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O primado da graca no processo de humanizacao integral:
uma reflexao a partir de J. L. Segundo

The Primacy of Grace in the Process of Integral Humanization: A Reflection
Based on ]. L. Segundo

Elias Fernandes Pinto *

Resumo: Este artigo analisa a teologia da Graga a partir da reflexao de maturidade
de J. L. Segundo, com o intuito de resgatar o primado da Graga — o Espirito Santo
— dom origindrio de Deus ao ser humano. Por meio de uma revisao histdrico-
-teologica, mostraremos a inversao ocorrida no Ocidente, que priorizou a graga
criada em detrimento da Graga incriada. Evidenciaremos os equivocos e riscos
dessa inversao e a necessidade de superd-la. Em seguida, indicaremos que J. L.
Segundo, inspirado na teologia joanina e no Concilio Vaticano II, compreende a
Graga como presenca do Espirito Santo que habita e estrutura a liberdade humana,
tornando-a capaz de amar e colaborar no projeto divino de humanizagao, salvagao
do ser humano. A proposta aponta para uma compreensao relacional e dinamica
da Graga, que visa superar concepgoes juridicistas e coisificadas da mesma, com
implicagdes significativas para a antropologia teoldgica e para a vivéncia crista
contemporanea.

Palavras-chave: Graga. Espirito Santo. Humanizagao integral. Juan Luis Segundo.

Abstract: This article analyzes the theology of Grace based on the mature reflec-
tion of J. L. Segundo, with the aim of recovering the primacy of Grace—the Holy
Spirit—as God’s original gift to humanity. Through a historical-theological review,
we will demonstrate the inversion that took place in the West, which prioritized
created grace over uncreated Grace. We will highlight the misunderstandings and
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risks of this inversion and the need to overcome it. Next, we will indicate that
J. L. Segundo, inspired by Johannine theology and the Second Vatican Council,
understands Grace as the presence of the Holy Spirit who dwells in and structures
human freedom, making it capable of love and collaboration in the divine project
of humanization and the salvation of the human being. This proposal points to a
relational and dynamic understanding of Grace, which seeks to overcome juridi-
cal and objectified conceptions of it, with significant implications for theological
anthropology and contemporary Christian life.

Keywords: Grace. Holy Spirit. Integral humanization. Juan Luis Segundo.

Introducdio

teologia da Graca constitui um dos pilares da reflexao teologica crista,

pois versa sobre a relagao Deus-ser humano. Ao longo da historia, essa
doutrina conheceu diferentes interpretacoes, as vezes conflituosas. Algumas
deslocaram o foco da iniciativa divina para os frutos da acao de Deus no
ser humano, como veremos na primeira parte deste artigo. Diante desse
equivoco, que ainda presente em nossos dias, torna-se necessario resgatar o
primado da Gracga, compreendida como a presenga viva do Espirito Santo
que transforma, humaniza e santifica o ser humano em sua totalidade.

O Papa Francisco, em sua exortagao apostdlica Gaudete et exsultate, in-
siste na centralidade da Graga na vida crista. Ele afirma que a santidade
¢ dom e que nao é primeiramente resultado do esforco, da vontade ou
das capacidades humanas, mas é obra da Graga (GE, n. 54). A existéncia
crista sO pode ser compreendida como resposta livre a um amor que
sempre nos precede. “S6 a partir do dom de Deus, livremente acolhido e
humildemente recebido, ¢ que podemos cooperar com o0s nossos esforgos
para nos deixarmos transformar cada vez mais. A primeira coisa é pertencer
a Deus” (GE, n. 56, italico nosso).

Este artigo propoe-se a refletir sobre o primado da Graga no processo
de humanizagao integral, a partir da teologia de Juan Luis Segundo. Para
isso, desenvolveremos, inicialmente, uma andlise historico-teologica da
evolucao da doutrina da Graca no Ocidente, evidenciando uma inversao
na qual a graca criada foi priorizada em detrimento da Graga incriada'.
Em seguida, apresentaremos a contribuigao original nos escritos de matu-
ridade de Segundo que, inspirado na teologia joanina e nas interpelagoes

! Graga criada refere-se a transformagdo do ser humano para o tornar apto para entrar em
comunhao com Deus; a Graga incriada é a presenca favoravel de Deus, o Espirito Santo, dom
de seu amor, que ele faz de si mesmo ao se comunicar com a criatura (Grossi; Sesbotiié, 2003,
v. 2, p. 272-273). Neste artigo, quando nos referirmos a Graca incriada, utilizaremos a inicial
maitscula na palavra “Graga” para distingui-la da graca criada.
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do Concilio Vaticano II, resgata o primado da Graga, o Espirito Santo, no
processo de humanizagao do ser humano: construir amor na historia. Isso
nos possibilitara uma visao original dos temas como a filiagao divina, a
liberdade, a vitdria e a universalidade da graca.

Ao percorrer esse itinerario, o estudo busca oferecer elementos que
possibilitem compreender a graca como fundamento da existéncia e da
vocacao humanas, em didlogo com os desafios teoldgicos e pastorais da
atualidade. A transformacao do ser humano pela Graga estamos chamando,
neste artigo, de humanizacao integral.

1 A Graca e a mudanca da situacdo humana: a inversio

A teologia da Graga no Ocidente possui uma complexa historia
marcada por controvérsias, porém com solidos ensinamentos. Nosso
objetivo nesta breve secao nao € tragar uma historia dos dogmas, mas
destacar uma das questdes centrais da teologia da graga ao longo da
histdria: a inversao que coloca os frutos da acolhida da Graga antes do
proprio dom de Deus.

A presenga do Espirito Santo na interioridade humana (Rm 5), o Dom
de Deus, é o que realiza a reconciliagao do ser humano com Deus, isto é,
a justificacdo que o transforma de mau em bom, de inumano em huma-
no (Gonzalez Faus, 2022, p. 16). No primeiro milénio, essa afirmacao de
cunho paulino (Rm 5; Gl 4,4-6), com semelhanga em Joao (1Jo 4,12.13), foi
tranquilamente acolhida.

Agostinho, doutor da Graga, foi um incansavel defensor da primazia
absoluta da iniciativa do Dom de Deus na salvagao do ser humano. Contudo,
ele foi muito mais sensivel a problematica do mal e suas consequéncias no
mundo, por meio do pecado. O bispo de Hipona reformulou a abordagem
recebida da patristica grega, deslocando o foco da énfase teoldgica para
uma perspectiva antropoldgica, na qual a iniciativa divina continua essen-
cial, mas ganha relevo também a resposta do ser humano. Sua reflexao foi
gestada em contexto de oposicao a Peldgio e, mais tarde, aos chamados
neopelagianos. Ele fez da teologia da Graca um dos principais pilares da
antropologia e da teologia latinas (De Mori, 2007, p. 605-607).

Agostinho defende a Graga como auxilio a vontade humana para fazer
o bem:

Nos, ao contrario, dizemos que a vontade humana é ajudada por Deus a cumprir a
justica da seguinte maneira: nao somente o homem foi criado com o livre-arbitrio
da vontade, ndo s6 dispoe ele da doutrina que lhe ordena como deve viver,
mas recebe o Santo Espirito que suscita em sua alma o prazer e o amor desse soberano
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bem que é Deus [...] assim, proceda a felicidade [bem-ser’] daquele de quem recebeu
o ser (Agostinho, Sobre o espirito e a letra, 3,5, itdlico nosso)’.

A conclusao de Agostinho indica-nos e prazer e o amor pela caridade e
a conviccao e forga, na realidade, é uma recriagao do ser humano. A Graga
de Deus, revelada no Evangelho de Cristo, justifica gratuitamente o ser hu-
mano, mas nao sem a vontade humana (Agostinho, Sobre o espirito e a letra,
15,27). A justificacao acontece pela Graga, Caridade de Deus, derramada no
coracao humano (Agostinho, Sobre o espirito e a letra, 5,7).

Além disso, Agostinho entende a natureza humana como ferida pelo
pecado, herdeira de Adao, e a graca de Cristo evocada pelo conceito
de natureza ferida (Agostinho, Natureza e graca, 3. 20,22. 18,20). Por
isso, sem a Graga o ser humano nao pode fazer o bem. Por meio da
fé, o ser humano comeca a deleitar-se na lei de Deus, segundo a sua
interioridade. Esta delectatio nao é fruto da letra, nem da suficiéncia
das proprias forcas, mas ¢ dom do Espirito Santo (Agostinho, Sobre o
espirito e a letra, 14, 26). A Graga é, pois, a infusao do amor de Deus
pelo Espirito Santo (Meis, 2013, p. 451). Esta explicacao de Agostinho,
permanece aceita por séculos.

O segundo Concilio de Orange, 529, evidenciou a incondicionalidade
da Graga em relagao ao initium fidei (Can 4-6). Ensinou que Deus € o autor
dos bons sentimentos, das boas obras, dos esforcos e todas as virtudes
com as quais, desde o inicio da fé tende para o criador (DH, n. 248).
Fundamentalmente, afirma: “todos os méritos do homem sdo prevenidos pela
Graga daquele por meio de quem acontece que comecemos tanto a querer como a
fazer algo de bom [cf. Fl 2,13] (DH, n. 248, italico nosso).

O texto é importante, pois corrige os erros do semipelagianismo, que,
fundamentalmente afirma que Deus quer salvar a todos, mas falta o primei-
ro impulso da parte humana para que ele conceda a sua Graga (Ladaria,
2001, p. 163-164). Nessa visao, o ponto de partida passa a ser o querer
humano, ainda que se reconheca a necessidade da Graca para a salvagao.

Com a incorporagao do aristotelismo a teologia, trazendo uma nova
compreensao do ser humano, esse modo de expressar sera questionado.
Enquanto Agostinho entendia a graca como auxilio a vontade para fazer
0 bem (concepgio psicoldgica), os escolasticos, baseados em Aristoteles, vao
pensa-la como habitus ou virtude, mostrando que na alma ¢ infundido

2 O que se tem traduzido por felicidade, bem-estar, €, em sua literalidade, um bem-ser (Gonzalez
Faus, 2022, p. 117).

> Entre as posi¢des do monge irlandés, destaca-se a compreensdao da Graga como a criagao
do ser humano dotado de livre-arbitrio e de uma “satide” capaz de discernir o bem e o mal
(Gossi; Sebotié, 2003, v. 2, p. 244). Para ele, o “valor da redencao de Cristo limita-se a formacao
(doctrina) e ao exemplo (exemplum) que ele contrapds ao mau exemplo de Adao, de modo que
a natureza é capaz de vencer o pecado e ganhar a vida por si mesma” (De Mori, 2007, p. 604).
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o habitus sobrenatural da Graca que “transforma” e “eleva” a natureza
humana (concepgio ontolégica) (De Mori, 2007 p. 607).

Para Tomds, nao se pode dizer que a graca habitual pode chegar a ser
algo do ser humano, no sentido de independente de sua fonte, o amor de
Deus. O amor de Deus € principio permanente da transformag¢ao humana.
E em virtude deste amor transformador de Deus e de seu efeito que o ser
humano participa do ser de Deus (Tomas, Sth. I-II, q.112, a.1).

Na escolastica posterior a Tomas, em oposi¢ao a Pedro Lobardo que
identificou o amor de Deus com o Espirito Santo, a possessao da graca
habitual tende a separar-se da presenca do amor criador de Deus no ser
humano. De alguma forma, converte-se no pressuposto da aceitagao da
criatura por parte de Deus. A graca criada chega a ser considerada pressu-
posto para a presenca de Deus no ser humano (Fransen, 1975, p. 683-693;
Rondet, 1966, p. 199-228).

A questdo se agrava ao pretender precisar como se produz esse amor
novo no ser humano egoista, ou com as palavras da época, como se produz
a graca criada (Gonzalez Faus, 2022, p. 123). O empenho de explicagao nas
categorias aristotélicas resulta fatal, pois estas somente nos fornecem as
nogoes de causa eficiente e causa formal. Os tedlogos excluiram esta tltima,
visto que se o amor do ser humano fosse igual ao Espirito Santo, o ser
humano seria igual a Deus. Na linguagem escolastica, a Divindade nao
pode ser a causa formal do ser humano.

A perspectiva neotestamentaria € invertida: a restruturacao do ser huma-
no passa a nao ser efeito da presenca do Espirito Santo, mas causa dela. A
Graca Criada se torna necessaria para agradar a Deus. Segue uma segunda
inversao: o ser humano nao é agradavel a Deus porque Deus o ama, mas
Deus o ama porque ele é agradavel a seus olhos (Gonzalez Faus, 2022,
p. 123-128)* Esta doutrina muda o profundo dito de Agostinho: “(‘ao me
amar me fizeste amavel') neste outro muito mais ‘racional” e compreensivel:
‘me fizestes amdvel para me amar’. Com isso, a Graga ja nao é fruto do
Amor, mas uma espécie de ‘cosmética’ prévia que Deus realiza na alma”
(Gonzalez Faus, 2022, p. 128)°.

Na modernidade, a teologia da Graga estd no centro das questoes rela-
cionadas com a Reforma. A leitura existencial que Lutero fez da doutrina
agostiniana do pecado original, identificado por ele como concupiscéncia,
resgata a centralidade da necessidade da graca, sola gratia, indissociavel-

* Ao contrdrio, nenhuma realidade criada pode ser causa da presenca de Deus em nos. A
transformacao interna do ser humano s6 pode ser consequéncia do Dom de Deus (Ladaria,
2001, p. 272).

> Para fins metodoldgicos, esclarecemos que as obras em lingua estrangeira serdo citadas
em tradugdo nossa.
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mente ligada a necessidade da fé, sola fide, da Escritura, sola Scriptura, e
do Cristo, solo Christus, para a justificagdo do pecador. Para Lutero, o ser
alcancado pela justica divina, a justificagao, consiste na acao de Deus que,
ao invés de imputar ao ser humano seu pecado, lhe imputa a justica de
Cristo. Trata-se de uma declaracao de justica pela qual Deus tem por justo
aquele que era, e continua sendo, pecador. A misericérdia divina retira o
poder do pecado de acusar, condenar e ferir. Estamos, pois, diante de uma
concepgao forense da justificagao. No entanto, Lutero apenas evidencia a
obra de Deus, sem o0 extrinsecismo exacerbado que, na verdade, pertence
ao luteranismo ortodoxo mais radical (De la Pefa, 1991, p. 289-290.

O concilio de Trento produziu o importante decreto sobre a justificacao
(DH, n. 1520-1583), que retomou em parte o que o Magistério havia dito
em Orange sobre a Graga, a saber, sua absoluta necessidade no processo
de justificagao do pecador. Contudo, faz oposi¢ao a concepgao forense da
justificacao ao nao aceitar a concepg¢ao psicologica da fé, de carater subjetivo
(Rovira Belloso, 1979, p. 204-206). A tnica afirmacao positiva do Concilio
sobre a fé é que esta, na linguagem do apdstolo (Gl 5,6; 6,15), opera pela
caridade (DH, n. 1531). Em suma, nem a mera confianga, tampouco o mero
assentimento intelectual, tem virtude justificante.

A recepcao de Trento foi parcial e unilateral. A proibicao de Pio IV
(DH, n. 1847-1850) de comentar quaisquer textos tridentinos fomentou
uma leitura juridicista das afirmagoes conciliares, limitando sua mensagem
a simples afirmacao da graca criada que potencializa a liberdade humana
deixando no esquecimento a Graga incriada (Meis, 2013, p. 587-588).

As leituras modernas da teologia da Graga resgatam leitura agostiniana
da relagao entre graca e livre-arbitrio, Graga e liberdade que desaguam
na condenac¢ao da doutrina da predestinacao calvinista por Trento e nas
controvérsias modernas, De auxiliis e jansenismo®. Estas ideias estardao pre-
sentes no tratado De Gratia, nascido apos Trento, que teve trés fases: a
primeira, centrada no tema da justificagao do pecador e teve como ponto
de partida a graga criada. A segunda etapa, que abrange as controvérsias
citadas e retoma o pensamento de Agostinho da Graga como auxilium, os
temas da predestinagao e da liberdade humana nos séculos XVI-XVIIL
A terceira etapa se refere a restruturacao do De gratia no século XX em
torno da recuperagao do Espirito Santo na reflexao teologica no Ocidente
(Brambilla, 2005, p. 66)". Este terceiro momento ¢ marcado pela consideragio

® A andlise das controvérsias modernas na teologia da graca ndo confere relevancia sistema-
tica a0 nosso objetivo de elucidar a inversao do primado da Graca. Sobre este tema, vide:
Grossi; Sesbotié, 2003, p. 301-304; De Mori, 2007, p. 608-609; Pinto Fernandes, 2024, p. 61-67.
7 No século XIX surge o tratado De Deo creante et elevante, com duas partes distintas: uma
baseada na razao, sobre a criagao, e outra na Revelacao, o sobrenatural. Essa justaposicao
reflete uma visao fragmentada do ser humano, levando a concepcao do sobrenatural como
um acréscimo a natureza humana (Brambilla, 2005, p. 87).
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da Graga como O Espirito Santo e a divinizagdo, recuperando, assim, a tradigdo
patristica. Aqui aparece a reconquista do principio da vida na Graca: o
Espirito Santo e sua habitacao no justificado (Brambilla, 2005, p. 77).

As duas perspectivas que predominaram na histdria da teologia da Gra-
ca até entdo — a graca entendida como habitus e como auxilium — serao
profundamente fecundadas e transformadas pela renovada percepc¢ao do
Espirito no processo de justificacdo e pela historicizacao da compreensao da
graca a partir do mistério pascal de Cristo (De Mori, 2007, p. 610). A mudanca
aconteceu em duas perspectivas que terdo importantes consequéncias: por
um lado, aprofunda o tema da Graga como o Espirito Santo, dom incriado,
em relacao ao tema da graca como modificagao ontologica, habitus, ou dom
criado; por outro lado, relaciona a habitacao do Espirito com o tema da
graca como ajuda psicologica, Auxilium (Brambilla, 2005, p. 77).

A primeira perspectiva, levou a reestruturacao interna do tratado; a segunda
levou a sua reestruturacao radical e a teologia da Graga deixa ser uma reflexao
autonoma e se insere na recente disciplina antropologia teoldgica. A incorporagio
a Cristo torna-se o caminho da teologia da Graca. Nesta perspectiva, a predestina-
cao deve ser abordada e os temas da habitacao do Espirito, da justificagao, da
filiacao divina, da remissao dos pecados, da modificacao real assumem novo
significado. Assim, os momentos da teologia da Graga se tornam centrados
no evento da Pascoa de Cristo e sdo reunidos de forma ordenada (Brambilla,
2005, p. 83). Esta perspectiva marca profundamente os Concilio Vaticano II e
os tedlogos/as posteriores, como veremos em J. L. Segundo.

2 O primado da Graga no processo de humanizacdo
integral do ser humano em J. L. Segundo

A teologia da Graga de J. L. Segundo possui caracteristicas originais e
importantes para nosso tempo. Sua biografia ja nos ajuda a situar seu pen-
samento; nosso teodlogo, nascido em Montevidéu, Uruguai, em 1925, é um
dos pioneiros em elaborar a teologia da Graca de forma estruturada a
partir do contexto latino-americano. Sua influéncia sobre uma geragao de
tedlogos/as € decisiva (Costadoat, 1993, p. 99).

J. L. Segundo ingressou na Companhia de Jesus em 12 de marco de 1941.
Ele estudou Filosofia em San Miguel, nos anos de 1946 a 1948. Nesta mesma
cidade, iniciou o curso de Teologia, em 1952, mas o concluiu em Eegenho-
ven, na Bélgica, no ano de 1956. Em 15 de agosto de 1955, foi ordenado
presbitero em Lovaina. Em 1963, doutorou-se em Letras pela Universidade
de Paris, com a tese: Berdiaeff: une réflexion chrétienne sur la personne, obtendo
igualmente, com a tese complementar, La cristiandad: una utopia, doutorado
de Estado, sob orientacao de Paul Ricoeur (Soares, 1997, p. 11-13).
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Ele teve uma atividade rica e variada ao longo de sua vida: dirigiu
seminario para leigos, acompanhou grupos de reflexao, ministrou cursos
semestrais em diversas faculdades e muitas outras atividades académicas em
diferentes lugares e publicos. O volume e a qualidade de suas obras escritas
sao testemunhos vivos da sua entrega e fé. Nelas encontramos um pensa-
mento sério, rigoroso e atrevido®. J. L. Segundo faleceu no dia 17 de janeiro
de 1996, aos 70 anos de idade e 54 anos como jesuita (Raffo, 2005, p. 11-13).

O tedlogo uruguaio possui diversas obras nas quais ele trata do tema
da Graga de forma sistematizada: a primeira delas, a obra Gracia y con-
dicion humana, que integra a colecao Teologia abierta para el laico adulto. A
segunda, no conjunto da obra de cristologia, EI hombre de hoy ante Jestis
de Nazaret, em trés volumes: o primeiro, mais metodoldgico, Fe e Ideologia,
e os outros dois, diretamente cristoldgicos: Historia y actualidad: Sindpticos
y Pablo e Historia y actualidad: las cristologias en la espiritualidad; A terceira,
10 anos apds o lancamento de Teologia abierta para el laico adulto ele fez
uma revisao: Teologia abierta III: reflexiones criticas. Por fim, as duas obras
de maturidade do autor: La historia perdida y recuperada de Jesiis de Nazaret:
de los sindpticos a Pablo e ;Qué mundo? ;Qué hombre? ;Qué Dios?.

Interesa-nos fundamentalmente a ultima obra, ;Qué mundo? ;Qué hom-
bre? ;Qué Dios?, na qual J. L. segundo apos todo o seu percurso teoldgico
revisar seus escritos buscando evidenciar o primado da graga como ponto
de partida. Nas obras anteriores a tematica da Graga e liberdade € predo-
minante (Pinto Fernandes, 2024, p. 135-246).

O diagnostico de J. L. Segundo mostra que o termo Graga significa o
Dom gratuito de Deus ao ser humano. Mas, como ocorre com qualquer
presente, a atencdo primeira se fixa no que se recebe e nao no doador.
Assim ocorreu com o tema da Graga: a atenc¢ao centrou-se no que muda na
existéncia humana ao receber o Dom de Deus. Na teologia atual, somente
de forma circunstancial a Graga aponta para o doador, isto ¢, Deus. O tema
da Graga, ao longo da histdria do cristianismo, provocou mais hipoteses,
controvérsias e andtemas que o proprio mistério de Deus (Segundo, 1993,
p- 467), como vimos na primeira parte deste artigo.

O cristao contemporaneo de J. L. Segundo evitava falar da Graga. O
termo se tornou um vocabulo técnico em teologia e passou pelo processo
de coisificagio. Tornou-se um estado em que o ser humano se encontra
em contraposicao ao estado de pecado (Segundo, 1984, p. 232-135). A
Graga quase foi transformada em sindnimo de sobrenatural, com toda a
paraferndlia de causalidades e variagOes que a teologia especulativa chama
de sequnda natureza agregada ao que o ser humano recebeu na criagao
(Segundo, 1993, p. 468).

® Para uma explicacao destes adjetivos, vide: Raffo, 2005, p. 11-13.
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Atualmente, resquicios deste diagnostico de J. L. Segundo ainda preva-
lecem ou percebemos um retorno a elas. Podemos acrescentar que hoje, o
termo Graga, no catolicismo, esta associado aos pequenos favores de Deus
ou até mesmo a ideia de milagre. E comum ouvir dos cristios a expressao:
recebi uma “graca”. Ainda mais perigoso, a Graga tornou-se associada a
ideia de prosperidade. Estar economicamente bem, significa ser agraciado
na mentalidade de muitos cristaos.

Paulo foi o grande responsavel por expressar a significagdo da mensa-
gem crista com a palavra Graga. De fato, das 155 vezes que o vocabulo
aparece no Novo Testamento, 100 pertencem, de modo amplo, ao corpus
paulino. Mas, ele nao foi o responsavel pelo fendmeno da coisificagao do
dom de Deus’. Entretanto, J. L. Segundo admite que a visao antropoldgica
de Paulo em seu evangelho localiza ndo sé a Graga incriada, mas, sobretudo,
a vivencia nessa Graca. Nao obstante, trata-se de uma vivéncia limitada, em
constante luta, junto a luta da fé e da justica e contra a prisao da verda-
de na injustica, a lei dos membros, o temor e, resumindo, o pecado e a
lei. Embora seja Paulo quem deu a Graga o lugar central na mensagem
crista, J. L. Segundo, para cumprir seu objetivo de evidenciar o primado
da Graga, muda sua fundamentagao biblica em sua tultima obra escrita
(Segundo, 1993, p. 469-470).

Aqui temos um divisor de aguas nas obras de J. L. Segundo. Nas obras
anteriores citadas acima ele trata do tema da Graga a partir da teologia
paulina, em clave antropoldgica'. Ja na obra ;Qué mundo? ;Qué hombre?
¢Qué Dios?, a teologia joanina, com inegavel influéncia da teologia paulina,
passa a ser chave para a reflexao de nosso autor por mostrar melhor a Graga
surgindo de Deus, embora quase nao use o termo Graga'.

2.1 O primado da Graga incriada: Deus é amor

A fundamentacgao biblica de J. L. Segundo, conforme anunciado, é
a teologia joanina. Em relacao a reflexao teoldgica, o ponto de partida
¢ o redescobrimento da Graga incriada por Maurice de la Taillle e Karl

? Para a abordagem de J. L. Segundo sobre a teologia paulina, vide: Segundo, 1991, p. 372-
631. Além disso, para a andlise das obras do tedlogo uruguaio nesta tematica, vide: Pinto
Fernandes, 2024, p. 135-146.

12O que ele chama de clave antropoldgica ou existencial de Paulo significa buscar o signifi-
cado da morte e ressurreigao de Jesus para o ser humano. A partir desta perspectiva, em J.
L. Segundo, a clave antropoldgica parece ter um carater universal, com critérios e reflexdes
validos para o ser humano nas diversas situacdes e épocas. Trata-se da transmissao dos
valores de Jesus a todos os tempos (Segundo, 1991, p. 382-392).

' A abordagem do primado da Graga na obra ;Qué mundo? ;Qué hombre? ;Qué Dios? é de
fundamental importancia no conjunto do pensamento do autor. Em consequéncia disso, a
revista Ciberteologia, no volume especial dedicado ao tedlogo uruguaio, Dialogando com ]. L.
Segundo, republicou essa parte da obra (Segundo, 2006, ndo paginado).
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Rahner'?. Para eles, a teologia da Graga no Ocidente esqueceu a classica
distingao escolastica entre Graga incriada, o Dom de Deus mesmo, e graca
criada, as vicissitudes deste dom na existéncia humana. Essa distincao €
necessaria para o equilibrio da teologia do Dom de Deus. Nao obstante,
nao se trata apenas de voltar ao passado, mas de encontrar o ponto de
partida para a investigacao. O proprio Rahner observa que, no final de
1930, o ponto de partida para a teologia da Graga continuava sendo
a graca criada (Rahner, 1961, p. 351). Nao se pode esquecer a origem
divina - incriada — do dom de Deus ao ser humano.

Nao tratar a Graga a partir da criagao, constitui, para J. L. Segundo,
a razao da inversao: a investigacao a partir da graca criada ao invés da
Graca incriada (Segundo, 1993, p. 370-372). Nesta perspectiva inversa
supOe-se que o ser humano comeca a existir tendo somente a natureza,
sua condicao criatural. A Graga ¢ adiciona a esta natureza para tornar a
liberdade humana capaz de Deus, isto €, da visao beatifica. Possuir Deus
seria ascender a Graca incriada. Superar a condicao criatural se torna uma
meta escatoldgica (Segundo, 1993, p. 374).

Neste esquema antropoldgico, a inabitagao do Espirito no ser humano
justificado aparece sempre como mera consequéncia da comunicagao da
graca criada (Rahner, 1961, p. 357-358). Favorece a concepgao da liberdade
como prova: o sim ou o nao que Deus ordena em sua Lei se torna o tni-
co supostamente importante para o destino escatologico do ser humano
(Segundo, 1993, p. 374). Ao contrario, J. L. Segundo propoe que ser livre
€ criar amor na histdria.

Afirmar que a vocagao do ser humano ¢é criar, equivale a dizer que o
Dom que ele recebe € a participacao no ser de Deus, o incriado por antono-
masia. Significa que “a existéncia humana deve ser compreendida desde o
ponto de partida da Graga incriada” (Segundo, 1993, p. 375). Esta € a teologia
do Concilio Vaticano II, com incontestavel influéncia de Rahner: “desde o
comeco da sua existéncia que o homem é convidado a dialogar com Deus:
pois, se existe, é s6 porque, criado por Deus por amor, e por ele, por amor,
constantemente conservado” (GS, n. 19).

A Gaudium et Spes apresenta os temas fundamentais que J. L. Segundo
observa em relagao a reversao da inversao do ponto de partida da teologia
da Gracga:

O Verbo de Deus, [...] fazendo-se homem e vivendo na terra dos homens (Jo
1,3.14), entrou como homem perfeito na histéria do mundo, assumindo-a e
recapitulando-a (Ef 1,10). Ele revela-nos que “Deus é amor” (1Jo 4,8) e ensina-
-nos ao mesmo tempo que a lei fundamental da perfeicao humana e, portanto,
da transformac¢dao do mundo, é o novo mandamento do amor. D4 assim, aos

121, L. Segundo se refere aos seguintes textos: De La Taille, 928 e Rahner, 1967, p. 351-380.
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que acreditam no amor de Deus, a certeza de que o caminho do amor esta
aberto para todos e que o esfor¢o por estabelecer a fraternidade universal nao
é vao. [...] Suportando a morte por todos nds pecadores (Jo 3,14-16; Rm 5,8-
10), ensina-nos com o seu exemplo que também devemos levar a cruz que a
carne e o0 mundo fazem pesar sobre os ombros daqueles que seguem a paz
e a justica. Constituido Senhor pela sua ressurreicao, Cristo [...] atua ainda
agora, pela forca do Espirito Santo, nos coragdes dos homens; nao suscita neles
apenas o desejo da vida futura, mas, por isso mesmo, anima, purifica e fortalece
também aquelas generosas aspiracdes que levam a humanidade a tentar tornar a vida
mais humana e a submeter para esse fim toda a terra (GS, n. 38, italico nosso).

O texto trata de modo basilar: a) da criagao do universo por Deus,
tendo o Verbo como ponto de partida do conhecimento da Graga divina;
b) do ser divino que se revela como Graga na historia terrena de Jesus
que Deus assume como sua; c) da tarefa de toda pessoa humana de criar,
juntamente com Deus, o amor na historia, submetendo a criacdo ao amor
incriado; d) da Graca incriada, o Espirito de Jesus que habita e trabalha
no coragao do ser humano; e) de como o amor incriado de Deus ¢é a Lei
e o mandamento novo e unico (Segundo, 1993, p. 376).

Para essa teologia da Graca incriada, o Concilio se fundamenta nos
escritos joaninos, de forma singular na Primeira Carta de Jodo, em que
aparece duas vezes a definicao da realidade incriada: “Deus ¢ amor” (1Jo
4,8.16). Essa breve frase central desde os primordios é conhecida no cris-
tianismo, mas, raramente foi seriamente utilizada. Devido a ambiguidade
da palavra amor, pouco se tem tratado desta passagem como tema central
na teologia. Na maioria das vezes a cita de forma secundaria®. A teologia
dogmatica, influenciada pela teologia natural grega, reluta em assumir que
Deus é amor e fonte incriada da graga, pois isso comprometeria sua visao
de um Deus imdvel e atemporal, tornando dificil conciliar tal visao com a
histéria e os afetos humanos.

Entretanto, a Biblia apresenta Deus interessado pelo ser humano e
pela historia. Primeiramente, Deus aparece interessado pelo ser humano:
patriarcas, povo de Israel e, finalmente, toda a humanidade. Mateus afirma
que Deus reconhece ser ele mesmo saciado por quem sacia a fome de um
faminto (Mt 25,35)!*. A Primeira Carta de Jodo apresenta a encarnacao do
Filho na histéria como fruto do amor de Deus pelo ser humano (1Jo 4,8-
9.10.14). NOs conhecemos o amor em Jesus, que deu sua vida por nos. E
nos também devemos doar a vida pelos irmaos. “Se alguém, possuindo

3 Atualmente, temos a Enciclica de Bento XVI, Deus caritas est: sobre o amor, cristao que
merece consideragao.

4 Para dizer com mais rigor essa interpretacao de J. L. Segundo, Mateus fala de quando o
Filho do homem vier em sua gldria ele se reconhecera nos famintos, sedentos e forasteiros
(Mt 25,35).
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0s bens deste mundo, vé seu irmao na necessidade e lhe fecha as entra-
nhas, como permaneceria nele o amor de Deus?” (1Jo 3,16-17) Ainda, o
ser humano sabe se passou da morte para a vida se ama os irmaos (1Jo
3,16-17.15) (Segundo, 1993, p. 377-378).

O primado da Graga € a grande contribuicao desta obra de J. L. Segundo.
Dentro desta tematica, ele se questiona: como pode o ser humano, criatura
limitada, saber algo sobre a Graga incriada. A resposta sera buscada na
teologia joanina. Este serd o tema da proxima segao.

2.2 Graga incriada e existéncia humana: filiagdo, humanizagdo e
vitéria do Dom de Deus

O ser humano, criatura limitada, pode saber algo da Graca incriada
pelo fato de poder amar: “a experiéncia de poder amar ¢ o caminho ao
conhecimento mais proximo da realidade que Deus, livremente se deu a si
mesmo (1Jo 3,14)” (Segundo, 1993, p. 480). A complexidade da linguagem
sobre Deus chega ao seu ponto culminante com esta teologia que faz alu-
sao a experiéncia humana fundamental de amar para compreender a opgao
relacional da liberdade de Deus. A Primeira Carta de Joao, para nao deixar
duavidas, precisa ainda mais: “aquele que ndao ama nao conheceu a Deus,
porque Deus é amor” (1Jo 4,8). Destarte, nao se diz: “quem nao ama a Deus”,
mas simplesmente “quem nao ama”. Logo, o amor puro e simples € o que
permite acesso a Deus.

De fato, a linguagem icOnica’® que o ser humano usa e que, por sua vez,
o caracteriza, nao lhe serviu principalmente para designar coisas, mas para
expressar relagoes (Segundo, 1993, p. 480). O teologo uruguaio, fundamentado
no exegeta Brown, destaca que a Biblia, em seu conjunto, usa dois termos para
expressar a relagao entre Deus e o ser humano: amor e fidelidade'. Desde Ex
34,6, essas duas qualidades relacionais, com seus sinénimos, acompanham o
nome de Deus. No prélogo do Quarto Evangelho (Jo 1,1-18), Deus nao se da
a conhecer pela Lei de Moisés (Jo 1,16), mas por meio de seu proprio Filho
que estabeleceu as mesmas relagdoes com seus irmaos que aquelas relagoes
que YHWH demostrou com seu povo: cheio de Graga e de Verdade (Jo 1,14).
Amor e fidelidade, Graca e Verdade entre outras muitas férmulas, apontam
ao unico ser de Deus que fica patente quando o Filho se encarna em nossa
historia (Brown, 1966, v. 1, p. 499).

15 A expressao “linguagem iconica” é proposta por J. L. Segundo. Ela se caracteriza por seu carater
existencial e simbdlico e consiste na apresentacao da “imagem” do que se quer comunicar, especial-
mente atitudes de relacionamento com os demais. Neste tipo de comunicacao, a distancia entre o
signo e o seu significado desaparece. Portanto, trata-se de uma modalidade de comunicacao mais
existencial e tem um papel decisivo na conduta humana interrelacional (Segundo, 1991, p. 50-51).
16O exegeta Konings colocou amor e fidelidade como subtitulo de seu comentario ao Quarto
Evangelho (Konings, 2005, p. 71).
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No plano linguistico, para a compreensao de como opera esse Amor ou
Graga incriada na existéncia humana, surgem duas metaforas na teologia
joanina: 1) no ser limitado que ama, habita Deus; 2) quem ama, nasce de
Deus, é como o ser mesmo de Deus. Neste sentido, a Graca na existéncia
humana nao é um acréscimo, nao € algo que aparece ou desaparece quando
o ser humano a deseja ou nao. Ela ¢ a imagem de Deus presente no ser humano
e pertence a sua criagdo. Nao é algo que a liberdade pode eleger ou a Igreja
dar, mas algo que estrutura a propria liberdade.

J. L. Segundo d4 o fundamento para o que pretendia Rahner: “substituir
esse ponto de partida [graca criada] por outro, biblico, em que tudo parte
da Graga incriada de Deus que ‘diviniza’ o ser humano para ter nele um
interlocutor e um segundo criador para o plano comum de ‘humanizar’ a
criacao” (Segundo, 1993, p. 470)".

A Graca de Deus, o Dom incriado, na existéncia humana continua
sendo tema da primeira carta de Joao. Depois de ontologicamente dizer
Deus como amor e que ele enviou seu Filho como manifestacao da es-
séncia divina, o texto continua a expressar que o amor € o destino do ser
humano: “se Deus assim nos amou, devemos, nos também, amarmos uns
aos outros” (1Jo 4,11). Atuamos como Deus se a atitude que move o amor
divino também nos move, isto é, se vivemos por ele (1Jo 4,9). Se amamos
uns aos outros, Deus permanece em nds, e seu amor, o seu ser, chega em
nds em sua plenitude, em seu cumprimento perfeito (1Jo 4,12). Com isso,
chegaremos ao que faz a Graga incriada na existéncia humana.

O permanecer de Deus em nos nao € uma simples analogia, pois o incria-
do esta dentro de nds. “Nao temos uma ‘graca’, uma coisa dada, um dom
divino porque Deus nos deu. Ele mesmo esta dentro de nossa existéncia,
como quando um colaborador faz seu nosso projeto e o realiza” (Segundo,
1993, p. 483). Para que ninguém entenda a metafora como um jogo literario,
a carta diz: “nisto conhecemos que permanecemos nele e ele em nos: ele nos
deu seu Espirito. [...] Deus é amor: aquele que permanece no amor, permanece
em Deus e Deus permanece nele” (Jo 4,13.16b).

Estamos em relacao com o ser de Deus. E esta presenca reciproca nao
significa mescla de naturezas, mas que no plano da significagao e do valor,
Deus quis que estejamos unidos a ele. Mas, continuamos criatura inseridos
no universo compartilhado. Entretanto, a unidao com Deus chega ao ponto
de, depois da livre decisao de Deus de criar, e criar seres livres, Ele nao
tem sentido pleno sem nos e tampouco nos sem Ele.

O ser humano possui um presente incriado. A presenca reciproca deste
Dom sup0e a capacidade e a necessidade humana de amar. Esse presente

17 “A Graca [incriada] é Deus mesmo, é a sua autocomunicagdo nela; ele mesmo se da ao
ser humano como graca divinizante” (Rahner, 1970, p. 83).
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¢ nada menos que o que temos originado do Espirito de Deus. A Graga
incriada em nds, fundamento de toda graca criada, é para nos o que Jesus de-
signou como seu Espirito, isto é, o Espirito Santo. Por isso, ]J. L. Segundo diz
que a teologia ganharia muito se formulasse a teologia da Graga a partir
de seu verdadeiro nome: teologia do Espirito Santo (Segundo, 1993, p. 484,
nota de rodapé, n. 16.)

A presenca do Espirito Santo no ser humano nos leva a pensar o tema
da filiagao divina. A historia humana é digna de tornar-se definitiva a
medida que contém algo de divino, algo da propria vida de Deus. Como
fundamento da realidade humana, aparece com toda clareza a identidade
em Deus entre amor e Gracga. O tornar-se filho € Dom de Deus e, a0 mesmo
tempo, mostra ao ser humano o porqué e para que ele existe. “Vede que
manifestacao de amor nos deu o Pai: sermos chamados filhos de Deus. E
nos o somos!” (1Jo 3,1). O Dom de Deus, a Graga incriada, se apresenta
como ponto de partida para compreendermos o que somos.

A teologia joanina, em relacao a filiacao, esta claramente fundamen-
tada na teologia paulina e, neste ponto, de certa forma, a supera. A ori-
ginalidade da teologia joanina estd em agregar ao que Paulo diz sobre o
significado da ressurreicao de Jesus, a relacao Ontica entre a forca real,
embora em grande parte invisivel, da historia humana e sua base em
nossa semelhanca com Deus, isto €, nossa participacao no amor incriado.
“O amor é s6 divino. Ndo hd outro no universo. E, por ser divino, ainda dentro
dos limites humanos, é indestrutivel, irreversivel, definitivo” (Segundo, 1993,
p. 488, italico nosso).

Esta interpretacao assemelha-se com o comentario de Agostinho referente
a Jo 4,7-8, embora ele se preocupasse com o conhecimento de Deus: o amor
fraterno € aquele com o qual ndés amamos uns aos outros. Nao somente
vem de Deus, mas também é Deus (Agostinho, De Trin., VIII, 8, 12). “Que
ninguém diga: ‘Nao sei o que é amar’. Que ele ame o seu irmao e estara
amando o proprio Amor” (Agostinho, De Trin., VIII, 8, 12).

Outro ponto que a teologia joanina complementa e, de alguma forma,
supera a teologia paulina diz respeito a vitoria da Graca incriada na exis-
téncia humana. A Primeira Carta de Joao gira em torno da declaracao que
Jesus faz no Quarto Evangelho que s6 existe um mandamento’®: “amai-vos
uns aos outros como eu vos amei” (Jo 15,12); em outra formulacao: “dou-
-vos um mandamento novo: que vos ameis uns aos outros. Como eu vos
amei, amai-vos também uns aos outros” (Jo 13,34). Este novo mandamento,
a Primeira Carta de Jodo chama de “a mensagem que ouvimos desde o inicio,
ou a nossa fé” (1Jo 13,11; 2,7). Desta forma, toda a Lei moral se recapitula,
como em Paulo, em um sé preceito valido para todos. Esta € a lei crista,

'® Embora na carta apare¢a também mandamentos, no plural (1Jo 2,4; 3,22.24; 5,2.3).
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nao em sentido de a partir de Cristo, mas em sentido de revelada por
Jesus Cristo. Esta Nova Lei funda-se na verdade revelada de que no ser
humano s6 ha uma atitude divina: criar amor na historia, isto ¢, humanizar
as relacoes de forma integral (Segundo, 1993, p. 489).

No entanto, um sO preceito ndo pode constituir uma lei. Quem diz
“amar” estd convidando a um empreendimento: “criar amor em todas as
infinitas situagoes diversas, irrepetiveis, em que o amor seja necessario e
possivel” (Segundo, 1993, p. 489). Até aqui Paulo e Jodao convergem. Mas, em
relagdo ao conceito paulino de liberdade (Rm 5; Rm 7), ha dois pontos de
dificil conciliagao. O primeiro, Rm 5, apresenta Jesus Cristo como Salvador
de todo ser humano. Mas, o texto possibilita questionar por onde vem esta
certeza, se a liberdade leva consigo a possibilidade plena de dizer sim ou
nao a Graga de Deus. Uma salvagao universal previamente conhecida nao
seria contraditoria com a liberdade humana com toda sua capacidade de
decisao? No segundo texto, Rm 7, a dificuldade consiste em identificar, no
mais intimo do ser humano, sua liberdade, sua opcao pelo amor, pela lei
espiritual promulgada por Jesus. Se o ser humano interior estd somente de
acordo com essa lei, pode-se dizer que ele é livre?

A teologia joanina ilumina estes dois pontos ao colocar como ponto
de partida a Graga incriada: a participagao que Deus dd a cada pessoa
humana em seu ser que é amor. Sobre a primeira questao, percebe-se
nos textos joaninos que o amor ¢ mais que o objeto de uma alternativa.
E “o instinto central do ser humano, o apelo e a promessa que, desde a
historia, Deus lhe faz” (Segundo, 1993, p. 490). A Graga incriada, ilimitada,
do amor divino torna-se graga criada que abre possibilidades, mesmo com
dificuldades, no mundo dos determinismos naturais ou sociais. “Deus
¢ amor sem medida, mas, ao dar-se a nds, entra no mundo da medida,
proprio de todos os seres finitos” (Segundo, 1993, p. 490). Assim, pode-se
explicar o porqué o amor torna-se sempre vencedor. O amor € o que ha
da vida divina no ser humano, logo é indestrutivel, irreversivel e fiel.
Nem o pecado e a morte podem destrui-lo. Esta é a base da certeza da
ressurrei¢ao, nao s6 do ser humano, mas também dos projetos historicos
empreendidos no amor. Nos acreditamos no amor (1Jo 4,16); isso significa
que apostamos que nada dele fracassa ou se perde.

Sobre a segunda questao, pode-se dizer que o ser humano, em sua
liberdade, pode nao aproveitar as oportunidades mais ricas para o amor.
Pode buscar, para as dificuldades de um amor que é dom da prépria vida,
solugOes pobres e faceis. Para J. L. Segundo (1993, p. 488-491), temos algo
do reino de Deus em nossas maos. Deus nao o fara se nao optarmos de
forma responsavel pelo progresso do amor.

Neste caminho do amor como ponto de partida o papa Francisco na
Carta Enciclica Fratelli Tutti, entende que € pela Graca de Deus que o
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ser humano pode amar. Para explicar essa experiéncia, ele retoma Santo
Tomas, que descreve o amor como um movimento interior que faz con-
siderar o outro como unido a si mesmo. Esse olhar para o outro gera
uma disposicao gratuita de buscar o seu bem. O amor, portanto, nao se
reduz a gestos de bondade, mas nasce de uma comunhao que orienta
cada vez mais para o outro, reconhecendo-o como valioso e digno, inde-
pendentemente de suas aparéncias ou condicdes. E somente desse modo
de amar que pode brotar uma amizade social inclusiva e uma fraternidade

aberta a todos (FT, n. 94).

Por fim, ter a Graga incriada como ponto de partida ilumina a questao
da universalidade do Dom de Deus. Certamente, a Primeira Carta de Joao
foi escrita para cristaos. Nao obstante, suas féormulas mais profundas so-
bre o dom que Deus faz ao ser humano — seu ser incriado, o amor — nao
demarcam limites: “todo aquele que pratica a justiga [constitutiva do amor]
nasceu de Deus” (1Jo 2,29, itdlico nosso); “todo aquele que ama nasceu de
Deus” (1Jo 4,7, itdlico nosso); “todo aquele que permanece no amor, per-
manece em Deus e Deus nele” (1Jo 4,16, itdlico nosso). Nao se trata que
cada pessoa possa suscitar em si mesma um amor parecido com o amor
de Deus. Mas, o amor é de Deus e procede de Deus, isto é, possui algo
que ¢é préprio de Deus, Dom de sua Graca incriada.

Nesta tematica, J. L. Segundo previne-nos de uma tentativa de controlar
a Graga que € universal. Trata-se da classica afirmacao dos sacramentos como
causa da Graca. No entanto, deve-se ter claro que a Graga ja estda dada e,
podemos dizer a partir das reflexdes apresentadas, é constitutiva do ser
humano, embora nao lhe pertenga, pois € um Dom de Deus.

Para evitar este risco, o tedlogo uruguaio reitera a mudanga signifi-
cativa do Concilio Vaticano II em relagao ao Concilio de Trento, para se
entender o tema. Nos canones sobre os sacramentos em geral em Trento
(DH, n. 1601-851), aparece a afirmacgao: “conferir a graca”. Ela constitui
uma forma de falar da graga criada enquanto causada pelo sacramento, ex
opere operato™. O Vaticano II ofereceu elementos para se mudar a ordem.
Primeiro, se ocupou nao da “causalidade” da Graga, mas daqueles que
recebiam o sacramento sem cuidar de sua significagao. Enquanto Trento
ocupou-se da graga criada, o Vaticano II reconhece a Graga de Deus que
chega a todo ser humano e o capacita para cumprir a nova lei do amor
(GS, n. 22). Seguindo este principio, o Vaticano II privilegia o verbo signi-
ficar ao invés de o verbo conferir enquanto se refere a graga criada (SC, n.
7.21.24.60)%. Para J. L. Segundo a melhor forma para a expressao poderia

19 “Se alguém disser que esses sacramentos da Nova Lei ndo conferem a graca pela propria
realizacao do ato ‘sacramental’, mas que basta s6 a fé na promessa divina para obter a graca:
seja anatema” (DH, n. 1608, itdlico nosso).

% Também o catecismo usa o verbo significar ao invés do verbo conferir (CIC, n. 1210-1419).
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ser: Os sacramentos “‘significam a graca que Deus confere’. Ou, para dizé-lo
com uma referéncia mais explicita a graca incriada, ‘significam a graca que Deus
nos conferiu’ ao dar-nos sua propria vida” (Segundo, 1993, p. 498).

Como pudemos perceber, J. L. Segundo retoma a teologia da Graca
a partir do ponto de partida da Graca incriada. Com isso, ele resolve
a problematica do significado da Graga para o cristdio no mundo atual
evitando cair em controvérsias interminaveis e na coisificacao da Graca.
Neste ponto de partida, fundamentado na teologia joanina, os grandes
temas da teologia da Graga sao apresentados de forma mais coerente: a
liberdade, a filiacao, a vitéria e universalidade da Graca e, sobretudo, a
relagao Gracga e historia.

Conclusao

A presente reflexao evidenciou a centralidade do primado da Graca
no processo de humanizacao do ser humano. Retomar a Graga como
dom originario, como presenca do Espirito Santo que habita, transforma
e estrutura a liberdade humana, permite recolocar a relacao entre Deus
e o ser humano em termos de comunhao, gratuidade e responsabilidade
historica.

A teologia de J. L. Segundo, com marcas profundas do contexto de
recepcao imediata do Concilio Vaticano II, fundamentada na perspectiva
joanina da experiéncia fundante, Deus é amor (1Jo 4,16), oferece contribui-
¢Oes relevante para a teologia da Graga. A vida crista se livra do peso da
busca do merecimento diante de Deus e se torna uma gratuidade receptiva
na qual se entrelacam filiacdo, liberdade e compromisso ético com a trans-
formacao da realidade. A Graga nao ¢ um suplemento externo a natureza,
mas principio constitutivo da vida em sua vocagao mais profunda: amar,
humanizar e criar em comunhao com o Deus que é amor.

O recorte metodoldgico nao nos permitiu avancar nos pormenores
dos aspectos da humanizacao integral: a construcao do amor na historia,
vencendo os determinismos e a lei do menor esfor¢co, com o auxilio da
Graca, temas caros ao nosso autor de pesquisa. Este assunto é sugestivo
para abordagens posteriores. Nao obstante, nos permitiu visualizar que o
resgate do primado da graca implica nao apenas uma mudanca tedrica,
mas também uma conversao de olhar: da logica do mérito a légica do
dom; da salvagdo como prémio a salvagao como relagao fundada no amor
gratuito de Deus. Trata-se de encontrar, no coracao da fé crista, a fonte
que da origem a liberdade e a santidade: a presenca gratuita e operante
do Espirito de Deus no mais intimo da condi¢ao humana.
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Siglas

CIC = Catecismo da Igreja Catdlica

DH = H. Denzinger-P. Hiinermann, Compéndio dos simbolos, defini¢des
e declaracoes de fé e moral

FT = Carta Enciclica Fratelli Tutti

GE = Exortacdao Apostdlica Gaudete et Exsultate

GS = Constituicao Pastoral Gaudium et Spes

SC = Sacrosanctum Concilium, Constituicao sobre a Sagrada Liturgia.
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