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Introdução 

O tema proposto é o "Fundamen­
to teológico da esperança no pen­
samento existencialista contempo­
râneo". Faz-se mister dissipar 
desde o início um duplo equívoco. 

1. Fala-se de buscar uma fun­

damentação da Teologia da Espe­
rança no Existencialismo contempo­
râneo. Sem pretender desl indar as 
intrincadas relações, que medeiam 
entre Teologia e Fi losofia, não po­
demos deixar de perguntar: Não é 
a Teologia a ciência da Fé? Não 
constitui a palavra de Deus seu 
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critério? Não é esta palavra revela­
da que lhe fornece os princípios? 

Certamente, neste sentido, uma 
Filosofia não pode arvorar-se em 
fundamento da Teologia. Se tomar­
mos, porém, o termo na perspec­
tiva do velho adágio teológico 
"Grat ia supponit naturam" , é lícito 
af irmar que a Filosofia é suposto, 
pressuposto, do pensar humano da 
Revelação de Deus, que é a Teo­
logia. Para a compreensão do que 
êle crê, serve-se o homem neces­
sariamente de um pensar que tem 
a sua história, sobre a qual é mis­
ter que o teólogo guarde perfeita 
lucidez, sob pena de assumir cate­
gorias ontológicas inadequadas aoi 
fenômeno que lhe toca interpretar. 
Vejamos, portanto, se a Filosofia 
existencialista pode servir de fun­
damento para a construção de uma 
Teologia da Esperança. 

2. É aqui que surge a segunda 
ambigüidade de nosso título. J . P. 
Sartre, na célebre conferência "L ' 
Existencial isme est un Humanisme" 
(Paris , 1946) , v ia o denominador 
comum de toda a corrente existen­
cialista contemporânea no princípio: 
a existência precede a essência. A 
seguir , êle classifica os pensadores 
existencialistas em dois grupos: o 
existencial ismo de inspiração cris­
tã , representado por G . Mareei e 
K. Jaspers e o existencial ismo ateu 
de M. Heidegger e do próprio Sar­
tre. É sabido como Heidegger , em 
sua carta "Sobre o Humanismo" 
(Bern , 1947) , recusava peremptò-
riamente tanto o epíteto de exis­
tencial ista, com o princípio sartrea-
no do primado da existência , como 
a qualif icação de ateu. Mas nem 
sequer a "Fi losofia da Ex istência" 
de K. Jaspers e a "Fi losofia do Se r " 
de G . Mareei ajustam-se à definição 

de Existencial ismo, dada por Sartre. 
Se , porém, entendemos Existen­

cialismo como a decisão de assu­
mir, para a interpretação ontológica 
do homem, a perspectiva da "exis­
tência" em vez de categorias natu­
ral ísticas, a historicidade "kairoló-
g ica" não a cronológica, então to­
dos os autores mencionados, apesar 
da distância que os separa sob ou­
tros aspetos, podem ser chamados 
de existencialistas. É nesta última 
acepção que tomamos o termo em 
nossa palestra. 

3 . Que sugestões oferece o 
Existencial ismo, assim entendido, 
para a elaboração de uma "Teologia 
da Esperança"? 

A tensão insuportável que per­
passa o pensaníénto de Kierke-
gaard , no salto paradoxal do ab­
surdo à f é , do desespero do pecado 
à confiança no perdão, encerra no 
seu bojo as possibil idades mais 
opostas de auto-eompreensão do 
homem. O pensamento moderno, 
que nêle se inspira, explorou-as 
nos dois sentidos. 

Por um lado, a impressão de 
frustração da existência humana 
leva à náusea de Sartre ou à revol­
ta de Camus , onde a Teologia po­
de encontrar, como que em nega­
t ivo, os contornos de uma espe­
rança radical , constitutiva da própria 
existência e reeeptáculo v ivo da 
promessa de salvação que lhe com­
pete pensar. 

Por outro lado, deparamos com 
a categoria da "Fé Fi losófica" , cen­
tral no pensamento de K. Jaspers , 
e com a "Metafísica da Esperança" 
de G . Mareei , ambas de molde r 
fornecerem ao teólogo elementos 
vál idos para a ref lexão sobre a es­
perança cristã. 
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Num tom mais discreto, mas não 
menos penetrante, o pensar de M. 
Heidegger sobre a historicidade da 
existência e, mais tarde, sobre a his­
tória do ser e da verdade dá lu­
gar a considerações fundamentais 
em torno do tema da esperança. 

4 . Na verdade , as sugestões 
para uma "Teologia da Esperança" , 
contidas no pensamento existen­
cialista, não f icaram sem eco no 
campo da Teologia cristã. A s ten­
tativas mais célebres de aprovei­
tá-las em função da esperança 
cristã foram a de Paul T i l l ich, com 
o tema " A Coragem de Se r " (The 
Courage to Be, N e w Haven , 1952) 
e sobretudo a de R. Bultmann em 
sua Escatologia Existencial , inspira­
da em "Sein und Ze i t " (Hal le , 1927) , 
a obra fundamental de Heidegger . 

Nesta aliança de Evangelho e 
Existencialismo Bultmann não foi 
f iel nem ao pensamento de Hei­
degger , nem muito menos à Reve­
lação neo-testamentária, mas tão 
somente a si mesmo, i. é, às suas 
origens no Liberalismo e no Histo-
ricismo e, mais a inda , ao princípio 
luterano da interiorização e da 
subjetividade. Como mostra um de 
seus últimos críticos de valor , J . 
AAoltmann, em "Theologie der 
Hof fnung" (München, 1964) , Bult­
mann assumiu, uni lateralmente, um 
dos momentos constitutivos da es­
catologia cristã — o seu caráter de 
julgamento e de revelação no pre­
sente da existência, e l iminando, ao 
mesmo tempo, toda a dimensão de 
futuridade e esperança própria dos 
textos bíblicos, uma vez que a au­
tenticidade da existência , implicada 
na adesão da f é , é j á , para Bul* 
mann, a salvação em plenitude. 
Destarte a empresa de Bultmann 
fa l iu , não sem ter antes estimulado 

vigorosamente a investigação teo­
lógica. 

Neste momento não nos inte­
ressa, entretanto, inventoriar estas 
heranças. Cabe-nos antes apontar 
para as possibil idades ainda inex­
ploradas ou pouco exploradas , que 
o pensamento existencial oferece 
à ref lexão teológica contemporâ­
nea. Obrigados a selecionar, toma­
mos como f io condutor a obra dc 
G . Mareei . 

A . Fenomenologia da Esperança 
A filosofia da esperança de . . . . 

É sobretudo em sua obra "Homo 
Viator" (Paris , 1944) , que G . Mareei 
desenvolve o que êle próprio de­
signa no subtítulo como "Prolegô-
menos a uma Metafísica de Espe­
rança". Tentaremos sintetizar as 
suas anál ises, reduzindo-as a três 
tópicos: 

A . Fenomenologia da Esperança 
B. Apologia da Esperança 
C. Metafísica da Esperança 

A . Fenomenologia da Esperança 
Seguir as análises fenomenoló-

gicas de Mareei s ignif ica , para cada 
um, referir-se constantemente à sua 
experiência existencial . Êle v isa 
extrair do próprio fenômeno as ca­
tegorias necessárias para expr imir 
o que é esperança. 

1. É mister dist inguir , em pri­
meiro lugar, entre o plano do "ter" 
e o plano do "ser". A o primeiro 
pertencem o "dese jo" e o "medo", 
que consistem, seja na inclinação 
a gozar pela posse de determina­
dos objetos (dinheiro, sucesso, po­
der , conhecimentos, habil idades 
e t c ) , seja na aversão ao sofr imento, 
correspondente à privação de tais 
objetos. A esperança reside no pla­
no do "ser " , de modo que nem 
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coincide com o desejo de alguma 
coisa particular, nem tem como con­
trário o medo. Ela refere-se à pró­
pria pessoa, aponta para o cres­
cimento e plenitude do próprio ser , 
para a dimensão de salvação. 

O homem procura ser, afir­
mar-se, va ler mais , muitas vezes 
através da posse de coisas. Na ver­
dade , porém, embora êle não pos­
sa deixar de possuir e desejar po.s-
suir , não é a este nível que se 
ver i f ica , em def in i t ivo , o seu cres­
cimento enquanto homem. O pla­
no do " te r " e do " se r " estão inti­
mamente compenetrados; entretan­
to, só alcança ser mais quem 
reconhece que o ter não é f im em 
absoluto e sabe reduzi-lo às pro­
porções de um meio a serviçoi de 
sua l iberdade. 

2. Se o termo da esperança é 
o próprio ser do homem e não 
algo que êle venha a possuir, o 
terreno onde ela pode germinar é 
a prova. A esperança apresenta-se 
como alternativa de resposta a uma 
situação intolerável e sem saída, 
qual seja a do cativeiro, da enfer­
midade, do fracasso. O prisioneiro, 
p. e x . , ou o doente incurável , vê 
tolhidas as suas possibil idades de 
ação e expansão. Envolvido pelas 
trevas interiores que cobrem todo 
o f i rmamento de sua existência , 
êle exper imenta a sua impotência 
diante da real idade. Esperança e 
desespero são as duas reações pos­
síveis diante de tais situações ex­
tremas. O u o homem vis lumbra por 
entre a escuridão opressiva da noi­
te o tênue clarão que anuncia o 
d ia , ou êle se de ixa vencer pela 
impressão do i r remediável . 

O paroxismo de tais situações é , 
no entanto, apenas um símbolo e 
uma potenciação da condição hu­

mana , pura e s implesmente. De 
fato, a prova , longe de ser algo de 
episódico na existência terrena do 
homem, pertence à sua própria es­
sência. É verdade que o homem, 
distraído na rotina cega do quoti­
diano, pode instalar-se satisfeito 
numa segurança falaz. Mas , quem 
desperta para o sentido autêntico 
de seu ser, não pode deixar de ex­
perimentar a insatisfação profunda 
resultante do contraste entre suas 
aspirações e a realidade do mundo. 
Êle é oprimido pelo peso da nega-
t iv idade, das limitações impostas 
pela natureza, pela ignorância e 
malvadez dos homens e pela f ini-
tude e fragi l idade da' própria liber­
dade. Diante das falhas incorrigí-
veis da estrutura do mundo, o 
homem lúcido é imeaçado pela 
tentação de desespero absoluto. 
A capacidade de desespero é sinal 
de grandeza de espírito. Quanto 
mais se exper imenta a v ida como 
noite, tanto maiores as possibil ida­
des de alçar-se à esperança. 

3. Entretanto, a esperança não 
é o único modo de resistir e triun­
far de uma situação de prova . Para 
que se configure a esperança, é 
necessário que a libertação da pro­
va não seja garantida por um saber 
e por um poder do próprio homem. 
Não se trata, portanto, de abrir uma 
brecha no muro implacável da rea­
l idade, através da previsão pseudo-
científica de um futuro melhor. Não 
é na descoberta de uma lei geral 
da história, no conhecimento do 
nexo entre causas e efeitos, meios 
e f ins , que se funda a esperança 
de superação da alienação presente 
do homem. 

A previsão e o planejamento do 
futuro, o cálculo de probabil idades 
é vál ido no plano do "ter" , das 
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ciências, da técnica, da v ida eco­
nômica, política e social . Assumir , 
no entanto, a mesma atitude em 
relação ao próprio ser do homem, 
ao seu destino radical , seria des­
conhecer ou mesmo recusar a di­
mensão do sagrado, o mistério da 
existência, tudo aquilo que engloba 
e ultrapassa o homem. Tal presun­
ção que se assemelha à "hybr i s " 
grega , tal orgulho que se pode 
casar, al iás, com notável modéstia 
pessoal , ocorre não raro na nossa 
civil ização posit ivista, empolgada 
pelas conquistas da técnica e pelo 
mito de progresso: o homem sente-
se capaz de assenhorear-se do des­
tino e de dispor soberanamente do 
seu futuro. 

Este otimismo racional , porém, 
fundado na confiança do homem, 
na sua ciência e no poder de sua 
técnica, nada tem a ver com a ver­
dadeira esperança. Aque le que es­
pera não vê nenhuma escapatória 
precisa no âmbito das possibil ida­
des humanas. Êle tem consciência 
de que a rea l i zado de sua espe­
rança não está, s implesmente, em 
suas mãos, não depende primaria­
mente de sua . l iberdade. Se êle 
espera apesar de tudo, é que êle 
não encara a v ida como um proble­
ma; acolhe-a como mistério. 

4 . A esperança implica, por­
tanto, um saber para além doi não-
saber. Este saber tem algo de pro­
fético; é, no dizer de Mareei , como 
que uma memória do futuro. O 
homem que espera não se contenta 
com fazer votos de que as coisas 
melhorem. Êle af irma a salvação 
futura. Embora não veja o porvir , 
êle af i rma, como se v isse , não o 
que deveria ou deverá ser como 
decorrência de uma lei gera l , mas 
o que será. Para caracterizar este 

fundamento misterioso da esperan­
ça. Mareei introduz aqui as cate­
gorias de "tempo fechado" e "tem­
po aberto". 

"Tempo fechado" é aquele no 
qual o futuro se apresenta como 
repetição mecânica do presente. O 
que há de v i r não oferecerá ne­
nhuma novidade verdadei ra . O 
tempo, a v ida , perdem toda a sua 
surpresa e mistério. O homem, en­
clausurado em si mesmo, julga e 
decide que as coisas não mudarão. 
O "tempo fechado" é próprio do 
desespero. O desesperado declara 
de antemão que sua situação é ir­
remediáve l , seu mal incurável . Esta 
antecipação arbitrária do futuro 
encontra-se também na atitude con­
trária de presunção. Neste caso o 
homem, seja através de um cálculo 
racional , seja pela projeção irracio­
nal de seus desejos, declara que o 
futuro trará , infa l ive lmente , a mu­
dança de uma situação al ienante, 
trazendo o bem desejado. Também 
aqui não se aguarda do futuro uma 
verdadeira novidade, pois a mu­
dança é prevista à base de e lemen 
tos já descobertos na real idade 
presente, através de um vínculo de 
causa e efeito. 

No "tempo aberto", ao invés , o 
homem recusa-se categoricamente a 
qualquer fatal ismo. Êle nega a ne­
gação do tempo, própria do deses­
pero e da presunção, não se arro-
gando o direito de declarar o 
presente def init ivo ou o futuro 
certo. Abandonando^, através de um 
ato de sua l iberdade, o terreno do 
cálculo de probabi l idades, o homem 
dá crédito à real idade e confia 
numa libertação. Êle crê que , para 
além de todas as probabi l idades, há 
um princípio misterioso de coni­
vência com a pessoa e com o seu 
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bem. Existe uma sa ída , uma possi­
bil idade de progredir através da 
própria prova . A real idade, no seu 
âmago, não pode ser hostil ou in­
diferente à sorte do homem. 

A atitude de esperança, ao abrir 
o homem para um futuro imprevisí­
v e l , mas, em última anál ise, ben-
fazeja e plenif icante, denota a cons­
ciência v i va da condição itinerante 
do homem. Como peregr ino a ca­
minho da pátr ia , o "Homo Viator" 
sofre as agruras do presente justa­
mente porque é feito para um mais 
e melhor, que o aguarda no f im . 

B) Apologia da Esperança 

Acabamos de descrever , guiados 
por Mareei , os traços fundamen­
tais do fenômeno da esperança. 
Será esta, porém, como pretende 
o fi lósofo francês, a atitude autên­
tica do homem diante da v ida? 
Nem todos o d i r iam. Antes parece 
que a esperança, como foi def in ida , 
não apresenta grandes atrativos pa­
ra o homem de hoje. É por isso que 
encetamos, ainda sob a conduta de 
Mareei , uma Apologia da Esperan­
ça. 

1 . Eis a primeira acusação no 
processo da esperança: esperan­
ça eqüivale à resignação inerte, à 
aceitação passiva das limitações 
humanas, a uma espécie de quietis-
mo moral . De fato, quem espera 
tem consciência, como foi subli­
nhado, de que a realização dé sua 
esperança não depende dê le , mas 
de outro. Êle não age no presente, 
nem tem motivação para agir , já 
que aguarda tudo do futuro. 

Esta objeção surge de um mal-
entendido. Na verdade , a esperan­
ça só viceja num clima de ação. Se 
o termo da esperança fosse algo de 
certo e necessário, ou se , pelo con­

trário, pertencesse à classe dos 
impossíveis , não haveria razão para 
agir em seu favor . O r a , a esperança 
refere-se justamente a algo que é 
possível e tão somente possível . 
Mas este possível é, ao mesmo 
tempo, o que preenche os anseios 
do homem. Daí se segue que o 
esperançado ponha todo o seu em­
penho em realizá-lo, embora côns-
cio de que o cumprimento de sua 
esperança não depende primaria­
mente dêle . Ass im o educador, que 
espera o crescimento humano de 
seus alunos, devota-se com ardor 
a sua tarefa , ainda que saiba que 
a consecução de tal meta ultrapas­
sa a sua alçada. A esperança dina­
miza , portanto, a ação, aos mesmo 
tempo que envolve os seus l imites, 
às vezes t r e m e n d ^ e n t e estreitos, 
com a confiança núm poder supe­
rior a qualquer ação humana. On­
de o agir humano se mostra irri­
sório, ou absolutamente ineficaz, 
aquele que espera não se desalen­
ta. Êle sabe dar tempo ao tempo e 
reencetar dia a dia o seu trabalho 
numa não-aeeitação serena e posi­
t iva das limitações empír icas , por­
que experimenta não estar sozinho 
no combate pelo bem. 

Desta maneira a esperança dis­
põe de um poder de transformação 
da real idade, distinto e mais forte 
do que a eficácia da ação. O pró­
prio esperar já e leva o homem a 
um ser mais e lhe confere a cons­
ciência, talvez implícita, de , espe­
rando, contribuir para o advento do 
esperado. De fato, a esperança abre 
no espírito o espaço vital que per­
mite a realização do poss ível , ao 
passo que a ausência de esperança 
é, de per s i , um obstáculo que afas­
ta do real o bem inesperado. O 
ceticismo de hoje a respeito da es-
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perança baseia-se na incapacidade 
de conceber o que não seja ef icaz, 
o que não pertença à ordem da 
causalidade empír ica , do útil e do 
produtivo, e , no entanto, possa 
contribuir para o crescimento da 
í iumanidade. Medida pelo critério 
da técnica, a esperança deve ser 
declarada inútil e ineficaz. Ela é , 
realmente, o contrário de uma ar­
ma, é própria dos desarmados. 

Fica assim patenteado que , ao 
contrário do que se objetava, a 
esperança não só promove a ação 
e a responsabil idade do homerr 
mas também possui ela mesma 
uma influência no crescimento d 
humanidade, superior à da próp 
ação que ela promove. 

2. Em todo caso — retrucaria 
alguém — esperança significa se­
gurança, garantia de êx i to , certeza 
da concretização do seu termo. O 
homem que espera desconhece o 
o risco, o perigo, a aventura . Espe­
rar é dar uma solução demasiado 
fácil ao enigma da história, solução 
indigna do homena. 

A esta segunda objeção pode­
mos responder dist inguindo entre 
fé e esperança. ,A f é , realmente, 
implica a certeza de um fato já 
acontecido ou que infal ivelmente 
há de acontecer. Em termos teoló­
gicos podemos dizer que a fé se 
refere à redenção objet iva, que é 
para cada um oferta de redenção. 
A esperança, ao invés , volta-se 
para algo apenas poss íve l , de mo­
do que, longe de instalar o homem 
na segurança, implica essencial­
mente a possibil idade do contrário. 
Por isso, a esperança de ser e de 
ser mais precisa afirmar-se inces­
santemente contra a angústia de 
perder-se e de não ser. É signif i­
cativo que a Idade Média cristã. 

época — dir íamos — de uma fé 
robusta, imune ao vírus da angús­
tia e do desespero, tenha declarado 
pela boca de seu maior teólogo, 
S. Tomás de Aqu ino , uma certa 
"anxietas dubitat ionis" (S. Th . I l - l l , 
q . 5 2 , a. 3) inseparável da condição 
do "viator" . Falando de novo em 
termos teológicos, diremos que a 
esperança se refere à redenção 
subjet iva , è aceitação por mim da 
oferta de salvação. Apoiado por um 
lado na f idel idade absoluta dc 
Deus à sua promessa, eu tenho de 
contar, por outro, com a defectibi-
l idade de minha l iberdade. 

Destarte a esperança situa-se pa­
ra além da oposição entre certeza 
e dúv ida . Tais atitudes puramente 
racionais são condicionadas, res­
pectivamente, pela presença ou au­
sência de evidência objetiva. A es­
perança, porém, não se funda em 
razões ev identes , mas numa pessoa 
em quem se conf ia . Deixando insa­
tisfeita a razão, a esperança, en­
quanto incerta, dá margem à an­
gústia. Mas , superando o plano da 
razão pela confiança pessoal , e la 
exclui também a dúv ida . Pela es­
perança nada negamos da realida 
de atual com seu cortejo de desa­
justes trágicos e incompreensíveis . 
Na sua luz, proclamamos o que se­
rá, sobrepujando as aparências e 
as objeções. " In spem contra spem" : 
entregar-se à esperança contra to­
da a esperança. O esperançado é 
justamente aquele que aceita o 
risco e o desafio do futuro, porque 
não tem medo da decepção. O cal­
culista, ao invés , tem medo de de­
cepcionar-se e é por isso que an­
tecipa a decepção e foge do risco, 
preocupando-se como preveni-lo. 

3. A terceira objeção assacada 
contra a esperança, acusa-a de co-
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locar-se do ponto de vista indivi­
dual do sujeito, de seu bem e rea­
lização perfeita . A v ida centrada na 
esperança seria,, pois, marcada vis­
ceralmente pelo amor próprio 
egoísta. 

Na real idade, no plano do " ter" , 
o desejo e a posse de algo exc luem 
a participação de outros. O desejo 
refere-se à satisfação do próprio 
" e u " . Mas no plano do "ser " , on­
de se situa a esperança, o "mais 
de u m " não signif ica menos para 
o outro. A esperança abraça sem­
pre a comunidade dos que partici­
pam de minha aventura . O prisio­
neiro pode desejar algo para si em 
particular, mas a libertação que êle 
espera , se espera , é a de todos os 
seus companheiros de destino. 

É que a esperança apresenta ín­
tima conexão com o amor. Espero 
o meu bem, i. é , amo-me no seio 
de uma ordem espiritual concreta. 
Não se trata apenas de amar-me 
ordenadamente, enquanto conside­
ro o meu bem particular como uma 
exigência do bem universa l . A pre­
sença do amor recíproco transforma 
profundamente a natureza do laço 
que me une a mim mesmo. A mi­
nha relação a mim mesmo é me-
diatizada pela presença do outro. 
Amo-me por causa do outro, do 
bem que lhe proporciona o meu 
crescimento e valor . A m a r é es­
perar do amado algo de indefiní-
vel e é, ao mesmo tempo, dar-lhe 
de algum modo a oportunidade de 
corresponder a esta esperança. Lo­
go (notável e paradoxo!) , esperar é 
dar. Não esperar eqü iva le , ao in­
vés , a esteri l izar, aniqui lar o ente 
do qual nada se espera . A esperan­
ça repele , portanto, qualquer ego-, 
centrismo, pois entro na mira de 
minha esperança enquanto amo. 

i. é, enquanto me coloco no hori­
zonte do "nós" . 

C. Metafísica da Esperança 
1. Abordamos , en f im , uma úl­

tima objeção contra a esperança, a 
mais f rontal . A esperança é úti l , 
sem dúv ida , para animar a v ida do 
homem, mantê-la em tensão, aber­
ta para o futuro. Mas que garantias 
tem de realização? Trata-se de me­
ra disposição subjet iva, uma i lusão, 
fecunda ta lvez , mas sempre ilusão. 

Com a resposta a esta dif icul­
dade passamos à parte f inal de 
nossa exposição do pensamento do 
G . Mareei , à sua Metafísica da Es­
perança. 

A esperança seria efetivamente 
i lusória, se se exercesse no plano 
do "ter" . P. ex . fi>íar um prazo para 
a cura de uma enfermidade, ima­
ginar um resultado preciso, um mi­
lagre, que contra todo o determi­
nismo das causas mundanas v i rá 
restituir-me a saúde pr imit iva , se­
ria , ev identemente, a projeção utó­
pica de um desejo sem fundamen­
to racional. A esperança só é autên­
tica quando se refere ao próprio 
ser. Como ta l , ela supõe l iberdade 
interior a respeito de tudo o que é 
limitado. No exemplo citado, o 
doente declarado incurável pode e 
deve esperar. Êle espera que será 
libertado de um ou de outro modo, 
que esta enfermidade será para seu 
bem, que tudo não está perdido 
se não conseguir recuperar a saú­
de . Livre em relação a ter ou não 
ter saúde, êle sabe que esta mes­
ma liberdade o faz crescer tanto 
na privação como na abundância e, 
embora não conheça o quando e 
o como de sua transfiguração, 
pressente que o sacrifício passa­
geiro contém o germe de uma fe-
cundidade perene. 

48 



2. Onde se fundamenta , entre­
tanto, esta esperança numa pleni­
tude futura que, sem ser i lusória, 
prescinde de qualquer cálculo e 
probabi l idade? O fundamento da 
esperança é a fé . Esperar significa 
crer no amor de a lguém. Amando 
a lguém, eu o conheço e posso ter 
confiança na f idel idade de sua pa­
lavra e de sua promessa. Esta re­
lação interpessoal, que está na 
base da esperança, ocorre entre 
esposos, entre amigos e f inalmente 
no encontro com o Tu onipresente 
de Deus. Eu espero que o futuro 
seja favoráve l , porque exper imento 
a solicitude de um amor, que me 
envolve . A esperança vem a ser, 
então, nas palavras de Mareei , a 
disponibil idade de uma alma a tal 
ponto engajada numa experiência 
de comunhão, que possa af irmar a 
perenidade v iva da qual esta ex­
periência oferece juntamente o pe­
nhor e as primícias. 

3. Chegamos assim à conclu­
são de que a f é , a esperança e o 
amor, indissoluvejmente unidos, 
constituem o âmago da existência 
humana, a própria substância da 
alma. O homem é ou não é, pro­
priamente, na medida em que se 
eleva à f é , à esperança e ao amor, 
ou , pelo contrário, resiste ao apelo 
de seu ser para a transcendência. 
Mas, entre a f é , que é o princípio, 
e o amor, que é o termo, a espe­
rança constitui o próprio meio, i. é, 
o centro e a atmosfera ambiental 
da vida do homem, cujo modo de 
ser é ser a caminho. A esperança 
está para a alma — insiste Mareei 
— como a respiração está para o 
organismo. Onde falta a esperança 
a vida se estiola e se ext ingue. Em 
certo sentido, há também "espe­
rança" até no desesperado e no 

suicida: sua esperança é o nada , no 
qual êle procura libertar-se dos ma­
les que o opr imem. O desespero é 
justamente a forma inautêntica de 
realização da estrutura da esperan­
ça, que constitui essencialmente o 
homem. O desesperado não é, nem 
espera propriamente. 

4 . No termo desta análise fe-
nomenológica, estamos aptos a re­
levar , com Mareei , as condições 
metafísicas de possibi l idade da es­
perança. Êle aponta neste sentido 
para uma dupla transcendência so­
bre o mundo, em direção a Deus 
e em direção à Ressurreição. 

a) Qualquer experiência de co­
munhão faz germinar esperanças e 
muitas destas esperanças têm sua 
realização no mundo e na história. 
Entretanto, o " t u " em quem espero, 
quando espero simplesmente ser , 
sem limites e sem peias , é em úl­
tima análise o " T u " absoluto e úni­
co. Só a presença de A l g u é m , que 
engloba totalmente a minha v ida 
e a história, é capaz de expl icar a 
esperança de plenitude que me 
perpassa. A experiência de comu­
nhão, implicada na esperança, leva 
à invocação mais ou menos expl í­
cita do Deus da esperança. O pen­
sar, que se abre ao mistério do ser, 
reconhece que tudo culmina no 
mistério de Deus. 

b) Por outro lado, a perenidade 
e plenitude, reveladas através da 
esperança, postulam a alteração de 
minha relação atual a meu corpo. 
O corpo apresenta-se como centro 
e símbolo de minha sujeição ès ca­
tegorias do "ter" , cotegorias sem 
solidez e consistência e por isso 
mesmo fontes do desejo e do te­
mor, que atormentam o coração^ 
dos mortais. Torna-se assim impos­
sível a realização de toda a espe-
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rança nesta v ida . Sem morte não 
liá esperança, pois o seu termo, a 
ressurreição da carne, situa-se para 
além da morte. No seio da v ida 
arde a chama da esperança, qual 
apelo irresistível de eternidade, do 
futuro verdadeiro , que traz consigo 
a novidade e a renovação plena e 
def in i t iva , da qual o tempo encerra 
a promessa. 

Elementos para uma teologia . . . 

Expusemos até agora o pensa­
mento de G . Mareei sobre a espe­
rança. Tentaremos a seguir , através 
de uma série de observações f rag­
mentárias, relevar os elementos 
destas anál ises, que nos parecem 
mais fecundos em vista da elabora­
ção de uma Teologia da Esperança. 

1 . Seja esta a nossa primeira 
observação: as características, que 
Mareei atribui à esperança, va lem 
também da virtude teologal da es­
perança. 

De fato, a esperança teologal é 
um esperar Deus de Deus. O r a , a 
estrutura do fenômeno da esperan­
ça , tal qual acabamos de anal isar , 
apresenta como termo da esperan­
ça o ser mais e como seu funda­
mento uma experiência de comu­
nhão. Portanto, onde haja amor 
interpessoal , que possibilite o dar 
e receber recíprocos, não de obje 
tos, senão da própria pessoa no seu 
ser, aí surge autêntica esperança 
humana. A esperança, todavia , 
como nos mostra Mareei , não se 
contenta com qualquer preenchi­
mento dos anseios de ser mais. Ela 
visa a plenitude de ser. Destarte, 
a radical esperança humana tem já 
como termo, ainda que envolto na 
anonimidade do mistério, o Deus 
da revelação cristã. E o seu funda­

mento é também a promessa se­
creta, que sustem todo o dinamis­
mo da existência , de uma f idel ida­
de eterna à aliança de amor e 
salvação. A atuação positiva da es­
trutura da esperança, que constitui 
a própria essência histórica do ho­
mem, é sempre a virtude teologal 
da esperança. A l i á s , o próprio Mar­
eei releva fenomenològicamente o 
caráter de "graça" , que pertence a 
toda esperança. Não só o esperado, 
mas também a esperança se apre­
senta como dom. É verdade que a 
oferta da esperança, para transfor­
mar-se em dom, supõe aceitação. 
Podemos recusar o dom da espe­
rança, perdê-lo, i.. é, descrer do 
amor, da posssibil idade de uma 
realização total. Como a esperança 
se confunde com» a própria essên­
cia do homem, dom, oferta e acei­
tação são, no caso, propriamente o 
mesmo. Entretanto, temos cons­
ciência de que é a iniciativa de al­
guém que se antecipa com amor, 
que permite o modo de ser autên­
tico do homem na esperança. Por 
isso, a esperança, como a própria 
existência, é sempre graça, embora 
seja igualmente consentimento e 
l iberdade. 

2. É importante observar , em 
segundo lugar, que as análises de 
Mareei levam em conta apenas o 
"esperar" , como disposição "inte­
rior". Se êle nos apresenta elemen­
tos para uma Teologia da virtude 
da esperança, nada d iz , contudo, 
em concreto sobre a "p rax i s " , a 
ação exterior do cristão, seu enga­
jamento no mundo em vista do ad­
vento do "esperado" . O r a , não se­
ria alienante sustentar tal posição? 
Não iríamos retombar na indiferen­
ça diante das realidades terrestres 
e do compromisso histórico do 
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cristão? Teologia da Esperança, 
hoje, não é antes de tudo Teologia 
da Libertação e talvez da Revolu­
ção? 

A inegável limitação das análises 
de Mareei constitui no momento 
atual, a meu ,ver, uma vantagem. 
O acento unilateral na atitude in­
terna contrabalança outra limita­
ção, em que se incorre mais amiúde 
em nossos dias . Em nome da fé e 
da caridade, de Cristo e da pessoa 
humana, são propostos caminhos e 
metas para a ação, que f icam muito 
aquém do termo da esperança hu­
mana e cristã. Expostos ao contágio 
dá mental idade positivista de nos­
sa civi l ização, corremos o risco de 
pensar e agir tão-sòniente em ter­
mos de "ef icác ia" e de "ut i l idade" . 
A ciência e a técnica, os meios de 
comunicação e de propaganda, a 
organização econômica, social e 
política, aparecem para muitos 
como as únicas dimensões , onde se 
possa exercer uma ação eficaz em 
prol do homem de hoje. Evidente­
mente, todo este t r jba lho em vista 
da transformação das estruturas 
sociais é absolutamente indispen­
sável e imperioso, para o cristão. 
Entretanto, o mero progresso das 
estruturas sócio-culturais não leva , 
de per s i , à valorização da pessoa 
humana, não atinge o seu ser. Se 
não fôr ação de quem crê e tem 
esperança, se não fôr animada pela 
disposição interior de amor, a luta 
contra as injustiças e o subdesen­
volvimento jamais servirá à cons­
trução do homem e do cristão, ja­
mais contribuirá para a manisfes-
tação gloriosa do Cristo total. Só a 
fé pode gerar a fé . Só a esperança 
é capaz de gerar esperança. É con­
traditório pretender promover o 
homem e a fraternidade humana 

através do ódio, do desrespeito à 
pessoa na sua l iberdade e nos seus 
direitos inal ienáveis . Ontem v iv ía­
mos um cristianismo individual ista , 
espiritualista e a lheio, em grande 
parte, às tarefas sociais e culturais. 
Hoje, a mística do engajamento 
terrestre, da atividade ef icaz torna 
os homens muito insensíveis para 
os valores nucleares da vida espiri­
tual e mesma da evangel ização. É 
missão da Teologia atual mostrar 
como só o homem de fé e de es­
perança, o homem de Deus, é ca­
paz d colaborar, com sua ação e 
paixão, para a salvação do mundo. 

3. Dentro da mesma perspec­
tiva da esperança como v i r tude, 
podemos assinalar, alertados pela 
análise de Mareei , mais uma tare­
fa da Teologia da Esperança: man­
ter v ivo o caráter de alternativa da 
existência cristã. 

A esperança não é segurança de 
quem adormece tranqüilo, f iado 
na bondade de Deus. O r a , o "etos" 
cristão atual tende a di fundir uma 
falsa segurança da salvação. A l ­
guns apelam para a fragi l idade 
mental de nossos contemporâneos, 
incapazes de suportar sem colapso 
psíquico a ameaça de um julga­
mento de condenação. Outros 
apóiam-se em um otimismo teológi­
co suspeito: a incompatibi l idade en­
tre a perdição, o fracasso def init ivo 
da existência humana e a bondade 
e amor de Deus. Em todo caso, na 
nossa época, carregada de angús­
tias até o desespero, o homem não 
quer ouvir falar de mais um e su­
premo perigo. Todav ia , onde o fu­
turo se acha f ixado de antemão, 
já não há lugar para esperança, 
nem sequer para uma existência 
que valha a pena ser v i v ida . É só 
quando a v ida é entendida como 
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tentação — categoria central da 
mensagem bíblica — e a possibili­
dade de sucumbir é levada a sério, 
que ela guarda o seu mordente, 
o dinamismo de uma luta. Mas , 
para que a esperança surja sempre 
de novo, a partir do "temor e tre­
mor" , faz-se mister recuperar a 
nostalgia de Deus, que expl ica o 
"cupio d isso lv i " de S. Paulo: anseio 
ser solto para estar com Cristo. Só 
aquele , em cujo íntimo a exper iên­
cia de Deus abriu uma chaga incu­
rável nesta terra , espera encon­
trá-lo, face a face , e teme perdê-lo 
para sempre. A ausência do temor 
de Deus não será sinal da ausência 
do próprio Deus? 

4 . O regime de temor é imper­
feito. Trata-se, sem dúv ida , de um 
momento permanente da exper iên­
cia cristã. Mas , enquanto seu ponto 
de referência é o sujeito, o temor 
de Deus só mantém sua va l idez na 
medida em que é envolv ido e so­
brepujado pelo amor. Esta consta­
tação permite-nos passar para uma 
nova observação. Mareei mostra­
va-nos como a esperança da salva­
ção não implica egocentrismo, an­
tes está implicada no amor. De fato, 
a esperança autêntica é sempre um 
esperar para nós, pois o que espero 
para mim é em bem do outro. Se­
guindo esta pista, podemos esten­
der ao Tu de Deus, que funda , em 
última anál ise , qualquer esperança, 
a mediatização marceliana do amor 
próprio e da esperança da salvação. 
O termo último da esperança teo­
logal não é a minha , nem mesmo 
a nossa salvação, mas a glória de 
Deus. Neste estágio supremo a es­
perança, ao mesmo tempo que se 
af i rma, se supera em caridade. Es­
peramos a manifestação f inal da 
glória de Deus e de seu Cristo: o 

seu Ju ízo , o seu triunfo sobre o 
maldade. Em toda a Sagrada Escri­
tura , especialmente nos Salmos, 
ecoa esta esperança. 

É verdade que na bela frase de 
S. I reneu, retomada e glosada pelo 
Concil io Vaticano I I , na Constitui­
ção Pastoral "Gaud ium et Spes" , 
"Glor ia Dei v ivens homo": a glória 
de Deus é que o homem v iva sua 
salvação. Entretanto, a afirmação só 
se mantém em equi l íbr io , se é ou­
vida também inversamente: v iver 
para o homem, sua salvação, é da 
glória a Deus. O teocentrismo c 
atitude eucarística, da "eu log ia" 
que nasce da f é , é a verdadeira 
libertação e pleriificação do ho­
mem. André Manaranche, na sua 
obra mais recente "Quel sa lut?" 
(Paris, 19Ó9), d&monstra como foi 
a Teologia luterana, com seu exclu-
sivismo do "Deus para nós" , que , 
malgrado seu , abriu caminho para 
o Ateísmo contemporâneo. Feuer-
baeh já dissera com penetração ra-
dical izante: "No Catolicismo, o 
homem é para Deus; no Protestan-
tismo, ao contrário. Deus é para o 
homem" . Supressa a prioridade da 
glória de Deus, já não haverá sal­
vação cristã, nem esperança. 

5. O fato de não encontrarmos 
em Mareei uma Filosofia da Histó­
ria , propriamente di ta , e tão-sò-
mente a análise do próprio esperar 
humano, reveste ainda um novo 
significado do ponto de vista teo­
lógico. Sua descrição a respeito do 
curso futuro da história e do f im 
dos tempos é cheia de ensinamen­
tos. 

Certamente no plano do instru­
mental , das estruturas culturais, é 
lícito o cálculo humano que, na 
medida em que descobre as leis da 
evolução da história, prevê o futu-
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ro e se previne através do plane 
jamento científico. Entretanto, na 
dimensão propriamente humana , 
no plano da salvação, do ser mais , 
o futuro pertence a Deus. Violá-lo, 
à base de qualquer utopia político-
social, seria converter em ídolo o 
Deus da promessa, que só se reve­
lará no f im . Por isso, a Teologia 
que pretendesse def in ir as etapas 
do advento do Reino de Deus, 
prognosticar os tempos e os mo­
mentos, descrever o modo e a si­
tuação da humanidade em sua 
consumação, cairia sob o julgamen­
to da Palavra de Deus, que se 
recusa expressamente a arrancar o 
futuro do mistério de Deus. 

6. Destarte, a esperança cristã 
converte-se em pedra de toque pa­
ra a crítica das diversas ideologias, 
que se propõem canalizar a radical 
esperança humana. 

Elas se apresentam, na nossa 
época, em primeiro lugar sob a 
forma da presunção, como a tenta­
ção de instaurar, na base do saber 
e do poder humanos, no âmbito da 
história, o reino da . fe l i c idade . Um 
mundo que renuncibu à fé e à es­
perança cristãs volta a invocar Pro­
meteu, na sua ânsia incontida de 
salvação. Tal é a mensagem do 
Positivismo, seja na sua modal idade 
cientificista, desenvolv ida por A . 
Comte, seja no Psicologismo de 
Freud. Ambos anunciam para o ho­
mem a libertação de seus temores 
e a auto-satisfação de seus desejos. 
É também a supressão de todas as 
alienações, a conciliação f inal do 
homem consigo mesmo, com seus 
semelhantes e com a natureza, que 
Hegel entrevê através da Dialética 
da Idéia e Marx através da Praxis 
dialética. Seus epígonos, como E. 
Bloch e H. AAarcuse, propõem, ain­

da em nossos dias , em moldes li­
geiramente diversos , a miragem de 
utopias intra-terrenas. 

A própria experiência trágica do 
século em que v ivemos tem-se en­
carregado de descartar da mente 
de muitos tais sonhos inconsisten­
tes. Entretanto, desvinculados do 
fundamento da boa esperança, os 
pensadores da f initude humana 
vêm convidando o homem a insta­
lar-se s implesmente no desespero. 
Este desespero ora adquire a feição 
leviana e diletante do tédio enfas­
tiado da v ida , propugnado por Sar­
tre na sua fase existencial ista, ora 
reveste-se da seriedade comovente 
do Homem Revoltado de Camus. 

7. Na f i losofia de Mareei , de­
paramos, ao invés , uma aliada f ie l 
da Teologia cristã da Esperança. 
Sem pretender desvendar o segre­
do do futuro, cuja revelação toca a 
Deus e não ao homem; sem prefi­
xar as etapas do percurso v indouro 
da humanidade, cônscio de que o 
diálogo entre l iberdades não sofre 
o determinismo dos processos na­
turais ou puramente racionais; sem 
antecipar a modalidade de consu­
mação, inexpr imívei nas categorias 
mundanas e históricas de que dis­
pomos. Mareei manifesta , todavia , 
no presente do homem, o funda­
mento da esperança que transcen­
de qualquer realização temporal e 
aponta certeira para o termo mes­
mo da promessa cristã. Com isto, o 
pensar f i losófico recusa encerrar o 
todo no círculo de suas lucubra-
ções, permanecendo aberto para 
um mais, que ultrapassa suas possi­
bil idades de compreensão. Tal mo­
déstia é a verdade mesma da Filo­
sof ia . Sua grandeza está em dar 
margem a uma resposta que já não 
procede dela . 
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Entretanto, é realmente tão ex­
traordinária a harmonia do ajusta­
mento entre Filosofia e Teologia 
alcançado por Mareei , que somos 
levados a pensar . . . Será tão sim­
ples decifrar , no emaranhado dos 
anseios, das ilusões e das decep­
ções humanas , esta esperança in­
vencível de um destino transcen­
dente? O próprio Mareei admite 
que , fora do âmbito do Cristianis­
mo, com sua promessa de ressur­
reição da carne, não há lugar para 
uma "Metafís ica da Esperança" . A 
af irmação de que a f é , a esperança 
e a caridade pertencem à estrutura 

histórica do homem, permanece 
vá l ida , sem dúv ida . Para verificá-la 
é mister, todavia , que o homem se 
alce precisamente a uma tal expe­
riência. Mesmo ass im, na ausência 
da revelação de um termo expresso 
da esperança, ela fornecerá o pres­
sentimento, mais do que a visão 
c lara , de que somos destinados a 
uma plenitude insuperável de v ida 
Não é sem mais nem menos que se 
pode fa lar de esperança transcen­
dente ao homem da era da "morte 
de Deus" . Cumpre avançar com 
cautela. Neste caminhar o pensa­
mento de M. Heidegger poderia 
servir de gu ia . 
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