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um esforgo, caracteristico do espirito dialogante do autor, por estabelecer alguma ponte
entre dois sistemas que, esses sim, talvez sejam na respectiva arquitecténica filoséfica,
relativamente incomensurdveis. A segunda observagdo diz respeito a uma atengdo mais
ligeira, nesta introdugdo, 2 estrutura e contetido da obra, em fungdo do primado dado &
sua articulagdo com o sistema filoséfico de Leibniz e com a génese de algumas das suas
ideias-chave. E uma opgdo legitima, mas também nio deixaria de facilitar a interpretagéo
da obra a apresentagdo da sua estrutura, organizagio interna ¢ conteidos fundamentais.

Quanto & tradugio, pode considerar-se escorreita, de leitura relativamente agraddvel,
respeitando bastante a letra do texto original (por vezes em demasia, o que leva a introdu-
¢lo de alguns francesismos na versiio portuguesa), e sem grandes deslizes (corrija-se uma
truncagem do texto na p. 247, que o torna ilegfvel nesse passo). Seja-nos, no entanto,
permitido referir que, numa futura revisido, é de colocar um maior cuidado no 3° Livro,
em que, por vezes, se ultrapassa o original, traindo o seu sentido e sem usar um critério
uniforme na manutengdo das palavras em francés. Assim mais aparece ora em francés,
ora traduzido para portugués (pp. 230 e 231), e ¢ no minimo discutivel que a frase
“rauschen (mot dificile  traduire en frangais)” seja vertida por “rauschen (palavra dificil
de traduzir em portugués)” (p. 193), ou que “Ojo” se verta para portugués, quando o autor
diz “chez les Espagnols Ojo est un trou” (p. 194). Sdo apenas pequenos exemplos, mas
que demonstram que, por vezes o tradutor, mais do que traduzir, adaptou o texto original,
gerando algumas confusdes sobre a terminologia utilizada por Leibniz. Esta falta de
unformidade de critérios € também notdria na versio dos nomes préprios, em que ora se
mantém (quase sempre) a grafia original romana (com terminagdo em us) ora se utiliza
0 nome na sua adaptagio ao portugués.

Quanto as notas de pé de pdgina, elas sdo elaboradas, segundo indicagio do tradutor
(p. 20) a partir da edi¢ao da Academia (“Samtliche Schriften und Briefe”), limitando-se,
na maior parte dos casos, a indicagdes sobre autores referidos no texto ou a traduzir
expressoes latinas por vezes intercaladas no francés. Também aqui se nota uma falta de
uniformidade de critérios, na medida em que enquanto algumas expressdes de significado
evidente sdo traduzidas em nota, de outras, mais dificeis, ndo se apresenta qualquer
tradugdo, para j ndo falar de algumas expressoes gregas. (Ainda no que se refere as notas,
seja-nos também permitido corrigir, em pequeno reparo, a nota 23 da p. 104: se na edigdo
da vulgata eram considerados quatro livros dos Reis, actualmente s6 os dois iiltimos
merecem essa designagdo, pelo que o versiculo referido pertence a Reis I, 8, 27 e ndo a
Reis, 111, 8, 27).

Uma maior atengiio a estes pequenos pormenores beneficiard, concerteza, uma futura
edigdo desta tradugdo, que, no entanto, nio deixamos de recomendar por ser bastante
positiva, constituindo um excelente instrumento de trabalho para os estudiosos de Filosofia
Moderna e do pensamento do autor da Monadologia. As edi¢des Colibri e o tradutor estdo,
pois, de parabéns por tal contributo para a divulgagdo deste filésofo no nosso pais e entre
aqueles que t&ém menos possibilidades de acesso ao texto original.

J M. A
A. N. BALSLEV e J.N. MOHANTY (edits.), Religion and Time, E. J.
Brill, Leiden/New York/Kéln, 1993; 215 pp.

Editado por A. N. Balslev, enquanto professora visitante na Univ. de Kentucky, e
1. N. Mohanty, professor da Univ. do Templo (U.S.A.), o volume em aprego é um
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conjunto de artigos, escritos expressamente para o efeito. Dividido em duas partes, a
primeira integra os temas Tempo fenomenoldgico: o seu significado religioso e Tempo
existencial em Kierkegaard e Heidegger, respectivamente de J. G. Hart, da Univ. de
Indiana, e de J. Stambaugh, do Hunter College de New York. A segunda é composta pelos
temas O tempo no Judaismo, O tempo no Cristianismo, O tempo no Isldo, O tempo ¢ a
experiéncia Indu e O tempo no Budismo, respectivamente de P. Steensgaard, da Univ.
de Aarhus, Dinamarca, de P. Manchester, da Univ Estadual de Nova lorque (Stony Brook),
de L. E. Goodman, da Univ. do Hawai, de A. N. Balslev, o primeiro dos editores, e de
G. C. Pande, prof. jubilado da Univ. de Allahabad (india).

Interessados na fenomenologia da religidio, por um lado, e no didlogo inter-religioso,
por outro, os Editores tentaram completar-se mutuamente. Uma vez que a fenomenologia
da religido ndo se pode restringir a um tnico caso, antes tem de «explorar a estrutura e
a fungdo da consciéncia religiosa nas suas miiltiplas modalidades» (p. 1), ela pode
proporcionar a base sobre a qual entfo as religides podem entrar em didlogo. E este
didlogo, por sua vez, pode trazer ao fenomendlogo a necessdria correcgiio para a tentagio
de ou se confinar a uma religido mais favorecida ou, ao tentar evitar tal parcialidade, de
se reduzir a exclusiva vida interior da sua consciéncia. O rempo, segundo os Editores, é
justamente o conceito decisivo para este efeito, Nio se pense, contudo, que ¢ o lnico.
O espago e a causalidade «sdo de igual importincia». Na verdade, a fenomenologia da
religido mais niio faz do que, através da descrigio das intencionalidades religiosas que
constituem os sentidos religiosos, tentar descobrir a estrutura do mundo religioso; e, este
em concreto sendo miiltiplo, o problema do didlogo inter-religioso pode entdo ser definido
como o problema da comunicagio entre tais mundos. O que leva a que «uma essencial
parte da compreensio de um mundo religioso seja a compreensiio de como espago, tempo
e causalidade sdo compreendidos e como, assim compreendidos, estruturam esse mundo»
(p. 1). De resto, nio sdo estes ainda «todos» os conceilos do mundo religioso. Mas sio
sem divida os de maior importincia. Donde resulta que a presente obra é assim um
primeiro degrau em direcgdo a essa exploragio,

A primeira parte procura esbogar o contexto filoséfico da discussio do tempo, em
ordem ao tratamento do tempo religioso. Ele é subjectivo ou objectivo e cosmoldgico ou
existencial? Historicamente, ¢ sem divida primeiro sobretudo objectivo e cosmolégico,
enquanto a «imagem movel da eternidade que se conta pelas revolugdes do céu» de Platdo,
e enquanto o «nimero do movimento segundo o antes e o depois» (ainda que nimero
«da alma») de Aristételes. E depois sobretudo da alma, com a distentio animi de Sto.
Agostinho e com a forma a priori da sensibilidade interna de Kant. Com Husserl, é simul-
taneamente subjectivo e objectivo. Com Heidegger, €, para além de também cosmolégico,
existencial e historico,

Para o inaugurador da Fenomenologia, com efeito, o tempo intimo da consciéncia €
a fonte constitutiva do tempo objectivo, Tempo que, por outro lado, ndo é simplesmente
constituido por uma série de agoras idealmente inextensos, 8 maneira de Aristételes, mas
por um «espagoso presente», na linguagem de W. James: «um agora com o horizonte de
retengdo do acabado de passar e a protengdo do que vai jd vir» (p. 5). O que ndo é
explicitamente atendido como passado é a «meméria priméria» ou «retengdo». E de igual
modo para a «proten¢do», que ndo € um futuro como futuro. Assim o presente ndo ¢ um
«atémico pulsar punctual, antes o agora € distendido de modo a incluir o que acaba de
acontecer e 0 que vai imediatamente acontecer» (p. 20-21).

E no entanto Heidegger que, apesar dos esforgos de Husserl no sentido de alcangar
o tempo realmente vivido da consciéncia, acaba por chegar ao tempo existencial e histé-
rico. Trés elementos contribuiram para isso: a primitiva experiéncia crista do tempo, Sto.
Agostinho e Kierkegaard. Este dltimo, partindo justamente da primitiva experiéncia crista
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do tempo — em que o passado terrestre de Cristo € interpretado a luz da sua ressurrei¢do
e portanto o tempo se abre interior e inteiramente a eternidade (pp. 118-121) — havia
chegado & conclusio de que esta iltima se apreende no instante, de que a eternidade deve
entrar no tempo e transformd-lo. Eis o presente auténtico de Heidegger, o Augenblick
(0 kairos), como uma verdadeira interpenetragdo do passado e do futuro no presente, trans-
figurando-o; ei-lo como «nio sendo sendo a perspectiva da resolugdo, em que toda a
situagdo de acgdes se abre a si mesma e se mantém aberta» (p. 5). O futuro € no entanto
agora, ao contrdrio do que acontece em Kierkegaard, o momento temporal mais impor-
tante. E entio a vez da influéncia do Agostinho da Cidade de Deus, onde a concepgiio
judaica de tempo como o teatro de «prova e salvagio» para os homens é levada até ao
fim, até uma cternidade unica ¢ definitiva no fim dos tempos. Como ser-para-a-morte, 0
homem esti orientado para o futuro e ¢ A sua luz que se deve olhar para o presente.

Com este pano de fundo filoséfico, passa-se entio para o lema do tempo nas princi-
pais religides, como o objectivo da publicagio. Comegando pelo Judaismo, este revela-
-se como determinativamente uma religido «da histéria», como uma religido «do tempo»:
Deus fala por acontecimentos na histéria. E histdrico significa o que ndo deriva de
nenhuma lei, o que € unico, aquilo que deriva de uma certa concepgio da liberdade
humana. cujas realizagdes nem a liberdade divina pode eliminar. Dai o sentido «esca-
tolégico», ainda que terreno e relativo (posto que aberto no futuro a mais perfeitas
realizagdes). O grande objectivo da criagdo é o homem: o cosmos nido ¢ sendo o teatro
da «prova moral» e da «salvagio» do homem. Isto, porém, nao significa, por outro lado,
que a visao judaica seja sem mais uma visao linear do tempo. Ao lado do tempo histérico
linear, hd o tempo cultual ciclico. As festas e os rituais repetem os primitivos aconteci-
mentos e, neles comungando, os fiéis alimentam-se com a confianga que deriva desses
casos anteriores: a prépria vida renova-se assim ciclicamente. Ha deste modo uma miitua
relag@o entre tempo linear e ciclico. Steensgaarden estuda-a pormenorizadamente e tenta
mesmo datar as correlativas transformagdes.

Passando ao Cristianismo, Manchester sublinha que — tal como acontece em
Kierkegaard — o tempo ¢ a eternidade encontram-se, sendo nesse encontro que se di o
antincio da presenga de Cristo. O que significa que a eternidade esta assim, para o cristdo,
«dentro do tempo» (p. 9). Mas isto obviamente ndo anula a prépria dimensao temporal e
até a sua concepgao linear. A dimenséo escatoldgica, embora com origens judaicas. é ao
contrdrio particularmente desenvolvida no criatianismo (p. 127) e Sto. Agostinho, ainda
que partindo da queda de Roma de 410, ao retardar o mais possivel a imediatidade do
fim, dd consisténcia, e por ai corpo, a linearidade mesma da histéria (p. 136). O tempo é
assim, no cristianismo, e como Kierkegaard lhe chama, uma «sintese da eternidade com
o tempo» (p. 134).

Se, porém, no judeo-cristianismo, o tempo ¢ desde sempre um meio ao servigo de
Deus e do homem, na cultura pré-islimica, ao contrério, ele é sobretudo conotado com o
sentido trdgico da vida, € a causa da mudanga, da perda e da morte, o «maligno destino».
Por isso o Isldo teve de, como diz Goodman, «moralizar e domesticar o tempo, sujeité-
-lo aos propdsitos de Deus» ( p. 9). Passou assim a ser «o espago moral da histéria entre
0 juizo e a criagdo». A cosmogonia da criagdo tira o tempo da eternidade «solidificando
uma natureza como o teatro da nossa escolha moral, que é agora a matéria do destino»
(p. 139). Mas Deus continua, na sua transcendéncia, completamente intemporal. Donde
resultam — dado o conhecimento e a influéncia do pensamento grego nos filésofos dra-
bes — os virios modos, consoante os diferentes filésofos, de relacionar o tempo com a
cternidade. Modos que vido «desde um ocasionalismo (o tempo nada cria de novo, € s6 a
ocasido das apari¢des) ao platonismo de Al-Ghazali (o tempo € a imagem de uma ordem
intemporal); desde a concepgdo do tempo como uma expressdo do poder de Deus 2
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negacdo de Alfarabi e de Avicena da criagdo temporal (o tempo ndo tem comego, a criacio
¢ simplesmente a dependéncia por parte do mundo temporal de um intemporal acto de
Deus)» (p. 10).

Relativamente ao Induismo, Balslev enumera vdrias e bem diferentes concepgoes do
tempo, seja do ponto de vista cosmolégico, do ponto de vista soteriolégico ou do ponto
de vista da prépria experiéncia interna. Isto, dentro das duas linhas extremas que
habitualmente chocam o estranho ao comego. Por um lado, hd a tese da mais completa
irrealidade do tempo. Por outro, hi a ideia do retorno sem comeco e sem fim dos ciclos —
0s quais, num dos cdlculos, duram, da criagdo a destruigdo, 4.320 milhdes de anos
humanos (p. 10). Uma outra ideia que domina no induismo — ao ponto de as vezes a
tradigio braménica se dizer dessa maneira: atmavada — ¢ a do si (atman) que perma-
nece no meio do fluxo da existéncia e da morte (p. 165). Parece poder dizer-se em geral
que o lempo se liga 2 morte ¢ o si & imortalidade (p. 174). Por fim, a Autora sublinha
que ndo se devem levar demasiado a letra as imagens da «roda» ou da «seta» para o
tempo. Em relagio ao induismo, discute-se tudo menos se o tempo ¢ ciclico ou ndo.
Tal ¢ apenas um problema inter-cultural. E sobretudo nio se trata de ciclos com exac-
tamente os mesmos individuos e os mesmos destinos (como Sto. Agostinho atribui aos
gregos), onde, ai sim, obviamente niio hd salvagio (p. 177). Ciclos ¢ setas sio metédforas
para a recorréncia e irreversibilidade da experiéncia humana (p. 180). E a roda, que sem
didvida se inscreve no indufsmo, pode afinal significar um progressivo aperfeicoamento
(p. 181).

Por ultimo, o Budismo. Se no bramanismo nada muda (no essencial, pelo menos),
no budismo, ao contririo, tudo muda. Até o si é uma corrente de consciéncia (pp. 175-
-176; 188). E digo bem, o si, porque, como sublinha Pande, o tempo bidico nao deriva
de uma cosmologia ou de uma especulagiio metafisica, mas da «reflexdio introspectiva»
sobre a experiéncia. O que d4 a sua filosofia um agudo sentido para a «incessante mudanga
que caracteriza a vida interior de um ego, representado como uma sucessdo de estados
momentaneos, entre si conectados por um principio de causalidade adequadamente
construido. O tempo e a causalidade acabam assim por ficar enlagados, enquanto os
filosofos se ocupam das questdes (e aulénticas disputas) de saber se sé o presente € real
ou se também o passado e o futuro o sdo» (p. 12). Quaisquer que sejam as respostas, para
todas as escolas budistas a realidade ¢ momenténea (p. 201), o que faz do tempo o coragdo
do real e da sua filosofia uma filosofia do tempo (pp. 203-204). Com o objectivo (como
em todas as religides) de o conquistar mediante a intemporal realidade do nirvana, e nio
de o consagrar reduzindo a ele toda a realidade (p. 204).

Com o prop6sito de, através da discussdo do tema do tempo, contribuir para o didlogo
entre as religides (p. 12), a presente obra é assim, apesar dos seus textos sintéticos (ou
talvez por isso), um roteiro deveras interessante ¢ valioso, porventura para esse didlogo,
mas pelo menos e seguramente para lodos quantos se interessam por tal tema, bdsico em
qualquer pensamento.

J. A. Encarnagdo Reis

RAWLS, John, Uma Teoria da Justica. Trad. de Carlos Pinto Correia.
Fundamentos 1 (Lisboa: Editorial Presenca, 1993) 449 pp.

Este texto de Rawls transformou-se ja num cldssico do pensamento contemporineo.
Desde a sua publicagio em 1971, tem estado na origem de grande parte da reflexdo mais
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