferen-
tes da teologia, dentro de uma certa
visdo unitaria, de modo que a parte
teolégico-sistematica ocupa o cen-
tro e, em torno dela, faz girar os
outros capitulos. A palavra empre-
gada para os capitulos subalternos
foi "aplicagdo”. Parece-me um pou-
co infeliz, j4 que pode recordar um
esquema mental tradicional pré-
hermenéutico, em que se estabele-
cem principios universais e depois
se aplicam a casos particulares. E
mais coerente com o préprio univer-
sodo A. pensar a primeira parte como
uma fundamentagdo que é interpre-
tada, apropriada hermeneuticamente
a partir de questdes da teologia
moral, da espiritualidade.

A tese central € clara, incisiva,
atravessando todo o livro de ma-
neira extremamente coerente. Deus
cria 0 mundo e o ser humano para
o bem, para a felicidade. Todos os
dinamismos criadores visam a vida,
ao bem de suas criaturas. Tenta re-
verter, numa linha antropolégica,
uma antiga concepgio de criagdo
por parte de um Deus interessado
em sua gloria e ndo na vida do ser
humano.

Como Deus nao pode criar-se a
si mesmo, a saber, um mundo infi-
nito, surgem necessariamente, como
condigao da criatura, o limite, os
males, as frustragdes. E, com a cri-
agio da liberdade humana, esses li-



mites podem ainda ser mais acen-
tuados pelas decisoes dessa liberda-
de. Mas, a vontade de Deus é sem-
pre o bem de todos. Nao quer nem
permite o mal. Sofre-o ao lado das
pessoas.

Talvez possamos resumir a tese
do A. com suas proprias palavras.
“Deus estd aqui conosco, sofrendo, o
primeiro, nossos limites, fazendo tudo o
que € possivel para superd-los. Nao est4
quieto, mas sim supremamente ati-
vo: 1) ‘trabalhando” desde a criagdo
do mundo, empenhado em sua obra
de amor, para que tudo colabore o
mais possivel para o bem de todos e
de cada um; 2) apoiando ‘a partir de
dentro” a nossa liberdade em tudo o
que as capacidades dela permitem
ou lhe é possivel; e 3) solicitando
insistentemente ‘por fora’ a ajuda
dos que passam ao lado e perto de
nossas feridas (alusdo & parabola do
Bom Samaritano). As leis da nature-
za e o consentimento da liberdade
podem falhar; mas falham tanto e
identicamente para nés como para
Deus, Deus nao esta do outro lado,
podendo fazer e nao fazendo, mas
sim deste lado, unido a nds na frus-
tra¢ao ou na impoténcia, assim como
no desejo e no esforgo para supera-
las” (pp. 150/151). Os itdlicos sdao
do préprio A.

O mais importante do livro ¢ a
coeréncia como ele conduz essa tese
central ao longo de todo o texto.
Procura mostrar, como o subtitulo
sugere, uma religido humanizadora,
corrigindo o engano do dualismo.
Com efeito, se distinguimos, de
modo muito sumadrio, as duas mai-
ores tendéncias teolégico-filosoficas
— dualismo e monismo —, o A. se
alinha no monismo, bem dentro da
atual corrente teoldgico-espiritual.
Evidentemente, ndo incorre em ne-
nhum monismo negador da
Transcendéncia de Deus e de sua

distingao da criatura. Contudo, frisa
mais a presenga da Transcendéncia
na imanéncia do que sua distancia.

Para ir desenvolvendo essa tese
central trabalha no capitulo primei-
ro a idéia de Deus em nds e nds em
Deus, primeiro na filosofia, atenden-
do a diferenga qualitativa, insistin-
do, no entanto, na unidade radical.
Para isso, recorre aos filosofos idea-
listas alemades. Refere-se também i
literatura védica dos Upanishads, a
misticos ocidentais, ao Cordo e a
outros filésofos. Nesse mesmo capi-
tulo, desenvolve a idéia semelhante
na teologia em trés lances: na reli-
gido, no Antigo Testamento e em
Jesus Cristo.

O capitulo segundo aprofunda a
idéia da criagdao, ao mostrar que
Deus cria por amor. O A. usa uma
expressiao provocante ao dizer que
Deus nao é “religioso”, na linha do
pensamento de Santo Ireneu: “A
Gléria de Deus é o ser humano
vivo”. Descarta a faldcia da reducio
da espiritualidade ao “espiritualismo
desencarnado e abstrato”, alheio da
vida real e do corpo”. Deus nao criou
os homens e as mulheres religiosos,
mas simples e puramente homens e
mulheres ‘humanos’”. Advoga uma
postura positiva diante do mundo e
do progresso humano. “Tudo na
vida é divino quando € verdadeira-
mente humano”. Um subtitulo do
capitulo retoma as palavras de Javé
ao Rei Davi e serve de excelente re-
sumo da idéia central: “Estive conti-
go em tudo o que empreendeste” (2
Sam 7,9). Conclui o capitulo com a
célebre frase de Bernanos: “Tudo é
graca”, explicando em que sentido
tal afirmagdo é verdadeira.

O terceiro capitulo explana a cri-
agao do ser humano. Entra-se no
mundo da liberdade. Deus cria se-
res humanos de si mesmos e de
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outros com Deus. Na primeira afir-
magao estd implicada a verdade de
que o ser humano da gléria a Deus,
nao se negando a si mesmo, mas
afirmando-se. Na criagido de outros,
€ mediador indispensédvel da prépria
acao de Deus.

Na segunda parte do livro, am-
plia-se esse quadro teol6gico central,
enfrentando, em primeiro lugar, a
oposi¢do da autonomia da moral em
relagio a heteronomia, resolvendo-a
pelo recurso a sintese da teonomia.
Esta nao se fecha na autonomia ab-
soluta nem recorre 4 heteronomia,
mas aprofunda a chamada de Deus
na prépria autonomia. Desenvolve
didlogo muito sugestivo entre a reli-
giao e a moral.

Em segundo lugar, tem longa re-
flexdo sobre a culpa, o pecado e o
perddo. Depois de apontar os sinais
da perplexidade atual diante da
questdo da culpa-pecado, encami-
nha-se por uma reflexao do mal em
trés niveis: ontologico, ético e teold-
gico.

Em poucas palavras, rejeita as
posicbes dualistas de um Deus que
é causa do mal ou mesmo que o
permite, para um Deus que, impo-
tente, o sofre. A questdo do sofri-
mento de Deus tem suas dificulda-
des especulativas. Vale recordar uma
afirmagdo provocante de J. I.
Gonzélez Faus de que é menos erra-
do falar que Deus sofre do que Deus
nao sofre. H4 algo de equivoco na
afirmagdo do sofrimento e impotén-
cia de Deus na contramao da filoso-
fia e teologia cldssicas. No entanto,
um Deus impassivel diante de tanto
sofrimento — inclusive da morte de
seu filho — parece horrorizar ainda
mais nossa mentalidade moderna.

Numa terceira prolongagéo, o A.
trata da oragao de peticio. Procura

mostrar que a oragao de pedido ocul-
ta uma compreensio de Deus que
lhe pode ser até mesmo ofensiva,
como se ele fosse alguém que ndo
soubesse de nossas necessidades ou
que estivesse desatento e precisasse
ser alertado pelos nossos pedidos. E
pior ainda, como se ele fosse um
Deus pronto para intervir na ordem
normal dos acontecimentos por for-
¢a de nossas solicitagoes. Nem a
solu¢do de que é uma linguagem
expressiva que manifesta a intimi-
dade e a intengdo do que fala resol-
ve o inconveniéncia da oragdo de
petigao. Talvez a dificuldade maior
contra o posi¢do do A. vem da pra-
tica eclesial, popular e litirgico-ofi-
cial, que estd inflacionada de peti-
cdo. Nao hé celebragido eucaristica
sem as oragdes dos fiéis, liturgia das
horas sem peti¢des. Em todo caso, a
reflexdo do A. ajuda a uma purifica-
¢ao na maneira de lidar com a peti-
¢do, se nao abolindo-a totalmente, ao
menos, retirando-a da drea perigosa
de uma mentalidade de troca, quase
comercial, entre a criatura e Deus.

O livro vale a pena ser lido.
Apesar de ser um pouco repetitivo,
consegue, no entanto, prender o lei-
tor pela maneira culta, ampla, vari-
ada de argumentar. Emerge dele
uma maneira libertadora de enten-
der a Deus que se encontra com os
momentos mais altos da revelagao
biblica neotestamentaria. A histéria
das religiGes, as Escrituras Sagradas
apresentam vérias imagens de Deus.
Se as entendemos isoladamente e
nelas mesmas, ndo percebemos o
processo histérico da Revelagao. Se,
porém, as interpretarmos a luz da
Revelagdo mais perfeita de Deus, que
aparece na pessoa do Filho e, de
modo paradigmatico, na parabola do
Pai misericordioso - impropriamen-
te chamada de filho prédigo -, en-
tenderemos o nivel de imperfeigao



das outras imagens. Corrigi-las-emos
com a versao mais perfeita.

Este livro continua na mesma li-
nha de reflexdo de outra obra exce-
lente do A. sobre a Revelagio, cuja
recensdo apareceu nesta revista (Pers-
pectiva Teologica 21 (1989) 249-252).
Preside a ambas a compreensdo de
um Deus que quer revelar-se ao
méximo e que encontra os limites
intransponiveis da condi¢ao criatural
e da liberdade humana. Atravessa as
diversas obras desse A. uma
inteleccdo de Deus no pélo oposto
do espirito jansenista que fazia a
justica de Deus sobrepor-se a sua
bondade. Torres Queiruga leva até
as dltimas conseqiiéncias teoldgicas
a afirmagdo joanina: “Deus é amor”.
E s6 amor e perdao.

A leitura do livro dilata-nos o
coragio para estabelecer com Deus

uma relagdo, também ela, filha s6
do amor, afastando-se da vertente do
temor. Por isso o romancista espa-
nhol Carlos Casares, prefaciando o
livro, confidencia: “Confesso que...
se muitas pessoas, como eu, tivésse-
mos podido ler este livro, quando
tinhamos dezesseis ou dezessete
anos, nossa vida teria sido diferen-
te... Este é 0 Deus em quem muitos
gostariamos de ter crido nos anos
tormentosos da adolescéncia, e em
quem podemos crer agora quantos
vemos jd nao muito longe o hori-
zonte e o mar sereno da velhice.
Damo-nos conta logo de que Deus
tinha que ser assim e ndo podia ser
de outra maneira”. Belas palavras
para fechar essa apresentagao.

Jodo Batista Libanio 5]
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Este é um livro claro e didatico
que oferece excelente sintese da
modernidade, de sua crise, do surto
da pés-modernidade e, nela, das
coordenadas da experiéncia de Deus.
Talvez se possa dizer que o titulo
seja pouco adequado, ja que o livro
trata muito mais da modernidade do
que da pds-modernidade. Evidente-
mente se justifica tal procedimento
pelo fato de que a pés-modernidade
s0 se entende em estrita referéncia a
modernidade. No entanto, a propor-
¢ao do tratamento da modernidade
e pés-modernidade pesa muito mais
para o lado da modernidade.

Logo na introdugdo, o A. refere-
se a crise do sujeito moderno, enten-
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dendo por crise “a iminéncia de uma
transformagido mais ou menos pro-
funda, mudando de orientagio,
processo ativo que traz consigo de-
sorientagao, embora também imagi-
nagdo e criatividade, falta de rigidez
e possibilidade de novas visoes” (p.
15). Assinala trés dmbitos da crise:
antropologico (que inclui o ético, o
civico e o politico), ecolégico e trans-
cendente.

O A. pretende responder a uma
série de questoes que dizem respei-
to a dois movimentos: como as cul-
turas moderna e pés-moderna influ-
enciam a fé crista e como esta res-
ponde a seus questionamentos. O
pressuposto basico é que a cultura
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afeta profundamente a fé na sua
forma piblica de apresentagao, na
sua plausibilidade, na consciéncia e
identidade dos fiéis.

O estudo se divide em duas par-
tes. Uma primeira parte desenvolve
um itinerério histérico, perseguindo
o caminho da experiéncia de Deus
na cultura e na filosofia modernas e,
também, na teologia. Diante da pro-
gressiva emancipa¢io do homem e
da ciéncia, houve uma debilitacdao do
problema religioso e uma visao
condenadora e antidialogante da
Igreja até as portas do Concilio
Vaticano IL

A segunda parte faz o percurso
das iltimas décadas e das mudangas
significativas dai decorrentes. Af o A.
constata que, precisamente quando a
Igreja ja tinha apostado no didlogo
com a modernidade, esta entra em
colapso com a pés-modernidade. O
livro termina abrindo uma janela de
esperanca de didlogo da Igreja com a
pos-modernidade.

De inicio, define, de maneira
simplificada, a modernidade como
um ethos que teve inicio com os
iluministas e que persiste com alte-
ragoes até hoje, afetando a conduta
dos individuos, as concepgdes de
mundo e as estruturas da sociedade.
No seu coragio, estd o “poder da
razao” com a conseqiiente autono-
mia do sujeito. A filosofia moderna
é a filosofia da autoconsciéncia, do
sujeito pensante numa atitude criti-
ca diante do obscurantismo dos se-
tores dominados pela tradigao e pela
autoridade politica e religiosa. £ a
emancipacao do ser humano de sua
menoridade, na afirmag¢io de I. Kant.
O A. explicita nesse primeiro capi-
tulo os principios filoséficos da
modernidade. Ai se acentua a cons-
ciéncia auténoma do individuo como
a origem absoluta do conhecimento
e da a¢ado. Numa palavra, sao valo-
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res e categorias que sustentam o in-
dividualismo, tais como: a teoria do
contrato, a igualdade, a liberdade, a
universalidade, a tolerancia, a pro-
priedade. Os fundamentos de tais
valores sdo a razdo, o interesse e a
felicidade. O impacto sobre a reli-
gido, especialmente sobre o Cristia-
nismo, produziu a dupla atitude de
rejeicao ou de refigio numa fé
privatizada.

Num segundo capitulo, retoma
o final do capitulo anterior,
aprofundando as tentativas
iluministas de salvar a religidao e a
teologia. O caminho da nova teolo-
gia na Europa foi determinado pela
Reforma que ndo significou somen-
te uma critica a autoridade de Roma,
mas também contribuiu para uma
atitude secular e individualista. O
espirito iluminista encontra sua ex-
pressao religiosa mais lidima no
deismo: uma religido racional, pres-
cindindo das fontes da Revelagao. Ele
mantém a existéncia de Deus como
exigéncia da propria cosmologia
newtoniana e da realizagao moral do
ser humano. E um Deus “more
geometrico”, distante do Deus bibli-
co, criador, livre, revelador. Mais que
negar a Deus — o deismo nio o pre-
tendia —, tratava-se de reduzir a re-
ligido, substituindo a crenca pela
certeza, o critério de autoridade pelo
espirito de pesquisa, o contetido trans-
cendente pelos valores imanentes na
razdo de todo ser humano. Termina
o capitulo, situando a posigao de Kant
como fim do caminho racional do co-
nhecimento de Deus e abrindo o da
experiéncia moral.

No terceiro capitulo, o A. avan-
ca a reflexdo, estudando o fenéme-
no da mundanizagio da religiosida-
de. Trata do tema assaz debatido da
secularizagdo. Parte das cinco distin-
¢oes do conceito de secularizagdo
conforme L. Shiner, insistindo na
crescente vinculagao histérica entre



religido e cultura, com a progressiva
historizagdo e mundanizagio da re-
ligiosidade. O “cogito cartesiano”
acelera tal processo. O A. segue aqui
pesquisas historiograficas que acen-
tuam o vinculo do moderno proces-
so de secularizagao com os conteu-
dos da tradigdo crista e nao tanto
com o humanismo renascentista.
Descreve a trajetdoria tedrica
secularizadora, recorrendo a Descar-
tes, as redugdes da modernidade, ao
impacto do conceito de progresso,
ao pensamento hegeliano para anun-
ciar um capitulo seguinte sobre as
necessdrias mortes de Deus.

Dedica o quarto capitulo as duas
vertentes da morte de Deus. Inicia
com a sociolégica. Vé-a como con-
sequéncia da imposigao da razao
técnico-instrumental sobre a razao
moral. O progresso técnico e o pen-
samento cientifico transformam a
visdo do mundo. Tanto Weber como
a Escola de Frankfurt analisaram o
fendmeno dessa unilateralizagio da
razdo iluminista na direcdo da
instrumentalidade. Dessa visao resul-
ta uma inevitiavel e necessiria morte
de Deus, ja que nao se necessita de
nenhum Deus justificador e
legitimador dos feitos humanos. Os
tedlogos da secularizagdo, D.
Bonhéffer, F. Gogarten e outros, de-
senvolveram uma teologia na linha
da autonomia da criagdo, do siléncio
de Deus, do testemunho vivo de cris-
tdo. A transcendéncia de Deus se deve
buscar na imanéncia do mundo.

A filosofia da morte de Deus se
desenvolve no seio da esquerda
hegeliana, nos mestres da suspeita.
Defendia-se uma “supressio dia-
lética” da religidao no sentido de li-
quidagao. L. Feuerbach se torna
paradigmatico nessa escola. Inverte
os postulados do idealismo, partin-
do do eu real sensivel, reduzindo o
sobrenatural & natureza, o transcen-

dente ao imanente. Encontramos o
antropologisrno ateu.

No capitulo quinto, o A. traga o
itinerdrio da morte de Deus a morte
do homem. O anincio da morte
Deus tem dupla face. De um lado,
foi necessédria para abrir espago ao
ser humano para existir como tal,
para assumir sua maioridade; dou-
tro lado, conduziu também a um
niilismo que terminou na proépria
morte do homem. O ser humano
enfrenta o duplo caminho do vazio
ou da auto-afirmagdo.

Em capitulo seguinte, o A. situa
o Concilio Vaticano II no seu esfor-
¢o de modificar a atitude de defesa
e rejeicdo vigente na Igreja, nos sé-
culos anteriores, devida especialmen-
te ao Concilio Vaticano I e as atua-
¢oes dos Papas da era piana, em
relagio ao projeto emancipador da
modernidade. O Concilio Vaticano
II significou, pela primeira vez, na
Igreja Catélica, a assungdo da
modermnidade em toda sua comple-
xidade. A Igreja sai do Concilio com
ianimo de enfrentar uma reflexao
sobre a situacdo do mundo e sobre
o ser humano nesse novo contexto
sécio-cultural, ndo s6 no nivel an-
tropolégico, sociolégico, como tam-
bém a luz da Revelagao. O A. fala de
um “Ecumenismo da modernidade”.

No entanto, a modernidade, ela
mesma, ja ocultava, em fins da dé-
cada de 60, a fragmentacao ou a
desintegracao da razao em muiiltiplas
formas. A modernidade depois de
68 perde suas energias utépicas,
deixando o Cristianismo sem
dialogante. Esta questdo ocupa o
capitulo sétimo em que o A, estuda
a passagem da crise da modernidade
ao pés-moderno. Até aqui o A. pre-
parou o leitor para entender 0 tema
central do livro, a experiéncia de
Deus na pos-modernidade. Os capi-

tulos finais, sétimo e oitavo, consti-
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tuem os mais interessantes e suges-
tivos do livro.

Procura-se, ai, definir a
modemnidade a partir de trés pontos
de vista: da categoria de anilise s6-
cio-econdmica (modernizagdo, razao
instrumental), da categoria filoséfi-
co-cientifica e histérica (iluminismo),
e da categoria estético-cultural (mo-
dernismo) para entdo entender a pos-
modernidade.

Em seguida, expoem-se breve-
mente trés autores — P. Berger, P.
Rossi e M. Weber com algumas ob-
servagdes da Escola de Frankfurt —
como modelos diferentes e significa-
tivos para entender os pressupostos
da modernidade. E para melhor ca-
racterizar a pés-modernidade, pros-
segue 0 A. sua reflexdo, com apoio
em intui¢des de Th. Kuhn, analisan-
do a crise da modernidade. Crise his-
térica a exigir mudanca de
paradigma. Vé a pds-modernidade
menos como um sinal claro de fim
de uma crise do que como sintoma
de estar-se no meio de uma etapa de
transigdo. Isto & percebe-se mais a
negatividade da modemidade do que
se propbe um paradigma que a su-
pere. Isto permite diversas interpre-
tacbes da pds-modernidade: como
processo inacabado ou ndo conclu-
ido da modernidade (Habermas),
como rejeigao da modernidade
(Lyotard), como desconstrugao da
racionalidade totalizante moderna e
inicio de processo de perda de sen-
tido (Baudrillard), como impulso
para a autotranscendéncia da razao
(Wellner). Predomina, porém, a
perspectiva de perceber nela um
caracter eminentemente negativo,
andmico. Corre-se, entdo, o risco de
transformar a anomalia em novo
paradigma.

O daltimo capitulo, embora bre-
ve em relagio ao todo do livro, lhe
deu o titulo. E uma reflexio sobre a
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postura diante da pds-modernidade
por parte de alguém que cré.

A pés-modernidade nos deixa no
limiar de uma dupla possibilidade:
ou perder-se no niilismo por causa
da fragmentagao da verdade — uma
tentagao de totalidade negativa — ou
fazer incursdes no desconhecido, no
mistério, estabelecendo nova relagao
entre fé e razdo. Isso se torna possi-
vel por causa da situagao de “fra-
queza da razao”, derivada de uma
caréncia de certezas absolutas. Ao
por limite as pretensdes totalizantes
da “razdo iluminada”, a pés-
modernidade abre espago para o
Totalmente Qutro, como principio
presente nela, posto desconhecido, e
ndo como oposto ou extremo a ela.
Desta sorte, é possivel defender uma
“ilustragdao” que integre a religiao de
maneira nova. A incapacidade de
iluminar a totalidade da realidade
deixa espaco para uma alteridade
radical, inefdvel, inapreensivel.

Com efeito, se a forga da razio
moderna era a tinica via de acesso ao
infinito, a sua fraqueza pode permitir
outras formas de inteligibilidade que
favorecam a epifania da realidade
divina. O que parecia empecilho,
transforma-se em nova possibilida-
de. O esfor¢o de conceituar a Deus
levou, no fundo, a propria morte de
Deus. Por isso, citando J. M. Marion,
afirma que a histéria do ateismo
moderno € em grande parte, a his-
toria do ateismo conceitual. A pés-
modernidade vai na dire¢ao de niao
objetivar e conceituar a Deus, mas
na tradigdo mistico-contemplativa.
Deus nio se oferece como objeto de
visao, mas como alguém em nds.

No entanto, se se quer dar uma
resposta teoldgica crista a pos-
modernidade, ndo se pode deixar-se
confinar & pura contemplagao-
interioridade, esquecendo o proces-
so hermenéutico da Palavra e a di-
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mensao profético-social. Deus ndo
comunica apenas contetidos mas a si
mesmo por meio da Palavra. Esta nao
pode ser descartada. Trata-se de uma
re-significagdo e re-simbolizagdo do
divino que coloca a praxis da fé e do
amor cristdo como eixo central de
interpretacdo da Palavra de Deus e
da Escritura.

O A. aponta algumas caracteris-
ticas para o falar de Deus na pds-
modernidade. Trata-se de um novo
tipo de hermenéutica que leva em
consideragio o policentrismo teolé-
gico-eclesial, o cariter “humilde” da
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fala sobre Deus, um sujeito de mai-
oridade, a presenca ausente de Deus.

E um livro que abre esperangas
num momento de tanta decepgio,
ceticismo e descrédito, gerados por
uma pos-modernidade cansada e
pelo neoliberalismo sem futuro para
os pobres e marginalizados. O A.
retoma a perspectiva profética, ndo
se limitando ao lado apofatico da
tendéncia pés-moderna da teologia.

Jodo Batista Libanio SJ

CarrasouiLLa, Federico: La
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Pouca gente pode escrever um
livro como este. Por detras dele, nao
estdo longos anos de pesquisa aca-
démica, mas uma experiéncia de 35
anos de vida num bairro popular,
em profunda insercao. Com efeito,
F. Carrasquilla é um sacerdote que
mora em Medellin, em vida de enor-
me despojamento, de profunda
sintonia com os habitantes de um
bairro suburbano da cidade. Vive do
trabalho artesanal, condividindo-o
com jovens trabalhadores, numa
fraternidade espiritual e material.

Nesse livro, ele quer superar al-
guns preconceitos arraigados na cul-
tura ocidental sobre o pobre e sua
condi¢io humana. Por isso, tem ti-
tulo tdo expressivo: “A outra rique-
za"” que, no fundo, é uma leitura da
“antropologia do pobre”. Quer ir até
ao profundo do ser e existir do po-
bre e descobrir, ai, suas riquezas e
fraquezas culturais. Toma distédncia

de uma antropologia filoséfica e
adota umna leitura antropoldgica exis-
tencial, ja que nao considera o pobre
como problema a ser tratado, mas
como mistério de quem se aproxima
com respeito, seguindo uma cldssica
distingdo de G. Marcel. Por detrds
do pobre, no testemunho de um
senhor imigrante antioqueno, estd
um ser humano sem raizes. Uma
antropologia existencial pergunta:
por que e como alguém vive sua
existéncia para que se sinta sem
raizes? Que visio do homem pobre
surge de sua existéncia concreta?

Ao pretender responder a per-
gunta “Quem é o pobre”, retoma
uma discussdo intermindvel no mun-
do académico e no da pastoral. Par-
te da simples e imediata constatagao
comum de que “pobre é o que care-
ce de bens materiais ou o que sente
as caréncias de bens materiais” (32).
Desde este dado bésico, analisa dois
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conceitos de pobre: o conceito clds-
sico de pobre de origem européia e
o conceito atual de pobre de origem
latino-americana.

Para o conceito europeu “ser
pobre” é uma desgraga, algo negati-
vo, algo mau. Portanto, todo o es-
for¢o consiste em estudar as causas
da condi¢ao de pobre para debela-
las. Em 1ltima andlise, essas se re-
duzem ao destino, a natureza ou a
Deus. Antes de tudo, a pobreza se
explica pela ma vontade dos ricos,
pela preguiga dos pobres ou pelo
sistema social. Essa compreensao de
que ser pobre é algo mau, determi-
na as agdes que se tém em relagio a
ele. O trabalho com os ricos visa a
que eles ajudem os pobres. Em rela-
¢ao ao pobre, procura-se sua promo-
¢ao e educagao para que saia da
pobreza. Em relagao ao sistema so-
cial, luta-se por sua transformagao.

E verdade que h& uma valoriza-
¢do do pobre. Mas esta se faz, nao
enquanto ele é pobre, mas, apesar de
ser pobre, ele é pessoa humana, ama-
do e querido por Deus e, sobretudo,
por causa de Jesus Cristo, que se fez
pobre e se identificou com ele (Mt 25).
Ha valorizagdo politica enquanto su-
jeito transformador da histéria.

Este tipo de conceito de pobre
gerou uma série de atividades de
beneficéncia e educativas em relagao
ao pobre, de apelo a conversao, res-
peito ao rico, e revoluciondrias no
campo social. Hoje todas entraram
em crise. Portanto, essa concepgao
de pobre mostra-se insuficiente di-
ante dos novos questionamentos que
se fazem a partir do pobre, tais como,
o pobre ndo deve desarraigar-se de
sua propria classe, deve ser o sujeito
de seu préprio desenvolvimento e
deve manter sua prépria identidade
de pobre. Além disso, € inaceitdvel,
porque nega ao pobre sua identida-
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de e apresenta implicitamente o rico
como modelo de ser humano.

O conceito de pobre, que o A.
desenvolve, como fruto de sua ex-
periéncia e que considera aquele da
visdo latino-americana, vai noutra
diregio bem diferente. Apresenta o
“ser pobre” como uma realidade
com sua dupla face positiva e nega-
tiva. Parte do mesmo dado bdsico
de que ser pobre é carecer de bens
materiais ou sentir as caréncias. Atri-
bui a essa condi¢do, nde um qualifi-
cativo moral, como o conceito cldssi-
co, um mas um qualificativo existen-
cial. Ai estd toda a novidade e dife-
renca. Ser pobre ndo € uma coisa
nem boa, nem md, mas um simples
dado da existéncia.

Por isso, o primeiro ponto € cons-
tatar como uma pessoa pobre olha a
realidade, que experiéncias faz, como
sente as coisas, que visio de mundo
tem etc. Assim, por ex., nao percebe
o trinsito da mesma maneira um que
tem carro e um outro que nao tem.

Antes de tudo, a pobreza tem um
lado de destruicio, de deterioracdo
existencial e cultural da pessoa. Tal
realidade é insepardvel da pobreza,
mas nao se identifica com ela. A
reflexao do A. comega, nao dizendo
que a pobreza é uma realidade m4,
e sim que no pobre hé, por causa da
pobreza, uma destruicao fisica, psi-
quica, cultural e esta € ma. O im-
portante é analisar as conseqiiéncias
das caréncias, o que caracteriza o ser
pobre. Isso traz consequiéncias no
relacionamento com os pobres.

O A. apresenta uma imagem
positiva do pobre, ao reconhecer que
tem algo préprio: visdo de mundo,
tarefas de superar sua propria des-
truigdo. Nao se define o pobre pela
caréncia, mas pelo que €. Em segun-
do lugar, segue-se que ninguém



pode libertar o pobre, jd que ele é o
unico que pode descobrir o proprio
valor e lutar contra sua destruicio.
Trabalhar com o pobre significa
buscar que desenvolva sua prépria
visdo de mundo e lute contra sua
destruicdo a partir de novas atitu-
des: dar prioridade a relagao
interpessoal de respeito, valorizagao
e compreensao do pobre, enfrentar
a questdo das necessidades bdsicas
ja que a falta de solugdo para elas é
algo mau em si, distinguir entre dar
(distancia objetiva) e partilhar
{(envolvimento pessoal), em caso
extremo de sobrevivéncia agir sem
perguntar nada, a partir dessa
concepgdo nova do pobre entender
o rico e uma visdo de pobre que in-
tegre todas as formas de pobreza
(material, cultural, humana, moral,
intelectual etc.). O A. observa que o
fato de ser rico implica uma visdo
de mundo com valores e antivalores,
que devem ser analisados, envolven-
do também elementos destrutivos da
pessoa humana, tais como, egoismo,
ociosidade, desprezo e esquecimen-
to do outro ete.

Concluindo esse capitulo mais
original e sugestivo do livro, o A.
diz que tal novo conceito permite
devolver ao pobre sua identidade e
dignidade, responde aos novos
questionamentos levantados no tra-
balho com o pobre e permite com-
preender a situagao dos que nio sao
pobres, isto é do ser humano em
geral.

Num outro capitulo, o A. anali-
sa o mundo do pobre nas suas prin-
cipais caracteristicas: sentido de
gratuidade e festa, aceitagio da rea-
lidade, sentido do outro e desse
Qutro que é Deus, obstinagio, senti-
do do concreto e do imediato. De
maneira sugestiva, o A. apresenta a
face positiva (valor) e negativa
(antivalor) dessas caracteristicas.

Ja desde o inicio, 0 A. assinalou
a face destrutiva do ser pobre. Dedi-
ca entdo agora todo um capitulo a
isso, descrevendo em que consiste tal
destruicdo, suas caracteristicas, suas
causas, suas conseqiiéncias e um
juizo critico. Descreve a destruigao
fisica e psiquica da condigéo de ser
pobre. Caracteriza-se pela conscién-
cia da dolorosa experiéncia de cinco
naos: nao sou nada, nao posso nada,
ndo valho nada, nae sei nada, nao
tenho nada. Essa destruigio ¢ causa-
da pela prépria ma vontade do rico
e pela do préprio pobre, e, sobretu-
do, por causa das estruturas sociais
injustas. Portanto, ndo vem nem do
destino, nem da natureza e, muito
menos, de Deus. Tal destruicédo
molda uma subcultura da pobreza e
exige, portanto, como alternativa,
um projeto de sociedade baseado na
justica e na libertagdo e um projeto
pedagdgico diferenciado para o povo
pobre com caracteristicas préprias.

Em seguida, o A. trata do com-
promisso com o pobre. Parte de uma
distingdo de E. Mounier entre com-
promisso como uma condigdo da
existéncia humana de todos (sentido
geral) e como um ato assumido de
maneira livre e consciente (sentido
estrito). Sob certo aspecto, todos es-
tdo comprometidos com os pobres,
mas ndo da mesma maneira. Depois
de apresentar rapida tipologia dos
compromissos (como ato e como
conduta, educativo e diretivo, poli-
tico e no politico), indica qual deve
ser o compromisso com o pobre.
Para ser auténtico, deve partir da
pessoa do pobre, fazendo dele o
protagonista de seu préprio destino,
de maneira respeitosa sem
autoritarismo e auto-suficiéncia.

Fecha o livro uma reflexdo
cristolégica: como Jesus viveu sua
condi¢ao de pobre e como se situou
diante do pobre. Antes de tudo, vale
registrar o fato inegdvel de que Je-
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sus levou uma existéncia pobre e
entre os pobres. E um dado antro-
polégico no sentido de que a pobre-
za foi a maneira de Jesus viver sua
existéncia humana. A pobreza em
Jesus tem, portanto, uma triplice
dimensao: antropologica, espiritual
e sociolégica. A dimensido antropo-
logica € a menos trabalhada. Dai se
seguem afirmagdes contundentes.
No caso de Jesus, a vida pobre é
opgao, gratuidade. Viveu-a & manei-
ra dos pobres e como a viviam os
pobres. Descobre nela significagio e
uma série de valores. Luta, porém,
contra a destrui¢ao da pobreza e a
destruicdo que sofre o pobre. Nessa
acao desde os pobres e para os po-
bres, usa meios pobres. Desqualifica
a riqueza como ideal de vida. Jesus
modifica a significacdao da dimensao
destruidora da pobreza. Revela uma
originalidade na maneira de situar-
se diante do pobre, vivendo como
os pobres, em solidariedade com
eles. Coloca como centro de tudo
viver os valores do Reino e valoriza
0s meios pobres.

Este é um livro para ser lido e
meditado. Leva o leitor necessaria-
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O livro retine conferéncias pro-
feridas nos anos de 1993,/1994 numa
promogao do Instituto Junguiano do
Rio de Janeiro, em conjunto com o
Instituto Cultural Cesgranrio. Como
acontece com tal tipo de publicagao,
que agrupa diversos autores, 0 esti-
lo, o vulto, o valor variam. No en-
tanto, mais da metade dos textos é
da lavra do préprio coordenador da
publicagdo, W. Boechat. Ele, além da
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BoecHat, Walter, org.: Mitos e arquétipos do homem contempordneo. Petrépolis,
Vozes, 1995. 198 pp., 21 x 13,5 cm. I

mente a um confronto de vida. E um
livro militante, ndo no sentido nega-
tivo partiddrio, mas no sentido de
que reflete uma vida de compromis-
so com o pobre, vivida de maneira
reflexa, critica, realista, auténtica,
sem ingenuidades romanticas,

Texto claro, diddtico, bem
estruturado. O leitor pode ir seguin-
do bemn a trama das idéias. Se pare-
ce um pouco repetitivo, nao faz mal,
ja que serve para ir fazendo calar as
idéias no coragio do leitor.

Ter escolhido a dtica antropolé-
gica trouxe enorme riqueza e origi-
nalidade a um tema muito discutido
e debatido. Oferece elementos con-
cretos para avaliar criticamente a
pastoral libertadora dos pobres. Vale
a pena lé-lo.

Joiio Batista Libanio S
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formagdo em Medicina, graduou-se
no Instituto C. G. Jung de Zurique,
Sui¢a. No primeiro texto seu do li-
vro, em estilo coloquial, comega a
reflexdao sobre os “arquétipos e mi-
tos do masculino” a partir de uma
experiéncia de dindmica, feita sé
entre homens, num Congresso Inter-
nacional, realizado em Chicago. Tra-
ta da questio do “masculino” em
relacdo ao movimento feminista na



chave junguiana do “animus/ani-
ma”. Recorre aos mitos para descre-
ver as possibilidades do masculino,
i.e. seus arquétipos. Faz uma
“psicomitologia do masculino”. Para
isso, analisa a cosmogonia de
Hesiodo da fantasia grega. Detém-
se no fato do filicidio nos mitos,
como revelador do masculino. As-
pecto presente no mito de Edipo,
mas menos analisado. Aponta a
importdncia de o homem trabalhar
conscientemente sua feminilidade
inconsciente, manifestada na
criatividade, imaginagao e sensibili-
dade. Analisa também os mitos: Don
Juan, Puer, trickster (embusteiro),
her6i, o sébio, etc.

Em outro texto, Hefesto, o deus
da téchne, depois de rapidas pincela-
das sobre diversas concepgdes de
mito, atém-se a configuragao
arquetipica do deus periférico na
ordem patriarcal do Olimpo, a saber
o disforme Hefesto, desvendando-
lhe os elementos iluminadores da
psicologia masculina. Num escrito
seguinte, o A. desenvolve o mito de
“Atalanta, a Fugidia”, em relagao
com © processo de individuagdo da
mulher. Refere-se ao fenémeno da
“exposigan” a que as pessoas rejeita-
das sdo submetidas. No caso do
Brasil, hd o doloroso exemplo dos
meninos de rua. O A. poe-se na es-
teira de M. Maier, usando o
referencial alquimico para interpre-
tar tais simbolos mitolégicos que
envolvemn a Atalanta.

Prosseguindo 0 mesmo veio de
relacionar mitos e processos psico-
légicos, W. Boechat estuda o mito
“Eros e Psiqué — sob o ponto de
vista da individuagio do homem”.
Comega com rdpidos tragos sobre a
evolu¢do cultural dos “Daimones”.
Ha algumas imprecisdes teolégicas
no vocabuldrio e na expressdo, ao
referir-se a Cristo e a ‘homoousia”

das Pessoas divinas. O que, alias,
corresponde a uma maneira leiga de
falar desse tema. Para melhor
intelecgdo do mito, tirado da obra
de Apuleio, o A. biografa-o em li-
nhas gerais e o relaciona com sua
obra e o mito em questao.

“Perseu e Medusa: O arquétipo
da reflexao” é outro estudo de W.
Boechat. A saga de Perseu envolve
tanto o motivo arquetipico do heroi,
como o dos gémeos. Serve para ilu-
minar o processo de individuagao.
Nele se deve trabalhar o arquétipo
da sombra. No mito, aparecem mais
uma vez o motivo da “exposicao” e
o da “crianga”. Desenvolve uma re-
flexao psicanalitica detalhada e cui-
dadosa. Um juizo sobre a pertinéncia
de tais elaboragoes s6 pode ser emi-
tido por especialistas do ramo. Ha
elementos que iluminam nossa rea-
lidade psicolégica, mesmo sem en-
trar nos nuances tedricos.

“Os mitos em ‘O Banquete’ de
Platao” merecem também um estu-
do por parte de W. Boechat. No cen-
tro estd o tema do Eros, visto sob a
perspectiva dos diferentes persona-
gens do Didlogo de Platio.

Um dltimo texto do mesmo A.
trata de “Afrodite, a deusa do amor”.
Todo mito de nascimento tem a ver
com a origem da consciéncia. Nesse
caso, Afrodite fala do amor que as-
soma 2 consciéncia, da revitalizagdo
e atra¢do dos opostos. Significa tam-
bém o poder civilizatério pelo Belo,
jd que ela é a deusa do amor e das
flores. Ela reina no espago sagrado
de conjungao entre civilizagao e na-
tureza. O A. continua mostrando
toda a riqueza simbélica desse mito.

O livro contém outros cinco tra-
balhos de autores diversos. Humberto
Braga, de maneira muito sucinta,
apresenta os mitos de Prometeu, Dom
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Quixote, Fausto e Carlitos, o Vaga-
bundo. Relaciona-os com a
modernidade. Heloisa Cardoso de-
senvolve 0 mito do Graal, como res-
posta para 0 homem moderno. Graal
é o vaso sagrado da Ultima Ceia,
que recebeu as sagradas gotas de
sangue do Salvador. A A. analisa-o
em duas chaves de leituras diferen-
tes, Numa primeira, a lenda do Graal
surge no bojo do ciclo arturiano.
Numa segunda leitura, a lenda é mais
antiga e remonta a época de Cristo
ou mesmo a de Salomio. O texto
estuda os principais simbolos ai re-
tratados na dupla versdo. A atualida-
de de tal mito vem do fato de que
vivemos um momento de busca, de
crise espiritual. Tal elemento é fun-
damental no mito do Santo Graal.

W. Boechat estudou o mito de
“Eros e Psiqué” na perspectiva do
masculino. Paula P. Boechat o faz
sob o ponto de vista da individuagao
da mulher. Submete-o a uma andli-
se bem detalhada e sugestiva.

Carlos A. Corréa Sales também
se detém sobre o processo de
individuagao a partir do “Hino da
Pérola”. Este remonta a épocas pré-
cristds, mas a sua versdo em prosa
encontra-se no livro apécrifo Atos do
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Apédstolo Tomé (O A. usa a grafia
Tomas, que, em geral, em portugu-
és, nao é usada para o apostolo). O
A. desenvolve uma reflexao sobre o
aspecto gnostico do mito, amplian-
do-a para uma compreensao mais
ampla da gnose.

Os diferentes trabalhos relacio-
nam os mitos com 0s processos psi-
colégicos, sobretudo psicanaliticos.
Oferece elementos interessantes para
a sua compreensdo. Sua leitura su-
poe certa familiaridade com ambos
os mundos da mitologia e da psico-
logia. Em poucos momentos, os au-
tores aludem a realidades religiosas
no contexto do mito. Cabe simples-
mente dizer que a Escritura
historiciza alguns mitos ou os assu-
me, jd& nao como mitos, mas como
linguagem para traduzir realidades
histdricas e fatos reais. Ultrapassam,
portanto, o ambito das vivéncias
psicanaliticas, pelo qual os autores
se interessam nesse livro. Com essas
ressalvas, o leitor podera tirar pro-
veito da leitura.

Jodo Batista Libanio S|
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Este livro ndo ¢ nem uma intro-
dugdo a teologia, nem um livro de
metodologia teolégica, como o sub-
titulo poderia facilmente sugerir. Na
base do livro, estao artigos e escri-
tos diversos, além da docéncia, ao
longo de seis anos.
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Numa primeira parte, o A. apre-
senta quatro breves estudos. Traga
répido esbogo sobre o percurso da
teologia nesse século desde a crise
modernista até o Concilio Vaticano
II com um pardgrafo anexo sobre a
teologia espanhola conciliar e pés-



conciliar. Depois de indicar
esquematicamente os fatores filoso-
fico-culturais que interpelaram a te-
ologia entre o pos-guerra e o Conci-
lio, descreve, nas pegadas de G.
Colombo, as etapas do desenvolvi-
mento da teologia de Ledo XIII ao
momento conciliar e pés-conciliar.
Caracteriza o intento de Ledo XIII,
com a Aeterni Patris, de inatual, ao
querer contrapor com a neoescoldstica
um momento cultural marcado pelo
espirito cientifico-explicativo e his-
torico-descritivo. Detém-se, em se-
guida, no estudo da crise modernis-
ta e de suas conseqiiéncias para a
teologia catdlica em termos de rea-
¢ao, condenacao e esforco de pros-
seguir alguns de seus intentos por
meio duma “teologia do desgelo” e
da “nouvelle théologie”. Este tltimo
intento desloca o principio da teolo-
gia do magistério para a revelagao,
com uma compreensao biblica his-
térico-salvifica e ndo de comunica-
Gdo de verdades. Além disso, pro-
cessa-se um giro antropologico, além
de outras inovagoes na eclesiologia,
nos estudos biblicos e litirgicos, na
teologia do laicato. O Concilio
Vaticano II reafirma essa linha. O A.
termina o capitulo apontando um
quadro de nomes dos teélogos espa-
nhois e suas tendéncias, além de
indicar as linhas atuais da teologia
na tipologia de R. Gibellini.

O A. é um estudioso de H. de
Lubac. Dedica-lhe um capitulo, con-
siderando-o como um paradigma ti-
pico do Vaticano II. Apresenta-o como
um dos esforcos mais bem sucedidos
de apresentacio ao homem de hoje
do cerne da fé catélica. H. de Lubac
possui o duplo conhecimento profun-
do da tradigdo eclesial e da cultura
do mundo atual, tentando assim a
ponte entre um e outro por meio de
uma teologia na perspectiva histéri-
co-salvifica, da valoriza¢cdo do sim-
bolo, da dimensao social da vivéncia

crista no sentido de solidariedade no
designio salvifico universal da huma-
nidade. Para o A., uma das intuigoes
fundamentais do pensamento de H.
de Lubac € "um dinamismo
indemonstrivel que se expressa na
consciéncia e vontade da pessoa
humana que, para além de toda re-
alizagcdo finita intramundana e de
todas as negacdes de uma ‘teologia
apofdtica’, impele para um fim
inalcangdvel desde a imanéncia”.
Nessa perspectiva, o “mistério” é
chave hermenéutica para entender-
lhe a teologia. Em intima correlagao
com esse conceito, trabalha outros
dois: paradoxo no sentido analégico
e mistica. E, em alguns rdpidos pa-
ragrafos, o A. percorre algumas
obras de H. de Lubac, explicitando
suas idéias sobre o catolicismo, o
ateismo, a novidade de Cristo, a
Igreja. Resume a obra de H. de Lubac
com estas palavras bem pertinentes:
“catolicidade, experiéncia mistica,
conhecimento profundo da tradigdo
viva e da cultura de seu tempo, pre-
ocupagio pastoral e pelo didlogo fé-
cultura, obsessao pela integridade,
unidade e sentido eclesial” (66). Este
capitulo tem o mérito de despertar a
curiosidade do leitor para conhecer
esse gigante da teologia do nosso
século, a quem se atribuiram pechas
contraditérias, herético antes do
Concilio, conservador no final de seu
itinerdrio teolégico. No entanto, é
alguém que sobrenada acima dessas
pequenas aventuras sublunares.

O terceiro capitulo versa sobre a
teologia da libertagao (TdL). Apre-
senta, logo de inicio, diferentes
tipologias da TdL segundo vérios
autores. Depois de expor algumas
idéias de R. Schaul, J. Comblin e R.
Alves, considerados precursores (fal-
tou naturalmente citar H. Assmann),
intenta dar-lhe uma defini¢ao, citan-
do G. Gutiérrez e L. Boff. Apresen-
ta, em seguida, o pensamento de
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alguns de seus tedlogos de maneira
extremamente sucinta, para concluir
com observagtes criticas recolhidas
dos documentos das instancias ro-
manas. O A. oferece uma informa-
cao sumdria sobre a TdL mais sobre
seu aspecto metodolégico do que
sobre o contetido. Sao dados ja muito
conhecidos.

O dltimo capitulo dessa [* parte
oferece algumas linhas fundamentais
da teologia pés-conciliar catélica. O
Vaticano II assumiu o didlogo com
a modernidade e a cultura de seu
tempo, buscando fidelidade e
criatividade, numa articulagao entre
a dimensao de catolicidade da teolo-
gia e sua contextualizagdo. A aber-
tura ao mundo significou o reconhe-
cimento da autonomia das realida-
des terrestres, valorizando-as teolo-
gicamente. Internamente a teologia fez
uma volta as fontes biblico-patristicas.
Em relagao a Igreja, atendeu a seu
papel pastoral. Tomou-se uma teolo-
gla mais pratica, provocada pela op-
cdo pelos pobres, e plural por causa
da diversidade de filosofias e lingua-
gens. E finalmente a teologia procu-
rou responder a novos diversos con-
textos e sensibilidades. Abriu-se a
uma perspectiva mais ecuménica e
do didlogo inter-religioso. Posto de
maneira muito breve, as tendéncias
mais importantes da teologia atual
foram tocadas.

A II* parte do livro, em dois ca-
pitulos, relaciona o fazer teologia
com a situagio da pés-modernidade.
Depois de apontar alguns fatores
configuradores da modernidade e
seu cardter quase mitolégico, indica
os elementos que estdo a configurar
a chamada pés-modernidade nas
pegadas dos seus conhecidos estu-
diosos Lyotard, Wellmer, Vattimo,
Mardones. Apresenta-a na sua du-
pla face de desencanto e de resistén-
cia. Aponta alguns caminhos teol6-
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glcos nesse contexto pds-moderno.
Os autores citados sdo, em geral,
bem criticos em relacao a pés-
modernidade. Sem desenvolver, ace-
na para os caminhos teolégicos in-
tentados: redescoberta da mistica,
reafirmagdo da leitura do reverso da
histéria, ruptura com todo cardter
ideolégico do Cristianismo, o trilho
da estética, da ética etc., superando
o risco de querer reduzir a teologia
a cultura e procurando falar de Deus
para essa cultura.

Prosseguindo essa reflexao, enu-
mera uma série de teologias do
genitivo, que refletem a fragmenta-
¢do da pos-modernidade. Um pou-
co arbitrariamente divide-as em teo-
logias maiores e teologias menores.
Entre as maiores, elenca as teologias
da secularizagdo, da morte de Deus,
da praxis (estranhamente omite a da
libertagdo), da esperanga, da politi-
ca, do progresso, da revolugao, vio-
léncia ou insurreicdo. Entre as me-
nores, aponta as teologias narrativa,
estrutural, lidica, social, Process
Theology, depois de Hiroshima,
ecuménica, da experiéncia mistica,
da familia, da beleza, femininista,
homem-mulher, da terra, diacritica
ou metateolégica, dos direitos huma-
nos, néo ideolégica, popular ou na-
tural, da cruz, ecoldgica, literiria, do
Império, terapéutica, nao cristas, pos-
moderna, contextual e ecuménica,
dos Terceiros Mundos, contextual,
desde a pds-modernidade. Alguns
exemplares ele repete em dois luga-
res segundo o aspecto considerado.
Termina apresentando alguns desa-
fios para a teologia no futuro.

Uma Terceira Parte estuda a rela-
¢do entre teologia, Cristianismo e
Nova Era e eventualmente um surgir
de novo paradigma cultural. A soci-
edade pos-industrial caracteriza-se
pela produgao tecno-econdmica, pela
burocracia da administragao ptiblica



p—— o ot e —— e

SIS, VRS MR S, i SO

e pela cultura pluralista. Quatro rea-
¢oes diferentes se manifestam: o
utopismo critico-social, o niilismo
pds-moderno, o neoconservadorismo
e o conservadorismo fundamentalista
nostalgico. A religiao comporta-se, em
cada caso, diferentemente. No
utopismo, temos os cristaos pelo so-
cialismo e a religido secular. Os pés-
modernos vivem a religiao nas seitas,
na forma de Nova Era, em tribos
urbanas numa forma religiosa secu-
lar. Os (neo)conservadores utilizam a
religido como suporte ético do siste-
ma capitalista, ameagado pela falta de
valor. O A. termina fazendo uma
digressdo sobre a situagao do Cristi-
anismo na Espanha.

Aprofunda a questdao da Nova Era
em outro capitulo. Depois de tragar-
lhe o perfil, detém-se nos desafios que
ela levanta ao Cristianismo. O A. in-
tenta enquadrar o movimento da
Nova Era, na sua forma extremamen-
te plural, em trés veios: neofun-
damentlismo, neoorientalismo e
ecletismo. Mas, em seguida, na pis-
ta de outros autores, oferece diver-
sas coordenadas para entender a
Nova Era. Depois de valorizar-lhe
os elementos positivos, o A. assinala
os desafios que ela levanta. Mais que
uma denominagao religiosa a mais,
a Nova Era tem a pretensio de ser
um movimento religioso englobante
e alternativo. Vem substituir as reli-
gides institucionais, especialmente
monoteistas com uma nova forma
de gnose. Retira ao Cristianismo suas
bases historica, sacramental e
dogmatica. A verdadeira atitude cris-
ta diante da Nova Era deve ser nem
de aceitagdo nem de rejeigio incon-
dicionais, mas de discernimento.

Em capitulo seguinte, o A. des-
creve o quadro atual sob o prisma
sobretudo politico, cultural e religi-
0s0 no seu caminhar em diregdo a

um novo paradigma cultural com
seus desafios e possibilidades.

E olivro conclui com uma 4* parte
que estuda a identidade, vocagdo e
missdo do tedlogo face a Instrugio
da Congregagao para a Doutrina da
Fé. Em seguida, trata da problemati-
ca do método na teologia sistemati-
ca. E uma tipica reflexao propria de
uma Introdugao a Teologia. Um ca-
pitulo sobre a “Missio ad Gentes”
insere-se no conjunto do livro pelo
viés da relagdo fé e cultura. A partir
daif, pensa o papel da Igreja “em
missdo e extrovertida”. Um capitulo
pequeno apresenta, em forma bem
esquematica, um quadro da socie-
dade e da Igreja, especialmente na
Espanha, em que se deve pensar a
formagao do clero.

O pensamento do A. nem sempre
é bem estruturado. Enumera com fre-
quéncia um rol de posigoes, sem ofe-
recer ao leitor elementos para ajuiza-
las. Trabalha com imensa bibliogra-
fia, dificil de ser articulada. As vezes,
reduz-se a mencionar uma quantida-
de enorme de guides, sem desenvolvé-
los. Parece freqlientemente mais es-
quema que texto corrido. O livro ser-
ve como bom material para palestras,
ja que oferece esbogos, que poderdo
ser desenvolvidos com o auxilio das
referéncias bibliogrificas indicadas,
restritas quase exclusivamente ao
mundo latino ou em tradugdes
castelhanas. E um livro antes de in-
formagdo que de uma elaboragio
pessoal. Por isso, o leitor termina
conhecendo a posigio de muitos es-
critores sobre os assuntos tratados.

Jodo Batista Libanio S]
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O livro é sobre Escatologia. Seu
autor devia fazer-lhe a apresentacao.
Mas ndo o fez. Em compensacao, té-
lo-4 confrontado, assim recém-escri-
to, com a realidade mesma da
Escatologia na luz da face divina. S&
alguns retoques foram dados pelo
editor, j& que o A. deixara a obra
totalmente escrita, antes de deixar-
nos.

O préprio A. tinha ja escrito uma
obra de félego sobre o mesmo tema:
“La otra dimension: escatologia
cristiana”, que aparecera, na sua 5
edi¢do, de forma ampliada, em 1994.
Esta forma atual pretendia ser uma
mera atualizagao da anterior. Ultra-
passou de longe esta tarefa, especi-
almente porque a escreveu em situ-
agdo de doenga grave que teve seu
desenlace com sua morte. Essa cir-
cunstancia existencial da a obra um
carater unico.

O titulo da obra foi para o A.
momento de iluminagio a ponto de
estranhar que uma escatologia crista
pudesse ter outra chave de interpre-
tagdo que nao a “pdscoa da criagao”.

A recensido ndo tem a preocupa-
¢ao de comparar os dois livros, se-
melhantes na sua estrutura bésica e
no seu método tipicamente europeu
de distinguir bem os dois momen-
tos da teologia biblica e da sistema-
tica, e de elaborar o pensamento sis-
tematico como coroamento dos da-
dos do Novo Testamento, da
patristica e dos ensinamentos da
Igreja.

Antes de iniciar a escatologia
biblica, apresenta rdpido quadro
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introdutdrio sobre o cendrio atual em
relacdo a tematica em questao. Parte
da condigdo do ser humano como
“constitutivamente proclive ao futu-
ro”, base antropoldgica para as teori-
as futuroldgicas. Num primeiro capi-
tulo, trabalha entao as categorias “fu-
turo e futurologia, esperanga e
escatologia”. Entende o futuro e a
futurologia a partir da temporalidade
humana que se caracteriza por su-
perar a diacronia do tempo fisico
presente com a dupla dimensio de
passado nunca terminado e de futu-
ro aberto e, de certo modo, anteci-
pado.

Indica alguns momentos do pro-
cesso moderno de fé no progresso
com seu futuro tecnolégico, expres-
so tao rotundamente no Manifesto
do Circulo de Viena (1929) e do pen-
samento utdpico neomarxista de E.
Bloch. Em parédgrafo ulterior, o A.
trabalha a morte da utopia, causada
tanto pelo pensamento duro do
cientificismo quanto pelo pensamen-
to débil pés-moderno. A morte da
utopia ndo implica a morte da
escatologia. Pode antes abrir-lhe
novas possibilidades, inclusive a de
relangar a utopia. Por isso, retoma a
questdo da utopia e relaciona-a com
a escatologia, desenvolvendo uma
mitua critica. E termina o capitulo
introdutério articulando dois concei-
tos préximos, esperanga e escatologia,
delineando entio a missio da
escatologia. O seu conceito de
escatologia ja4 anuncia o livro. E
“aquele setor da teologia a que in-
cumbe refletir sobre o futuro da
promessa aguardado pela esperanga
crista”. Evidentemente, prefiro um
conceito mais voltado para a dimen-
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sao de ultimidade ja presente na
nossa realidade. H4 um “aguardar”,
mas ji presente e sempre a interpe-
lar-nos.

Na Primeira Parte do livro, o A.
apresenta, em trés capitulos, a
Escatologia Biblica. Dedica dois ca-
pitulos ao Antigo Testamento.
Acompanha a origem e o desenvol-
vimento da escatologia nas fontes
javista, sacerdotal e deuteronomista,
que conduzem a uma teologia da
histéria. Subjaz a elas uma concep-
¢do linear e teleoldgica do tempo. A
teologia da histéria é uma forma
embriondria da escatologia, superan-
do as representagoes temporais cir-
culares do mundo extrabiblico. A
salvagdo ji nao consiste em escapar
do circulo do tempo, nem deté-lo,
nem regredir para trds, mas em dei-
xar-se conduzir por ele para frente.
Tal mudanga vem da fé na criagao e
da esperanga na promessa.

Em seguida, o A. estuda esta
promessa no profetismo e na
apocaliptica. Na palavra dos profe-
tas, interferem tanto o elemento do
juizo, como sobretudo o fato de que
o sentido 1iltimo da intervengao de
Deus € a salvagao. Nas situagoes
mais penosas, Israel experimenta a
esperanga que lhe brota da intimi-
dade com Deus, expressa na dupla
afirmagao de que Javé é o Deus de
Israel, e Israel é o povo de Deus. Para
exprimir essa salvagdo, recorre a
idéia da nova criagdo no Terceiro
Isaias (Is 65,17s). O pensamento pos-
exilico evolui para uma reformulagao
de sua esperanga em termos
apocalipticos. Prolonga a esperanga
do cumprimento da promessa para
o término da historia.

Num segundo capitulo dessa
Primeira Parte, o A. acompanha o
percurso da fé de Israel na vida até
a afirmac¢dao da Ressurreicio dos

mortos, passando pela concepgao do
sheol. Israel tem uma compreensao
muito rica da “vida”, como felicida-
de, plenitude existencial, forga, fir-
meza, seguranga, bem-estar, satde.
Nao é uma concep¢dao materialista,
mas teolégica. Ela é dom de Deus.
Javé é o Deus dos vivos. Tal visdao
positiva da vida por parte de Israel
condiciona-lhe naturalmente a com-
preensao da morte e da vida para
além da morte. Intimamente ligado
a esse problema, estd a questio da
retribuicdo coletiva e individual. A
fé de Israel conheceu um longo pro-
cesso desde uma retribuicdo coleti-
va na terra até a individual para além
da morte com os mais diversos
nuances. O A. faz estudo detalhado
dos livros biblicos até o surgimento
da fé na imortalidade (Sabedoria) e
na ressurreigao (Daniel, 2 Macabeus).

O capitulo terceiro sobre a
escatologia do Novo Testamento
encerra essa primeira parte biblica.
Tal escatologia entende-se a partir do
fato de Jesus anunciar que a nova
idade da salvagao ja tinha comega-
do. Exprime-o com a categoria de
Reino de Deus, que ele anuncia e
realiza. Antes de formular suas con-
clusoes finais sobre essa questao na
perspectiva da conhecida dialética
escatologica do “ja” e “ainda nao”,
indica os tragos fundamentais da
escatologia de Jodo e Paulo. Nao
existe nem a transparéncia da reali-
zagao completa escatolégica do Rei-
no — o mal, o pecado a desmentem
— nem a transferéncia para o além
— a presenga atual da graca de Cris-
to o nega. Vivemos, portanto, no jogo
do realizado e nao-realizado.

A parte sistemdtica aborda os
cldssicos “novissimos”: Parusia,
juizo, ressurreicao dos mortos, trans-
formacao césmica, vida eterna (céu),
morte eterna (inferno), morte e pur-
gatorio.
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O A. traduz, com muita felicida-
de, a expressdo Parusia por “Piscoa
da criagio”. Revela uma compreen-
sao profunda e muito consoante com
a atual mentalidade ecoldgica, posto
nao desenvolva tal aspecto. Na con-
cepcdo de Parusia, segue a posigio
mais comum de que haverd um
momento de consumacgdo universal.
No entanto, ndo vejo que tal seja
necessariamente uma exigéncia da fé,
ja que é pensavel uma “consumagio
universal” nao no sentido linear mas
qualitativo de todas as realidades a
medida que cada pessoa carrega
consigo a histéria e o cosmos. Nao
se trata de uma “morte individual”
sem mais, mas toda morte pessoal
envolve a histéria e o cosmos que
nela atinge sua consumagao, como
alids o A. mesmo diz. Tanto mais
que a posicao cientifica mais aceita
hoje entende o processo do cosmos
como um “big bang” que depois
pode reverter num “big crunch”. E
nada impede que ao término do “big
crunch” se inicie outro “big bang™.
Nada disso afetaria nossa fé na con-
sumagao final, que j& aconteceu, sob
certo sentido, com a ressurreicao de
Jesus.

Em intima relagdo com a parusia
estd o juizo, j4 que ela, instaurando
a consumacdo do Reino de Deus, é
0 juizo por antonomadsia. O A. mos-
tra como tal juizo, de conotagao
eminentemente salvifica na Escritu-
ra, evoluiu para um aspecto judici-
al. Cabe recuperar-lhe essa com-
preensao original de intervencéo de-
cisiva de Cristo Salvador. Para o A,
0 juizo como autojuizo tem um ca-
riter intra-histérico e ndo um juizo
escatoldgico. No entanto, talvez o A.
ndo tenha valorizado suficientemen-
te a dimensao escatologica dos juizos
historicos, pessoais e sociais. E nes-
se contexto viria melhor tratar tam-
bém do purgatério, onde ele adqui-
riria melhor compreensio.
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Em capitulo seguinte, o A. trata
da Ressurreigio dos mortos. Reco-
lhe o dado biblico. A ressurrei¢io
nao se refere a uma salvagao
desencarnada, nem privatizada, nem
s6 da humanidade, mas do ser hu-
mano todo, da comunidade inteira e
de toda realidade. E sinénimo de
salvagao consumada. Prossegue o
estudo, compulsando alguns dados
da Patristica e dos Concilios, para
terminar com uma reflexdo sistema-
tica numa perspectiva antropoldgica
e cristologica. O fundamento tltimo
da ressurrei¢ao é o proprio ser de
Deus, Deus da vida, de amor fiel,
veraz, mais forte que a morte. Ele
ressuscitou a Jesus, primicia de nos-
sa ressurreicao. Dai o cardter
cristolégico da ressurreigdo. O A. faz
ltcida critica & reencarnagéo, desven-
dando-lhe o pressuposto monista e/
ou auto-salvador. Terminando esse
capitulo, relaciona a ressurreigdo
com aspiragbes profundas das pes-
soas pela justica para todos e pela
libertacao de todas as alienagoes.

O capitulo VI focaliza a questiao
da Nova Criagao, como um dado bi-
blico e como recente ensinamento da
Igreja no Concilio Vaticano 1. Deba-
te as posigdes que tentam evitar os
dois extremos do escatologismo ra-
dical e do encarnacionismo também
radical, seja defendendo um influxo
indireto (C. Pozo), seja direto do
homem sobre a nova criacdo. O A.
acha que a segunda posigao respon-
de melhor ao ensinamento do Con-
cilio Vaticano Il e, nesse sentido,
também considera injustas as criti-
cas feitas a Teilhard de Chardin, ao
estatuir ele a correlagao entre “certo
ponto critico evolutivo” e a vinda
do Reino.

O capitulo VII trata o tema do céu
sob o titulo de Vida eterna. Segue o
mesmo esquema metodoldgico, reco-
lhendo os dados biblicos, da tradi-



o patristica e dos ensinamentos da
Igreja, para rematéd-los com uma
reflexdo sistemdtica. Todo amor pro-
mete perenidade. O amor de Deus
promete e outorga-a. Na afirmacao
ou negagao da vida eterna subjaz
uma concepgao de amor, feito para
uma total finitude ou como experi-
éncia do Absoluto. O A. trabalha a
compreensio de Vida eterna a partir
de uma identidade entre ela e a vi-
sdao de Deus, e entre esta e a
divinizagao do ser humano (ser com
Cristo). Esta visao nao significa ne-
nhum imobilismo. Cada instante da
vida eterna é um instante de pleni-
tude e cada plenitude serd um “novo
comego”. [Este ser humano
divinizado é constitutivamente rela-
¢do ao outro e ao mundo. O
“eschaton” consumar-lhe-4 também
essa sociabilidade e mundanidade
apesar das aporias atuais dessa du-
pla dimensao humana. Conclui de-
batendo a critica feuerbachiana de
que o céu é tanto uma “imagem-
desejo” como “mera projegao” do ser
humano. Tal ndo se segue porque o
eschaton cristio se faz realmente
presente no aqui e agora de nossa
existéncia. A fé crista opera com a
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dialética do “ja” e “ainda nao”.

A vida eterna é uma realidade.
Mas o ser humano conta com a pos-
sibilidade da Morte eterna, factivel
em casos particulares. Portanto, ela
nio é simétrica em relagio i vida
eterna. O A. dedica a esta questdo
todo o capitule VIII. Depois de le-
vantar o dado biblico, da Tradigao e
dos ensinamentos da Igreja, inicia
uma reflexdo a partir do dado de
que o inferno nao € criacao de Deus,
mas do homem. Hoje dado tranqiii-
lo da escatologia cristd em contraste
com uma pregagao tradicional. O
inferno é uma possibilidade real,
embora nao se possa afirmar sua
facticidade para uma determinada
pessoa. O A. discute as posi¢bes da

apocatastase, da autoaniquilagdo,
procurando evitar uma identificagao
de ambas sob um mesmo juizo teo-
légico, discordando assim de A.
Tornos.

O livro no capitulo IX aborda o
problema da morte, que antes de ser
um tema escatoldgico, é antropolo-
gico. Questao crucial! O A. estuda-o
sob o angulo da escatologia, partin-
do do dado biblico, onde a morte é
o término do tempo da prova, o
inicio da retribui¢ao definitiva. A
tradi¢do cristd confirma, excetuando
Origenes, o dado biblico de que a
morte é o término do “status viae”,
mas hesita até entrado o séc. XIV
afirmar que a vida ou morte eternas
se seguem a morte temporal, sem
esperar o final da histdria. Serd Ben-
to XII que dirime tal questao, ensi-
nando que imediatamente (mox)
depois da morte comega o estado de
vida ou morte eternas. Numa consi-
deracao sistematica, o A. aprofunda
as dimensGes da morte. Perguntar-
se por ela, é perguntar-se pelo sen-
tido da vida e da histéria, pelos
imperativos éticos de justiga, liber-
dade e dignidade, pela dialética pre-
sente e futuro, pelo sujeito da espe-
ranga e finalmente pela prépria pes-
soa humana. A resposta crista a
morte chama-se ressurreicao e vida
eterna, que o A. desenvolvera em
capitulos anteriores. Ela se deixa ilu-
minar pela prépria morte de Cristo,
que, se, de um lado, participou da
necessidade imposta, de outro, mor-
reu como ato de suprema liberdade
e liberalidade na fé inabalavel no
Deus da Vida e na ressurreigao.
Assim a morte para o cristdo nao €
fim, mas passagem; ndo € término,
mas péscoa, passagem da forma da
existéncia proviséria para a forma
de existéncia definitiva. Ha também
uma morte crista andnima. Ao tra-
tar da questio da imortalidade da
alma, o A. situa muito bem o pro-
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blema, ao dizer que “a idéia crista
da imortalidade da alma quer dizer
nem mais nem menos que isto: a
acdo ressuscitadora de Deus nao se
exerce sobre o vazio absoluto da
criatura, sobre a nulidade total de
seu ser, mas que se apOia na
alteridade reclamada pela relagao
dialégica interpessoal Deus-ho-
mem”(274).

O dltimo capitulo trata do pur-
gatério. E reprodugio literal do ja
publicado na sua obra anterior. Por
isso, deixo de lado comentdrios.

Este livro é um tipico manual de
escatologia. Atualizado, bem siste-
matizado, posto nao traga originali-
dade sobre o que ja circula nesse
meio. Segue o método tipicamente
europeu de comegar as reflexdes pelo
dado positivo — biblico, patristico e
magistério — para em seguida fazer
as reflexGes sistemdticas. O carater de
realidade atual, nao totalmente ausen-
te, desempenha papel menos relevan-
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te que na teologia latino-americana.
Néo se poderia esperar de um livro
escrito por alguém gravemente doen-
te que pudesse ampliar muito mais
os temas classicos, aprofundando as
novas questoes da cosmologia moder-
na, da ecologia, da pds-modernidade,
que afetam grandemente a
escatologia. Ha rdpidas mengGes a
tais questoes.

Serve de excelente livro condu-
tor para um curso de Escatologia,
ao transmitir o dado revelado e a
reflexao teoldgica bem informada,
atualizada, de modo didatico, claro,
sistemdtico. O aluno consegue sair
com uma visio ampla e completa
da temadtica escatologica no marco
da teologia tradicional da Igreja, mas
nos pardmetros de hoje.

Jodo Batista Libanio S]
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