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Editoral

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE
v.14 n.2 (2023): 4-8

O Modernismo Filosofico-Teologico da nova
Sinodalidade

Acreditamos que o novo conceito de sinodalidade é o resultado final do
modernismo filoséfico e seu principio de imanéncia. Nao ha doutrina da sinoda-
lidade, ela é definida como um “processo”, portanto feito para coincidir com o
tempo e a historia. O que nos dira o que &, sera a vitalidade dos acontecimentos,
a histdria da sinodalidade mostrara a sinodalidade como histéria.

O processo sinodal nao produzira conteudos, mas praticas que mudarao a
doutrina ao longo do tempo, mas sem nunca declara-la explicitamente. Uma vez
gue a sinodalidade é agora considerada uma expressdo essencial da Igreja, a
Igreja sera submetida a uma sinodalidade permanente, sinodo apds sinodo, que
a transformara ao longo do tempo.

Aqui vemos o legado do existencialismo, do historicismo e de uma herme-
néutica separada da metafisica. Podemos ver as consequéncias do modernismo
filoséfico penetrando na teologia catdlica para fazé-la mudar de dentro, em vez
de ser mudada a partir de fora.

Neste edital, procuraremos apresentar de forma sucinta as principais cate-
gorias de pensamento que caracterizam a nova nogao de sinodalidade. Utilizare-
mos trés fontes: 1) documentos oficiais sobre o sinodo, incluindo o discurso do
Papa Francisco em 2015 por ocasido do 50° aniversario da instituicdo do Sinodo
dos Bispos; 2) a pratica sinodal neste pontificado, especialmente o sinodo sobre
a familia nos anos 2014-2015; 3) a principal literatura teoldgica em apoio a nova
sinodalidade.

Como foi escrito, “o sinodo muda, a sinodalidade permanece”, &, portan-
to, no conceito de sinodalidade que devemos nos concentrar, pois este sinodo
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e os proximos sinodos dependerdo dele. Alias, dela derivara a estabilizagdo da
pratica sinodal como permanente, como um processo continuo. E importante,
entdo, considerar quais categorias de pensamento alimentam essa nocao. Abor-
daremos em particular trés temas: a nova sinodalidade como “tempo”, a nova
sinodalidade como “praxis”, a nova sinodalidade como “procedimento”.

1. A nova Sinodalidade como “"Tempo”

A nova sinodalidade é amplamente referida como um “processo”. Quando
a Comissao Teoldgica Internacional tentou descrevé-lo, usou expressdes que

”m \\

indicam um processo: “estilo” de vida, “modo de viver e trabalhar”, “processos

” \\

e estruturas”, “eventos”. O mesmo acontece por parte dos tedlogos: “caminhar

"\ ” \\

juntos”, “reunir-se em assembleia”, “escutar-se uns aos outros”, “didlogo”, “dis-

” \\ ”m \

cernimento comunitario”, “construcao de consensos”, “tomada de decisdes”.

A sinodalidade como processo também é atribuida a tarefa de esclarecer
a propria nocao de sinodalidade. A sinodalidade seria um processo que alimenta
uma consciéncia progressiva na Igreja do que é a sinodalidade. Filosoficamente,
deve-se dizer que é um processo histérico-dialético, tipicamente hegeliano: a
sinodalidade ndao como algo que tem uma histéria, mas como algo que se faz na
historia. Sera a histoéria da sinodalidade, ou melhor, a sinodalidade como histo-
ria, gue nos dira o que é a sinodalidade.

O que realmente &, sera revelado pelos acontecimentos. Muitos procuram
nas Escrituras, na historia da Igreja e em outras confissdes cristas ideias que
possam constituir “precedentes” para uma nova sinodalidade, mas estas sao
precisamente ideias, muitas vezes equivocas e improprias, nao definicdes. Nao
ha doutrina sobre sinodalidade.

Além disso, para ser mais preciso, o sinodo sobre sinodalidade nao é se-
quer chamado a definir essa doutrina, mas a viver um processo em que a Si-
nodalidade se mostre como algo que “se constrdi ao longo do caminho, mas a
partir da base”. Aqui reside o carater subversivo da nova sinodalidade, sendo ela
“sem forma” ou, como foi escrito, uma Caixa de Pandora.

Essas observacgoes nos dizem que uma primeira categoria de pensamento
presente na visdo da nova sinodalidade € a do tempo: a historicidade. Falta uma
abordagem ao tema de tipo metafisico.

A sinodalidade chama-se caminho, avango, travessia do tempo, vitalismo...
e 0s acontecimentos deste caminho sdao ao mesmo tempo consciéncia material e
eclesial, pois, de modo modernista, a novidade dos acontecimentos é una com a
novidade das aquisicdes da consciéncia eclesial, de modo que a Igreja nao sabe
0 que €.

O significado de caminhar juntos ndao se da desde o inicio e ndo é marcado
pelo objetivo a ser alcancado, mas emerge no tempo e pelo tempo. O que é a
sinodalidade nunca sera definitivamente conhecido, porque é constitutivamen-
te um processo vital. Na década de 1940, Garrigou-Lagrange disse que, para a
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Nouvelle Tehéologie, uma teologia que ndo é mais relevante deve ser considera-
da uma falsa teologia. O mesmo se pode dizer da nova sinodalidade: a verdadei-
ra sinodalidade sera aquela que estiver presente de tempos em tempos.

2. A nova sinodalidade como “praxis”

Os eventos de um processo ao longo do tempo sao pratica. Algumas pala-
vras-chave da nova sinodalidade, como escutar, integrar, compartilhar, nao indi-
cam conteudos, mas atitudes, acles, ou seja, praxis. Nessa pratica, a acdo das
pessoas individuais convocadas e a agao da coletividade convocada se unem em
sintese dialética, o particular e o universal coincidem no global: cem pessoas,
supostamente catdlicas, constituirdo a nova sinodalidade.

O reunir e concordar sao, em si mesmos, praticas produtoras de sentido.
Nessa gama de conceitos que giram em torno da nogao de sinodalidade, ficam
evidentes as influéncias do existencialismo, do marxismo, do hegelianismo e,
em geral, do historicismo pratico, especialmente de uma hermenéutica separada
da metafisica.

Isso é tanto mais evidente (e preocupante) se considerarmos que, nessa
sintese de opinides que coagularam ao longo do tempo, a voz do Espirito Santo
é indicada com confianca, assim como acontece no sistema hegeliano. Dom Ma-
rio Grech, secretario do incipiente sinodo, escreveu que o sinodo visa “envolver
o0 maximo possivel todos os batizados, para ouvir sua voz e reconhecer nela e
através dela a voz do Espirito Santo”.

Ja que estamos falando de praxis, ndo podemos deixar de notar o grande
embate entre duas afirmacgdes: a de que a voz do Espirito Santo se manifesta
na praxis e de que essa praxis foi instrumentalmente colocada nas maos de “um
pequeno grupo organizador” com ideias homogéneas e pré-estabelecidas.

Que a nova sinodalidade é praxis também é evidente a partir de duas ou-
tras consideracgOes. A primeira diz respeito a estreita relacdo no processo sinodal
entre método e conteudo.

Como ja apontamos acima, decidiu-se comegar a caminhar mesmo que
ainda nao saibamos bem, em nivel conceitual e doutrinario, o que é sinodalidade
e, portanto, para onde ir. Aqui, entdao, o método e o conteldo coincidem. Reunir-
-se, conversar entre si, decidir juntos numa espécie de brainstorming (debate)
elitista ja sdo sinodalidades. O método nao é apenas aplicativo, mas é constituti-
vo da sinodalidade. O conteldo é imanente ao método. Isso também explica por
gue a participacao no processo sinodal nao pode ter limites: todos devem poder
participar, mesmo ateus ou inimigos de Cristo.

Se método e conteldo coincidem, o ato de participar ja carrega consigo
seu sentido de conteldo. A sinodalidade ndo sera mais para bispos ou outras
categorias dentro da Igreja especificadas de tempos em tempos pela autoridade
eclesiastica, mas pertencera aqueles que dela participam, isso ja ocorre de acor-
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do com um método sinodal e, portanto, de acordo com um conteudo sinodal. A
nova sinodalidade nem sera de cristaos e, muito menos, de catdlicos.

Se trataria de confinamentos que ainda pretendam que o conteudo esta-
beleca limites ao método, mas o modernismo filoséfico e teoldgico pensa que
estabeleceu ha muito tempo e definitivamente que o contrario é verdadeiro, ou
seja, que o método precede o conteldo. Para a modernidade filosdéfica e teoldgi-
ca, € o método - a praxis - que limita o conteudo e ndo o contrario.

Vejamos agora a segunda consideracao sobre a nova sinodalidade como
praxis. Se olharmos para o progresso dos ultimos sinodos e, sobretudo, do sino-
do sobre a familia, devemos notar que os seus efeitos incidiram sobretudo sobre
a pratica. A rigor, Amoris Laetitia ndo estabeleceu: aludiu, ndo excluiu, mas nao
estabeleceu. A mudanca de doutrina através da nova sinodalidade nao é confia-
da a doutrina, mas a pratica.

O que decide é a praxis, o que se faz. Os bispos da regidao de Buenos Aires
fizeram, e isso realmente contou, no sentido de estabelecer o que deve ser feito.
O que vocé faz coincide com o que vocé tem que fazer, historicisticamente (e
prassisticamente) o ser e o dever ser sao a mesma coisa. Como deixar de ver
em tudo isso a influéncia das vertentes mais classicas do modernismo filosofico
e teoldgico, que a nova nocdo de sinodalidade recebe com grande fidelidade? Na
verdade, a nova sinodalidade “vem de longe”.

3. A nova Sinodalidade como "Procedimento”

As categorias “tempo” e “praxis” mergulham a nova sinodalidade na his-
toria. Torna-se, portanto, obrigatério retirar da histéria e do tempo presente
algumas formas de praxis mundana.

Se é uma questao de tempo e de praxis, a Igreja ndo pode esquecer que
vive num determinado tempo e que deve aprender com esse tempo formas de
praxis que sao consideradas Uteis também para si propria. Algumas formas des-
sas praticas decisdrias baseiam-se no método democratico €, mais precisamen-
te, na democracia liberal processual.

A literatura sobre a nova sinodalidade insiste que o0 modo de proceder da
sinodalidade nao pode ser equiparado ao de uma assembleia parlamentar. No
entanto, alguém salienta que “pelo menos algumas analogias com as existen-
tes na sociedade civil” devem ser consideradas; “imaginar que a verificagao do
Consesum Fidelium nao abre as portas para formas de democratizagao da Igre-
ja significa cair em uma forma de espiritualizacao da vida eclesial e, portanto,
impedir qualquer reforma que promova a corresponsabilidade”. Se for tomada
uma decisao, “ndo sera possivel deixar de lado procedimentos que podem ser
tomados de empréstimo da experiéncia das sociedades democraticas”.

Se, entao, as decisdes ainda fossem colocadas nas maos do papa e ele de-
cidisse novamente, entao o reformismo da nova sinodalidade estaria comprome-
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tido, porque um limite reparador seria colocado sobre o que o tempo e a praxis
trouxeram a consciéncia eclesial.

Uma abertura significativa nesse sentido ja foi feita em relagao ao sinodo
sobre a familia: posicOes rejeitadas pela maioria dos membros do sinodo tam-
bém foram incluidas no documento final, e em Amoris Laetitia Francisco decla-
rou gue nao quer dizer nada além das conclusdes do sinodo.

Diz-se também que, assim como no passado a Igreja havia assumido o
esquema politico monarquico dentro de si, nada a impediria agora de assumir
o democratico, ndao levando em conta que a assungao do esquema monarqui-
co nao era um simples empréstimo das instituicdes da época, mas se referia
ao conceito teoldgico de “realeza”. Nao ha duvida, portanto, de que formas de
praxis democratica de tipo mundano entrardo em procedimentos sinodais, ne-
cessariamente entrarao neles, dada a dependéncia do procedimento sinodal das
praticas vigentes na atualidade.

Também a esse respeito, é de particular interesse notar que a forma de
democracia que estd sendo examinada para compara-la com os procedimentos
decisoérios da nova sinodalidade, também para destacar a irredutibilidade reci-
proca, é apenas e sempre a moderna democracia liberal processual.

A comparacao nao é feita com a democracia segundo Ledo XIII, mas com
a democracia de Locke e Rousseau. Quando defendemos a possibilidade e a
necessidade de adogao de procedimentos democraticos, estamos nos referindo,
sem sombra de duvida, a democracia processual, que a Doutrina Social da Igreja
sempre condenou. Sera esta e nenhuma outra forma de democracia que entrara
permanentemente nos procedimentos de formacgado de uma opinido publica ecle-
sial feita para coincidir com a voz do Espirito Santo.

Boa leitura!

Luiz Carlos Sureki
Claudia Maria Rocha de Oliveira

Washington Paranhos
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Pensar-Revista Eletrénica da FAJE
v.14 n.2 (2023): 10-29

DOI: 10.20911/21799024v14n2p10/2023

A Pessoa e o Impessoal
Da categoria da enunciacao ao operador
teodrico de sentencas declarativas

The Person and the Impersonal
From the category of enunciation to the theoretical operator of decla-
rative sentences

Luiz Carlos Sureki*

Resumo: Partimos inicialmente da obra do filésofo italiano Roberto Esposito,
“Terceira Pessoa: Politica da vida e filosofia do impessoal”. Nosso proposito prin-
cipal ndo é o de apresentar ou analisar criticamente a mencionada obra, mas
antes o de, com ela e a partir dela, recolhendo nela a andlise do fendmeno da
enunciacao por E. Benveniste, e com outros aportes do Personalismo Dialdgico
(Buber e Ebner) e, por fim, da Filosofia Estrutural-Sistematica (Puntel) recu-
perar dois dos aspectos da impessoalidade da “terceira pessoa”, a saber, o da
sua peculiar relacao para com a primeira e segunda pessoas (Eu e Tu) e o da
sua universalidade: seja como a forma verbal dos discursos tedricos filosdfico-
-cientificos, seja como a forma do operador tedrico universal de verdade que
determina o estatuto semantico das sentencas tedricas constitutivas do discurso
filoséfico (Puntel).

1 Doutor em Teologia Fundamental (2014) pela Leopold-Franzens Universitat - Innsbruck -AT; Doutorando em Filosofia
na Universidade do Vale do Rio dos Sinos (UNISINOS).
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Palavras-chave: Pessoa; Impessoal; Terceira Pessoa; Personalismo; Semanti-
ca Sentencial.

Abstract: We initially depart from the work of the Italian philosopher Roberto
Esposito, ,Third Person: Politics of Life and Philosophy of the Impersonal.' Our
primary purpose is not to present or critically analyze the aforementioned work,
but rather to engage with it and draw from it an analysis of the phenomenon of
enunciation by E. Benveniste, along with contributions from Dialogical Persona-
lism (Buber and Ebner) and, finally, Structural-Systematic Philosophy (Puntel).
Through this engagement, we aim to retrieve two aspects of the impersonality
of the ,third person,' namely, its distinctive relationship with the first and second
persons (I and You) and its universality: whether as the verbal form in philoso-
phical-scientific theoretical discourses or as the form of the universal theoretical
truth operator determining the semantic status of theoretical sentences consti-
tutive of philosophical discourse (Puntel).

Keywords: Person; Impersonal; Third Person; Personalism; Sentential Seman-
tics.

Introducao

Desde a virada linguistica da filosofia, a investigacdo acerca da natureza
da relacao pessoa-impessoal, que Buber e Ebner denominaram Ich-Es (Eu-Isso),
passa pela analise linguistico-estrutural-gramatical dos enunciados do discurso.
Uma caracteristica fundamental dos enunciados do discurso filoséfico e cientifico
é a de serem elaborados em terceira pessoa. Disso depende sua universalidade
e sua objetividade. Com efeito, um discurso elaborado em primeira pessoa ha-
veria de ser logo criticado como “subjetivo”, pouco ou nada objetivo e, conse-
guentemente, sem alcance universal.

Roberto Esposito, em Terza Persona (2007)2, analisa o significado de pes-
soa por sua relacdo a posse, a dominacgdo. “Pessoa” atua como dispositivo imu-
nitario na medida em que se define pelo possuir ou dominar, e estende seu
dominio, para além das coisas, as (outras) pessoas mediante um mecanismo
crescente de despersonalizacao que, por sua vez, culmina na reificacao dos se-
res humanos. Esposito observa que no debate contemporaneo o valor que uni-
versalmente se confere a categoria de “pessoa” é um postulado indiscutivel (ES-
POSITO, 2009, p. 9), e que, no entanto, essa categoria esta longe de manifestar
0 que temos de mais Unico e de mais comum com todos os seres humanos3. A

2 Uma sucinta apresentacdo das principais obras de Roberto Esposito, incluindo “Bios: biopolitica e filosofia”, encon-
tra-se no ensaio de Guilherme F. W. Radomsky: Roberto Esposito: comunidade, biopolitica e imunizagdo. In: Politica
& Sociedade, v. 16, n. 35 (jan-abr. 2017), p.459-473. Online em: https://periodicos.ufsc.br/index.php/politica/article/
view/2175-7984.2017v16n35p459/34253. (Acesso em: 25 jun. 2021). Tomamos a tradugdao espanhola (2009) dessa
obra realizada por Carlo R. Molinari Marotto como referéncia. Todas as citacbes em portugués sdo tradugdo nossa.

3 Disponiveis em espanhol, as reflexdes de Esposito sobre a comunidade e a busca do ‘comum’ se encontram especial-
mente em: “Communitas: Origen y destino de la comunidade (2003); sobre o “dispositivo imunitario” especialmente em:
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Unica possibilidade, segundo Esposito, de desativar o mecanismo do dispositivo
excludente da nocdo de pessoa é o resgate da modalidade do impessoal. O im-
pessoal é designado como “terceira pessoa”, mas também a supera (ESPOSITO,
2009, p.147). Esposito observa que a terceira pessoa pode assumir a figura da
nao-pessoa (Benveniste), do animal (Kojéve), do alheio (Jankélévitch), do ele/
outro (Lévinas), do neutro (Blanchot), do a-fora (Foucault), do acontecimento
(Deleuze), do “impessoal” propriamente dito (Weil). De sua parte, Espdsito dira
gue a terceira pessoa é a ndo-pessoa inscrita na pessoa, a pessoa aberta aquilo
que ainda nunca foi [ha sido]”. (ESPOSITO, 2009, p. 216). A “ndo-pessoa inscri-
ta na pessoa” denota aquilo que a pessoa nao possui ao modo de propriedade.

Com Esposito apresentamos primeiramente o conceito tradicional de pes-
soa e a analise de Emile Benveniste sobre o fendmeno da enunciagao e, neste,
a natureza gramatical-pronominal da terceira pessoa por sua relacdo impar para
com as duas primeiras pessoas (Eu e Tu). Em seguida, daremos voz a corrente
filoséfica denominada Personalismo Dialdgico, com Martin Buber e Ferdinand
Ebner, ndo so pela evidente relacao do personalismo a categoria de pessoa, mas
também por alguns de seus tracos teoldgicos, que, como tais, implicam repen-
sar criticamente a simetria da relagdo Eu-Tu. Uma brevissima ao “Ele/Outro” em
Lévinas se insere e se justifica neste mesmo contexto. Por fim, com aportes de
Lorenz Puntel e sua Filosofia Estrutural-Sistematica, vamos explorar um pouco
mais, por um viés analitico, a especial funcao semantica do impessoal/terceira
pessoa, nao unicamente como a forma verbal das sentencas composicionais
dos discursos filosoéficos e cientificos, mas como a forma universal do operador
tedrico de verdade que rege as sentencas declarativas semanticamente determi-
nadas como sentencgas “primas”, a fim de fazer notar que na autodeterminacao
semantica da linguagem a forma impessoal do operador tedrico condensa em si
simplesmente o todo da realidade.

Vale observar aqui que também os discursos denominados praticos e es-
téticos nao fogem a regra discursivo-declarativa da forma sentencial impessoal
da terceira pessoa. No entanto, elas sao regidas por operadores mais restritos,
como haveremos de mostrar. E, assim, o discurso filoséfico tedrico sobre a “ter-
ceira pessoa” é sim feito em terceira pessoa, mas a determinagdao semantica das
sentencas tedricas desse discurso é dada por uma terceira pessoa mais original
e absolutamente universal.

1. Uma dicotomia no conceito de “pessoa”

O termo “pessoa” se origina do grego npoownov (prosopon) e alude inicial-
mente a uma mascara usada em teatro, ndo tdo somente para personificar-se
(mostrar-se outra “pessoa”), mas também como um dispositivo para ressoar
melhor a voz: per-sonare. A mascara oculta o rosto bioldgico e lhe da outra
aparéncia. Ela imprime um rosto artificial sobre um rosto corporal. A mascara
protege a pessoa encobrindo seu rosto, mas nao o corpo. Assim, 0 processo

Immunitas: Proteccidon y negacion de la vida” (2009); e sobre a relagdo pessoa-coisa especialmente em: “Las personas
y las cosas” (2016).
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artificial personificante da mascara, ao transformar em personagem aquele que
atua, acaba ganhando maior identidade do que o rosto corporal que ela esconde,
ou seja, ela acaba por designar também o individuo que é seu portador. (ESPO-
SITO, 2009, p. 111).

A célebre definicdo de Boécio, que marcou boa parte da tradicdo escolas-
tica, persona est naturae rationalis individua substantia, ja revela de saida a
descorporizacao do conceito, pois pessoa aqui diz respeito a algo ou uma parte
do ser humano, a saber, sua natureza racional, e ndo a sua natureza bioldgico-
-corporal. “Pessoa” designa, portanto, aquilo que no homem é distinto de seu
corpo e esta para além deste. (ESPOSITO, 2009, 113).

Reportando-se ao tedlogo cristdao Jacques Maritain, Esposito aponta para
essa mesma separagao no conceito de pessoa presente na tradicao crista. Para
Maritain, “pessoa é a entidade qualificada para senhorear sobre seu proprio
substrato bioldgico, uma totalidade capaz de unificar e dominar as partes”. (ES-
POSITO, 2009, 129-130). H4, pois, uma qualificacdo “animal” da outra parte de
si sobre a qual a pessoa exerce seu dominio. E, assim, o homem é pessoa jus-
tamente porque mantém pleno dominio sobre sua natureza animal, e a condicdo
de que o mantenha. (Ibid., p.130).

A essa nocdo de dominio se associa a de propriedade. O proprietério é se-
nhor daquilo que ele possui. O principal mecanismo que assegura a legitimidade
da posse/propriedade é o direito. Com palavras de Simone Weil, Esposito obser-
va que se se examina a nogao de direito romano na sua origem, a fim de deter-
minar sua espécie, se descobre que a propriedade estava definida pelo direito
de usar e abusar, e que a maior parte dessas coisas sobre as que o proprietario
tinha direito de uso e abuso eram seres humanos, destituidos do estatuto pleno
de pessoa. (ESPOSITO, apud., p. 145). O estatuto pleno de pessoa cabia ao pa-
ter, ao senhor, ao proprietario, ndo aos (seus) filhos nem a (sua) esposa, nem
muito menos aos (seus) escravos.

Assim, a categoria de pessoa se mostra como causa de separagao e subor-
dinacao entre os homens. O funcionamento do “dispositivo pessoa” &, pois, ex-
cludente e reificante. Para que a apropriacao de seres humanos pudesse ter (um
ou algum) lugar legalmente justificado na comunidade era preciso qualifica-los
em subcategorias, empurrando-o0s para a margem do conceito de pessoa (semi-
pessoa) ou para fora do conceito de pessoa (nao-pessoa). (ESPOSITO, 2009, p.
25-26). E preciso, assim Esposito, resgatar o impessoal na pessoa, como aquilo
gue “se situa sobre as linhas de resisténcia que corta o territorio da pessoa im-
pedindo, ou pelo menos contrastando, o funcionamento de seu dispositivo exclu-
dente”. (ESPOSITO, 2009, p. 27). A questdo é: como fazer isso?

1.1 Benveniste e a analise do fenomeno da enunciagao

Do ponto de vista linguistico ndo ha discurso sem pessoa. Nao se trata
aqui imediatamente de uma determinada pessoa que elabora um discurso, hem
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de quem serao os seus leitores/ouvintes, mas antes da pessoa como categoria
constitutiva do enunciado linguistico, do discurso propriamente dito.

Todo discurso se comp0Oe de sentencgas ou enunciados. Segundo Benvenis-
te, a enunciacdo é a instancia de mediacao entre a lingua e a fala, entre o co-
nhecimento internalizado que temos (a lingua que permite que nos entendamos)
e a realizagdo individual da lingua (fala). Enunciar é dizer algo; enunciado, por
conseguinte, é o que é dito; enunciacao &, entdo, a apropriacao da lingua por um
ato de fala individual. (BENVENISTE, 1974, p.80 apud. FIORIN, 2017, p.971).

O conjunto de categorias linguisticas que nos permitem passar da lingua
para a fala se manifesta quando analisamos um enunciado, um ato de fala.
Quando se produz um enunciado, o enunciador apropria-se do conhecimento
linguistico e, ao fazé-lo, institui-se como Eu*. O Eu é o quem toma a palavra e
realiza um enunciado, é o quem fala, € o quem diz “eu”. O Eu esta sempre inse-
rido num aqui e agora, fala num determinado espaco (aqui) e num determinado
tempo (agora). Por isso, consequentemente, diz Benveniste: “Enunciagao é a
instancia do ego, hic et nunc”. “Instancia do ego” porque quem fala é sempre
um Eu situado em determinado espaco/lugar e num determinado momento/
tempo. As categorias da enunciagao sao, portanto, pessoa, lugar e tempo. Para
0S No0ssos propodsitos aqui interessa-nos sobremaneira a categoria de “pessoa”
mais do que as de tempo e de espaco (por mais importantes que estas também
sejam). (BENVENISTE, apud. FIORIN, 2017, p.971-972).

Fundamentalmente, a andlise do fenOmeno da enunciagao revela as trés
primeiras pessoas ou os trés primeiros pronomes pessoais do caso reto de nossa
lingua: Eu, Tu e Ele. Alguém (Eu-enunciador) diz a alguém (Tu-enunciatario) algo
(Ele-enunciado). Quem diz algo é a primeira pessoa (existencialmente real); a
quem o Eu diz algo é a segunda pessoa (existencialmente real); o que o Eu diz
ao Tu é o Ele, a terceira pessoa, seja no sentido de “de quem/sobre quem”, seja
no sentido de “de que/sobre que” o Eu fala. Somente Eu e Tu sao propriamente
pessoas, sao 0s dois parceiros ou participantes da comunicagao, embora nao do
mesmo modo (em termos de tempo e lugar). (ESPOSITO, 2009, p.152).

Esposito, na sua leitura de Benveniste, assim apresenta o que chamou de
dialética do Eu-Tu:

Uma vez que se tenha assinalado as primicias légica e semantica do Eu,
a simetria com a situacdo do Tu é restabelecida pelo continuo intercambio
que efetuam, sempre no plano da linguagem, das duas primeiras pesso-
as. [...] O que circula sem cessar entre elas é o papel de sujeito. [...] A
subjetivacdo do primeiro termo |he corresponde automaticamente a des-
subjetivacdo do segundo, até que este adquira novamente subjetividade
dessubjetivando o primeiro. (ESPOSITO, 2009, p. 153-154).

4 A fim de destacar os pronomes pessoais como tema do discurso, sobre os quais se discorre em terceira pessoa (o Eu
é..., 0 Tu é.., o Ele é...), mantemos a grafia dos mesmos com inicial maiuscula.

5 A expressdo “ego, hic et nunc” em latim tem o propodsito de dizer que esse é o caso em toda e qualquer lingua/
idioma.
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Essa interpretacdao de Esposito, de uma dialética dessubjetivante que ocor-
re entre a primeira e a segunda pessoa é questionavel. Em primeiro lugar, ndo
se trata de dialética, mas de didlogo que, como tal, mantém a (inter)subjetivi-
dade dos dialogantes. A terceira pessoa ndo pode ser a que provoca a mutua
dessubjetivacao de ambos, pois o impessoal como objeto (dessubjetivado) do
enunciado continua supondo a pessoa, respectivamente as pessoas do Eu e do
Tu para poder ser compreendido como tal. A “dessubjetivacdo” sé ocorreria pela
extrema subjetivacdo do Eu (sem Tu). Se o Eu nao fala a pessoa do Tu, ndo
fala a ninguém; e sequer poder-se-ia dizer que “fala consigo mesmo”, pois fora
da relacao para com o Tu, o Eu, como pessoa, é s6 uma ideia abstrata. No au-
toenclausuramento do Eu ndao ha propriamente pessoa, porque ndo ha relacdo
interpessoal. Se a subjetividade absoluta, expressa no Eu, dessubjetiva o Tu no
momento que fala, e este aguele no momento que |he responde, entdo nos en-
contrariamos realmente num beco sem saida. Esposito entdo observa que essa
dialética dessubjetivante nao ocorre com a terceira pessoa, pois o Ele é tudo o
mais: pode se tratar de alguém, pode ser algo real ou ficticio, uma ideia, um
principio, enfim, pode ser o todo da realidade, o universo ilimitado do discurso®.
O Ele é uma “pessoa nao subjetiva” ou, mais radicalmente, uma ndo-pessoa (as-
sim Benveniste). “A terceira pessoa nao tem tracos pessoais “subjetivos” [como
a primeira e a segunda], a tal ponto que se pode defini-la como "ndo-pessoa””
(ESPOSITO, 2009, p. 28). De fato, Benveniste observou bem que a terceira
pessoa ndo € uma pessoa (como Eu e Tu), mas antes a forma verbal que tem
a funcao de expressar a ndo-pessoa (BENVENISTE, apud. ESPOSITO, 154). A
terceira pessoa nao pode despersonalizar-se porque nao implica pessoa alguma
e, assim, pode tomar um sujeito qualquer ou nao conter sujeito algum, e este
sujeito, expresso ou ndo, concreto ou abstrato, nunca esta posto como pessoa.
(Ibid., p. 154).

E verdade que “nunca estd posto como pessoa”, e isso pelo simples fato
de que pessoa/pessoas em sentido proprio nunca sao postos a posteriori como
se fossem resultado de um enunciado/discurso. Pessoas, Eu e Tu, estao na ori-
gem do enunciado, elas antecedem com necessidade transcendental o conteludo
do enunciado que, como tal, é posto pela primeira pessoa! Quando Esposito diz
que a terceira pessoa é “pessoa nao subjetiva”, certamente o diz corretamente,
pois 0 enunciado jamais parte dela nem se dirige a ela. E quando diz que “pode
tomar um sujeito qualquer”, ha de se observar que esse “sujeito qualquer” sé
pode ser 0 S de um enunciado composicional, cuja estrutura elementar é S é P
(sujeito - verbo - predicado). No entanto, ser o sujeito em um enunciado (como,
por exemplo, ser o sujeito no enunciado “a neve é branca”, nao é ser o sujeito do
enunciado no sentindo forte de quem o enuncia! Mesmo que o enunciado tivesse
como seu S (sujeito) a Deus, como, por exemplo, “Deus é amor”, esse ndao é um
enunciado de Deus na forma pessoal: “Eu sou amor”, dirigido/dirigindo-se a um
Tu humano, mas um enunciado em terceira pessoa, do Eu, neste caso do autor

6 O conceito de “universe of discourse” foi introduzido em meados do século XIX pelo légico Augustus de Morgan e diz
respeito a tudo com que a teoria filosofica [o discurso filoséfico] pode e deve se ocupar (mundo, universo, ser). (PUN-
TEL, 2015, p.22).

7 Esposito usa aqui a expressao “ndo-pessoa” (entre aspas) a fim de evitar identifica-la simplesmente com uma coisa
ou com o mero enunciado da primeira pessoa (Eu).

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023) | 15



da Primeira Carta de Jodo, cujo (seu) Tu imediato ndo é Deus (o conteldo do seu
enunciado), mas os seus leitores, a comunidade crista.

Continuando na analise do fendbmeno da enunciacao por Benveniste, po-
demos ver que o Nés (que designamos gramaticalmente como primeira pessoa
do plural por referéncia ao Eu) ndo é o plural de Eu! A primeira pessoa do plural
diz respeito ao Eu juntamente com alguma das outras seguintes pessoas: Eu e
Tu, Eu e Ele/Ela, Eu e Vos, Eu e Eles/Elas. O Eu ndo tem plural. O Eu fala so,
pois cada um que esta falando € Eu no momento que fala. Mesmo que falemos
juntos, cada um fala por si e desde si. O Simbolo da Fé dos Apodstolos (Cre-
do Apostdlico) é professado em primeira pessoa (creio...), € isso pelo simples
fato de que por mais comunitaria que possa ser a Igreja na expressao de sua
fé, ninguém pode me substituir na minha adesao pessoal a quem eu creio! O
Vs, por sua vez, pode ser plural enquanto o Eu pode falar a muitos. Pode ser
também uma pessoa ampliada: Tu e Ele/Ela, Tu e Eles/Elas. A forma de se diri-
gir a Deus na liturgia e oragdes cristas catdlicas, onde Deus é tratado por Vés,
é s6 uma forma respeitosa, um pronome de tratamento formal, que alids nao
se verifica 0 mesmo em outros idiomas, que preferem o Tu (You, Du) por ser
esta a linguagem da relacao pessoal com conotagao de intimidade, e, por con-
seguinte, preferem a forma de tratamento formal em terceira pessoa (senhor/
senhora, sefior/sefora, Herr, Dame, etc.) para se dirigir a pessoas revestidas de
alguma autoridade ou em sinal de respeito por alguém de mais idade. Excegao
para o alemao que utiliza a forma plural da terceira pessoa "Sie” com a mesma
conotacao recém mencionada no tratamento intersubjetivo entre “estranhos” ou
autoridades. Somente o Ele/Ela (terceira pessoa) tem um real plural: Eles/Elas.
(ver: ESPOSITO, 2009, p. 157).

Uma vez que fica claro que a terceira pessoa pode assumir o lugar da se-
gunda em tratamento formal, mas que ndo é pessoa, estrito senso do mesmo
gue o sdo o Eu e o Tu, e que o sujeito da enunciacdo (Eu) ndo € o mesmo sujeito
do enunciado (Ele), Esposito, na sua reflexao, se pergunta: “existe uma pessoa
nao pessoal ou uma nao-pessoa na pessoa?” (ESPOSITO, 2009, p. 149). Com
tal pergunta, Esposito esta interessado em saber até que ponto e de que modo
a terceira pessoa “pertence” a primeira pessoa ou € totalmente “livre” desta, ja
que o Ele, por si e desde si, nunca diz “Eu”, nem pode dizer coisa alguma, e, no
entanto, parece que tudo e a tudo pode dizer respeito.

A essa relacdo Eu-Ele, Buber, assim como Ebner, chamou de Eu-Isso (Ich-
-Es) distinguindo-a da relagao originaria Eu-Tu (Ich-Du). Lévinas pretendeu tirar
o Isso/Ele da égide do Eu, concebendo-o como o absolutamente Outro. A ques-
tao é até que ponto esse Outro pode falar sem assumir o lugar do Eu, ou ouvir
sem assumir o lugar do Tu. Nesse sentido, algumas contribuicdes do Personalis-
mo Dialdgico podem enriquecer nossa reflexao.

2. O Personalismo Dialégico

Quando se evoca o movimento filoséfico-teoldgico surgido nas primeiras
décadas do século XX com a designacdo um tanto generalizada de “personalis-
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mo”, é preciso primeiramente perceber que varias sao as correntes que podem
ou poderiam ser agrupadas sob essa mesma designagao. Quando mencionamos
que se trata do personalismo “dialdgico”, estamos ja fazendo um recorte mais
preciso, e mesmo necessario, na e para nossa analise. Ndo estamos falando, por
exemplo, do “personalismo idealista”, nem do “personalismo comunitario”, nem
do “personalismo fenomenoldgico”, nem do “personalismo ontolégico”, nem do
“personalismo analitico”, nem do “personalismo da “alteridade’”, entre outros,
sendo que estamos as voltas com uma das formas do personalismo, representa-

do especialmente por Martin Buber, Franz Rosenzweig e Ferdinand Ebner.

O ponto de partida é a linguagem como um evento interpessoal, dialdgico,
que tem lugar entre pessoas, e, mais concretamente, entre as duas primeiras
e reais pessoas: Eu e Tud. Os pensadores mencionados estavam, fundamental-
mente, no seu tempo (um tempo de crise) se confrontando critica e existencial-
mente com a filosofia do idealismo alemao, e de modo geral com a filosofia (ou
filosofias) moderna da subjetividade. Recordemos, historicamente, que estes
homens viveram em tempos de Guerra na Europa (especialmente no contexto
de Alemanha e Austria). Rosenzweig nasceu em 1886 e faleceu em 1929 (com
43 anos incompletos); Ebner nasceu em 1882 e faleceu em 1931 (com 49 anos),
ambos passaram pela Primeira, mas nao pela Segunda Guerra; Buber foi o mais
longevo deles, nasceu em 1878 e faleceu em 1965, com seus 87 anos. O que
eles tém em comum?

Tanto Buber quanto Rosenzweig eram judeus. Seu pensamento é devedor
da tradicdao judaica. Eles buscaram nesta rica tradicao uma forma de superacao
ao que havia ocorrido na tradicao filosofica ocidental por relagcdo aos gregos.
Buber é menos explicito com relagao ao problema da busca pela esséncia/subs-
tancia de tudo e de cada coisa do que Rosenzweig. Um estudo acerca disso ja
mereceria um estudo a parte. Fato é que eles se encontraram, dialogaram, tra-
duziram a “biblia” hebraica para o alemao, nao deixaram de retornar aos escritos
fundamentais do judaismo e da tradicao rabinica para embasar suas reflexdes.
Ja Ebner é um pensador catdlico. Sua intuicao fundamental da relacao Eu-Tu nos
remete ao Prélogo do Evangelho de Sao Joao, portanto, a um escrito neotesta-
mentario conservado e canonizado pela tradicdo crista.

Recordemos uma vez mais que a breve visita a esses pensadores cumpre
aqui uma funcdo bem especifica: a de contribuir com e/ou confrontar a refle-
xao de Esposito acerca da terceira pessoa/impessoal, por um lado, e a de mos-
trar o problema da categoria ontoldgica de substancia para o discurso filoséfico
compreendido como teoria (discurso tedrico), realizado na linguagem com seus
enunciados ou sentencas, cuja pretensao a de ser verdadeira e universal.

2.1 O "Eu-Tu” em Martin Buber

Martin Buber (1878-1965), cuja obra mais conhecida traz por titulo “Eu e
Tu”, confrontou-se com o Eu-Sujeito da filosofia moderna com vistas a mostrar
a insuficiéncia deste pensamento para abordar os grandes temas/problemas da

8 A filosofia dialdgica, surgida nos inicios do século XX, se caracteriza em geral pela revalorizagdo da relacionalidade,
do acontecimento do encontro e a vinculacdo deste ao amor e a palavra, e pelo descobrimento dessa interagdo como
fundadora de novas realidades e criadora de sentido para o existir humano na liberdade que lhe é propria. (Ver: LANGE-
MEYER, B. Der dialogische Personalismus. Paderbon: Bonifacius-Druckerei, 1963).
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teoria do conhecimento e da verdade, e, portanto, do conhecimento da realida-
de. Para aceder a realidade humana como tal é necessario ir além da relagao
sujeito-objeto (Eu-Isso) e atingir o acontecimento do encontro e do didlogo na
relacdo originaria Eu-Tu (BUBER, 2003, p. 88). Ja de inicio percebemos que o “ir
além da relacdo sujeito-objeto” ndao toma como caminho a ontologia classica na
qual Sujeito e Objeto sdao pensados, ambos em ultima instdncia como objetos
de pensamento.

Segundo Buber, a relacdo Eu-Tu é uma realidade original/originaria, nao
dedutivel a partir do Eu (solipsista). Ela se encontra no principio do humano e
da sua autocompreensao. “No principio é a relagdao” (BUBER, p. 18, 26, 59).
O homem ndo estabelece, desde si mesmo, essa relacdo, mas é essencial e
originalmente abertura a relacdo. Frente a realidade como um todo, o ser hu-
mano mantém duas atitudes basicas: a atitude de relacdo pessoal/intersubje-
tiva (aberta) e a atitude de experiéncia impessoal/objetiva (fechada). A essas
atitudes correspondem, no plano da linguagem, dois pares de palavras-basicas
ou originarias: Eu-Tu e Eu-Isso. (BUBER, 2009, p. 25). Com a palavra-basica
Eu-Isso, o0 homem se refere a objetos ou coisas do mundo, em terceira pessoa.
(Ibid., p. 43-44), Mas,

aquele que diz Tu ndo tem coisa alguma por objeto. Pois, onde ha uma
coisa ha também outra coisa; cada Isso é limitado por outro Isso; o Isso
s6 existe na medida em que é limitado por outro Isso. Na medida em que
se profere o Tu, coisa alguma existe. O Tu ndo se confina a nada. Quem
diz Tu ndo possui coisa alguma, nao possui nada. Ele permanece em rela-
cao (BUBER, 2009, p. 44).

A intengao fundamental da obra “Eu e Tu” ndo é imediatamente teoldgica,
no sentido exclusivo de discorrer sobre a relacao Eu e Tu desde a relagao de
Deus com ser humano, e vice-versa. Antes, ela visa mostrar aquelas duas ati-
tudes elementares presentes no Eu humano: uma (do Eu) frente ao Tu (incluido
ai o Tu divino), e que assume um carater espiritual/existencial/relacional/vivo,
sobre a qual o Eu ndo tem dominio sendao que antes se entende na e partir dela;
e outra (do Eu) frente ao mundo, as coisas, aos objetos, ao que pode ser pen-
sado, definido, conceitualizado, ordenado, classificado, apropriado e/ou produ-
zido/fabricado pelo Eu: o “Isso” expresso em terceira pessoa. No entanto, nao é
dificil perceber no pensamento de Buber a forca do elemento teoldgico oriundo
da (sua) tradicao judaica. “Deus sera o Tu ao qual o homem pode falar e nun-
ca algo sobre o qual o homem discorrera sistematica e dogmaticamente” [em
terceira pessoa]. O Tu eterno é aquele que nunca podera ser um Isso. (BUBER,
2009, p.24).

As referéncias a Deus nesta obra de Buber passam de uma centena. Acer-
ca do atributo “pessoa” referido a Deus, ele escreve:

Embora o conceito de personalidade seja, sem duvida, incapaz de definir
a esséncia de Deus, é possivel e necessario, no entanto, dizer que ele é
também uma Pessoa. Se eu quisesse traduzir o que se deve entender com
isso, excepcionalmente, em uma linguagem filosofica, a de Spinoza, por
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exemplo, deveria dizer que, dos inumeraveis atributos de Deus, ndao so
dois, como entende Spinoza, mas trés nos sdo, para nés homens, conhe-
cidos: a espiritualidade, da qual tem origem o que chamamos Espirito; a
naturalidade - que consiste no que chamamos natureza - e, em terceiro
lugar, o atributo da personalidade. Dela, deste atributo, nasce o meu ser-
-pessoal, e o ser-pessoal de todos os homens, assim como daqueles ou-
tros atributos originam, tanto o meu ser-espiritual como meu ser-natural
e o de todos os homens (BUBER, 2009, p.123).

Esposito, por sua vez, se referiu quatro vezes a Buber em sua obra “Ter-
cera Persona”, sendo que uma delas o cita diretamente, em outra o acusa do
“carater retodrico de todas as filosofias da seqgunda pessoa”, e duas outras o sub-
mete (um tanto acriticamente, na nossa opinido) as criticas de Lévinas e sua
filosofia da alteridade. (ESPOSITO, 2009, p. 28, 174). Um estudo critico e mais
detalhado sobre as relagdes e as divergéncias entre Lévinas e Buber, bem como
a influéncia de Rosenzweig sobre Lévinas, também mereciam um artigo a parte,
sobretudo no quesito referente a abordagem em que Lévinas acusa Buber de
uma simetria do Eu para com o Tu, simetria esta que nao abriria espaco ao ab-
solutamente Outro de que ele, Lévinas, fala. Mas, uma leitura mais aprofundada
dos textos de Buber revela que ele é muito consciente de que o Tu, sempre e
quando se trata do Tu divino, nunca é simétrico ao Eu humano. Teologicamente
falando, o Eu originario ndao é o Eu humano, mas o Eu divino que fala ao homem
ao revelar-se.

Quando o Eu originario divino é tomado como o absolutamente Outro, este
pode permanecer tao somente uma abstracao do Eu. Esse Outro ndao fala nem
ouve; com Ele ndo se estabelece nenhum didlogo vivo, pessoal e existencial.

A propésito de Lévinas, este afirma diversas vezes em seus escritos que o
“totalmente Outro” nao pode ser o (que é) pensado pelo Eu. Na sua alteridade
é o totalmente livre. Como totalmente livre nao é dependente da relagdo Eu-Tu
(humanos), nao é instituido por essa relacao; &, antes, o fundamento transcen-
dental dessa relagdo. A terceira pessoa como “Ele/Outro” ndo &, segundo Lévi-
nas, o conteldo objetivo, objetivado ou objetivavel do enunciado proferido pelo
Eu (humano) a um Tu (humano). Assim como transcende a objetivacdo, o Outro
transcende também a subjetivacdo tao caracteristica das filosofias da subjetivi-
dade surgidas na Modernidade. Mas isso nao significa que tal compreensao de
Lévinas esteja imune a algumas criticas ou que seja tao evidente quanto parece.

Dentre varias referéncias a Lévinas, escreve Esposito:

Lévinas inverte de modo radical todas as fases deste esquema gramati-
cal: ndo basta dizer que o Eu é distinto do Tu — que o Tu ndo pode assi-
milar-se ao Eu - porgue semelhante formulagao corre o risco de reduzir
a alteridade da segunda pessoa a um mero trago de fundo comum que a
vincula de maneira preliminar a primeira (ESPOSITO, 2009, p.174-175).

E certamente correto dizer que “Lévinas inverte de modo radical todas as
fases deste esquema gramatical”, mas também é preciso dizer que Lévinas nao
inverte a propria gramatica quando ele dela faz uso para dizer o que diz ou pre-
tende dizer! Como Lévinas tem que fazer uso da gramatica vigente para poder
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expressar-se, muitos de seus enunciados “invertidos” acabam sendo bem pouco
inteligiveis. Quanto ele diz que ao conceber o Outro (entenda-se Ele) como Tu
“corre-se o risco de reduzir a alteridade da segunda pessoa a um mero traco
de fundo comum que a vincula de maneira preliminar a primeira”, seria preciso
observar que a alteridade absoluta do Outro so6 faz ou faria algum sentido sob
0 pressuposto de que esse Outro seja mudo e surdo, pois se fala ou pode falar,
assume o lugar do Eu; se ouve ou se pode ouvir, assume o lugar o Tu; se nao
fala nem ouve, fica equiparavel a uma coisa inanimada qualquer objetivada no
e pelo discurso do Eu.

Também as frequentes afirmacdes de Lévinas de que o Outro, o absoluta-
mente transcendente, Deus, deve ou sé pode ser concebido/percebido diferen-
temente do que como Ser, mas como que situado além do Ser (ou para além da
esséncia), tais afirmacgdes reclamam, para serem compreensiveis, um referente
minimo ontoldgico, que Lévinas quer evitar para nao recair na ontoteologia ja
criticada por Heidegger, mas que a linguagem o exige enquanto com ela e nela,
ele (Lévinas) quer expressar “algo”, quer dizer algo sobre “algo”, o que indica que
o Outro é ou pode ser expressavel na linguagem, pois caso nao o fosse, Lévinas
simplesmente nada teria a dizer! Propor um “para além do ser” significa que o
que esta dizendo ndo se refere a ninguém ou coisa alguma, pois se se referisse,
haveria um conteldo ontoldgico. (ver: PUNTEL, 2011, p. 264-278 [271]).

O caso é que se ha criticas de Lévinas aos primeiros representantes do
personalismo dialdgico por terem estes defendido uma certa simetria entre Eu e
Tu, certamente ndo faltariam criticas destes a Lévinas.

2.2 Ferdinand Ebner: a Palavra e as Realidades Espirituais

Ferdinand Ebner (1882-1931), o mais desconhecido entre os representan-
tes do Personalismo Dialdgico, parte da constatacdo de que toda relacdo prépria
e legitimamente pessoal se funda na relacao “Eu e Tu”. Somente “Eu e Tu” sao
realidades espirituais. (EBNER, 1963a, p. 63). Sua principal obra se intitula: Das
Wort und die geistigen Realitdten (A Palavra e as Realidades Espirituais)®. As
realidades espirituais (Eu e Tu) sao manifestadas pelo evento da palavra, como,
de modo semelhante, viamos na analise fenomenoldgica do enunciado realizada
por Benveniste. As realidades espirituais sao somente aquelas nas quais habita
ou transita a palavra. A palavra é quem revela a realidade espiritual do falante
e do ouvinte, do Eu e do Tu. Realidades nao espirituais (nao-pessoais), como as
rochas, nao falam nem ouvem. Nesse sentido, a palavra viva, no evento do-ser-
-falada/ouvida, tem um carater existencialmente pessoal, que Ebner chama de
espiritual (geistig).

Ebner toma o fenbmeno da enunciacao (do falar/dizer algo) - embora nun-
ca tenha ouvido falar em Benveniste - como um evento da palavra no seu ser
pronunciada por um Eu a um Tu. Antes da palavra ndo ha verdadeiramente en-
contro espiritual. A palavra é quem estabelece concretamente uma relagdao do

9 As obras completas de Ferdinand Ebner constam de trés volumes no original alemao (Schriften I, II, I1I). No presente
artigo, as referéncias em portugués sdo de tradugdo e de responsabilidade nossa.
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tipo espiritual, vital, entre realidades espirituais, viventes. As Unicas realidades
espirituais, Eu e Tu, nao estao encerradas sobre si mesmas, pois a relagao como
tal ndo é a propriedade exclusiva de nenhuma dessas pessoas; antes o ser-pes-
soa delas supde (0) ser/estar-em-relacdao manifestado pela palavra. (EBNER,
1963a, p. 87).

Ebner explora o carater constitutivamente dialdgico da palavra. A consti-
tuicdo mais originaria do “Eu” humano nao se encontra nele préprio. Isso porque
nao é o Eu humano o primeiro que/quem fala. Para Ebner, o proto-nominativo
(Urnominativ) é Deus. (EBNER, 1963b, p. 253). Deus é o Eu por exceléncia que
primeiramente fala. Na verdade, em sentido estrito e pleno, sé Deus pode dizer
“Eu sou”. O ser humano, por sua vez, é o proto-vocativo (Urvokativ), é o Tu por
exceléncia a quem o “Eu sou” divino fala. Dizer em linguagem biblica que Deus
criou o homem significa dizer que Deus lhe falou. (Ibid., p.253). Para Ebner, a
existéncia da terceira pessoa tem a primeira e a segunda pessoas por pressu-
posto, como toda existéncia objetiva (afirmada como tal) pressupde a subjetivi-
dade dos existentes (Eu e Tu). (EBNER, 1963b, p.247).

Ao seu modo e a sua maneira, Ebner encontrou sua grande intuicdo fi-
losofico-dialdgica no Evangelho de Sdo Jodo, especialmente no Prélogo desse
Evangelho: “No principio era a Palavra, a Palavra estava com Deus, e a Palavra
era Deus” (Jo 1,1-1). Porque é de Deus, a Palavra é divina; porque é divina, é
proferida pelo Eu originario divino; porque é dirigida aos homens, (re)estabelece
o homem como o Tu do Eu divino, (re)estabelecendo, assim, a relagao espiritual
primeva que havia se rompido pelo ato da ndo-escuta (desobediéncia — pecado
original), pelo voltar-se do Eu sobre si mesmo (EBNER, 1963a, p.963), tao ca-
racteristico das filosofias da subjetividade.

“Na Palavra estava a vida” (Jo 1, 4). Isso porque na Palavra estava o Es-
pirito, ou seja, a realidade espiritual intima de Deus comunicada como tal na e
pela Palavra aos homens. (EBNER, 1968, p. 249, 301). A Palavra, o Logos divino
veio reavivar no homem a consciéncia de quem ele é chamado a ser. “A vida de
Jesus é a revelagao da Palavra”. (EBNER, 1963b, p.468). Assim, a Palavra porta
uma realidade espiritual (o Espirito) e revela, ao mesmo tempo, uma realidade
espiritual (o vivente que fala/se da) a uma (outra) realidade espiritual (o vivente
que ouve/acolhe). (EBNER, 1963a, p.409).

O fendbmeno do pronunciar a palavra revela um movimento que vem do
interior para o exterior, um “soprar” para produzir, formar, proferir a palavra com
sons emitidos. Por isso, a palavra é um evento pneumatoldgico, uma realidade
indissocidvel do espirito. “Deus soprou nas narinas do homem o sopro da vida
para que este se tornasse um ser vivente” (Gn 2,7); e o Cristo ressuscitado so-
pra sobre os apdstolos dizendo: “recebei o Espirito Santo” (Jo 20,22). (EBNER,
1963b, p. 249).

Isso tudo pode parecer bem pouco filoséfico! Mas, quando Esposito es-
creve que: “o personalismo moderno, em todas as suas expressoes, reinstala
em cada individuo a separagdo entre sujeito pessoal e ser humano” (ESPOSI-
TO, 2009, p. 23), parece que foi demasiado apressado em sua firmacgao. E im-
portante sublinhar que nessa corrente filosoéfica - o personalismo dialdgico ou
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pensamento dialdgico - o acento estd mais no dialdgico (existencial) do que na
persona carregada negativamente do sufixo ismo com as conotagdes romanas
de posse/propriedade. A critica esbogada pelo personalismo se dirigia a preten-
sao absoluta do Eu ou do Sujeito/subjetividade pensante. Nao se tratava, para
os pensadores do dialogo, de elevar a pessoa ao status prioritario que o Eu/
Sujeito autoenclausurado ocupava antes. Isso seria recair no erro que se queria
denunciar e combater.

O conceito de pessoa aparecia, legitimamente, nos pensadores do dialo-
go como relagao e relacionalidade, como ser-em-relacao e na-relacao-vivente.
A separacao que Esposito menciona entre sujeito pessoal e ser humano supoe
gue se continuasse concebendo “pessoa” como a mascara que esconde o real
ser humano vivente, mascara do senhorio da pessoa (entenda-se do Eu) sobre o
seu componente bioldgico-corporal ou sobre os outros (incluindo ai o tu e o ele/
eles). A intencao fundamental do personalismo era antes a de desmascarar as
pretensoes do Eu absolutizado, dessa pessoa empoderada de si mesma e, nesse
sentido, de superar a contradigao ou separagao reinante no conceito de pessoa.
E mais ainda, ndao sé uma superacdo no nivel do discurso objetivante (feito pelo
Eu), mas do préprio discurso como tal que sequer faria algum sentido no caso de
um suposto Eu discursando para si mesmo a partir da ideia que, desde si mes-
mo, faz do Tu ou do Outro ou do todo da realidade. A radicalidade do pensamen-
to de Ebner pode ser assim resumida: todo discurso do Eu, sobre o que quer que
seja, sempre sera um discurso sobre uma coisa morta. A terceira pessoa nunca
serd uma pessoa real no sentido de realidade espiritual. Falar de/sobre alguém
ou falar de/sobre uma pedra (por exemplo) nao tem diferenca alguma, é sé o
Eu - na sua solidao - sem Tu (Dulosigkeit des Ichs).

A proposito da persona como mascara € oportuno aqui mencionar que
Ebner chamou de teatro do pensamento o empreendimento filoséfico do Idea-
lismo; e isso pelo simples fato de que sempre e quando o Eu se vé confrontado
com a vida pura simples do ser humano vivente, corporal e mortal, tudo isso
(tudo o que o Eu pensa) sucumbe juntamente com esse Eu pensante. A morte
é o fim do teatro do pensamento porque é o fim da representacao usando mas-
cara. (EBNER, 1963b, p.164). O Eu humano s6 encontra o seu real significado
ao ser libertado, despossuido de si mesmo, desvestido da representacao ilusdria
ou teatral que mascaradamente fazia ou faz de si mesmo. Para os pensadores
dialdgicos, o Unico que pode libertar o Eu de seu solipsismo nao é o Outro, pois
todo Outro é pensado pelo Eu; o Unico que escapa ao “pensado pelo proprio Eu”
é o Tu!

A verdadeira existéncia do Eu ndo se encontra na relagdo para consigo
mesmo, mas na sua relagdo com o Tu, com o ndo-Eu. Quando o Eu se
abstrai do Tu ndo existe nenhum Eu em primeira pessoa do singular, mas
tdo somente o Eu como ideia em terceira pessoa (EBNER, 1963, p.40).

“0 ‘é’ da terceira pessoa expressara sempre um impessoal objetivado, seja
uma coisa, seja um homem, seja Deus. Pode ser qualquer “sujeito”, como dizia
Esposito. No “é-frase” (Ist-Satz) se encontra o Eu em relacdao com seu objeto,
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com sua ideia, com seu si mesmo”. Conferir a terceira pessoa (Ele) qualquer
outro lugar continuara sendo um artificio retérico empregado pelo Eu. A forma
pessoal da realidade divina para com o homem é “és-frase” (Bist-Satz), s6 cap-
tada na interioridade da oracao. (EBNER, 1963a, p.772, 755, 833, 913).

Aqui se poderia contestar que a alusao ao (a um) Tu divino ja deixou de ser
filosofia e estd adentrando mais bem o campo reivindicado pela teologia. Com
efeito, ndo é de se estranhar que os pensadores do didlogo ndo tenham sido
devidamente considerados como fildsofos por varios fildsofos porque, a estes,
aqueles se Ihes parecem demasiado tedlogos; e que tampouco foram devida-
mente considerados pelos tedlogos, porque, a estes, aqueles se lhes parecem
demasiado filésofos! Mas o que eles disseram, ao seu modo e maneira, € que a
despotencializagao da autoapropriacao ou da autorreferencialidade do Eu huma-
no s6 tem lugar concreto e possivel num nivel existencial mais profundo anterior
ao nivel gramatical discursivo da terceira pessoa. Quando o Eu originario divino
(nas e das Escrituras judaico-cristas) fala ao ser humano nao utiliza a forma
linguistica da terceira, mas sim a da primeira pessoa, falando a (uma) segunda
pessoa: “onde estas tu?” (Gn 3,9); “onde esta o teu irmao?”, “que fizeste?” (Gn
4,9).

Quando o interpelado pelo Eu divino, o Tu humano, responde a interpe-
lacao divina, se da conta de seu verdadeiro Eu, do Eu que encontrou seu ver-
dadeiro Tu. Sem o Tu real, o que ha é um Eu irreal falando algo consigo e para
consigo mesmo. Sem o Tu, tanto a primeira quanto a terceira pessoa caem no
vazio. E justamente isso que os pensadores do didlogo, especialmente Ebner,
guiseram sublinhar: sem o Tu divino, o Eu humano nao consegue autoperce-
ber-se, e, por conseguinte, libertar-se de seu solipsismo, de seu autoencarce-
ramento, ndao consegue curar-se da sua “enfermidade para morte” (Krankheit
zum Tode), como diz Ebner parafraseando o titulo de uma conhecida obra de
Kierkegaard. (EBNER, 1963b, p.175). Toda enfermidade espiritual consiste no
Eu humano sem Tu, no Eu solitario que ndao encontrou o seu Tu nem pode pro-
duzi-lo desde si mesmo. (EBNER, 1963b, p. 145, 146, 155, 156, 223, 730).

Desde essas breves observacdes fica claro que a forma verbal do discur-
so sistematico teoldgico, filoséfico e cientifico, com pretensdes de verdade e
universalidade, é a da terceira pessoa. Essa terceira pessoa do discurso, que a
primeira pessoa (0 escritor, o conferencista, o palestrante, o pregador, etc.) faz
a uma segunda pessoa (seus destinatarios, leitores, ouvintes, assembleia), é o
“algo” sobre o que ou sobre quem se fala. O ndao-pessoal (objeto do discurso)
esta sim “presente” na primeira pessoa (que discursa, o Eu), mas nunca esta
existencialmente presente no discurso como realidade espiritual/pessoal (como
Tu). O de quem ou de que se fala em terceira pessoa nos remete a forma univer-
sal do discurso tedrico. Por isso, o discurso filoséfico de Esposito sobre a terceira
pessoa sb pode ser feito, filosoficamente, em terceira pessoa.

“Recuperar o impessoal”, a nao-pessoa na pessoa seria, filosoficamente,
uma redundancia se ndo atentassemos para o problema da determinacao se-
mantica das sentencas composicionais do discurso filosofico. Neste, a terceira
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pessoa (sujeito) aparece como uma substancia ontoldgica de predicados (atri-
butos e relagdes) como se ja estivesse semanticamente definida de modo claro.

Vejamos a forma do discurso filoséfico (e cientifico) em terceira pessoa e
a determinacdo semantica das sentencas tedricas constitutivas desse discurso.
Em principio pode parecer que estamos fugindo do tema, pois estavamos as
voltas com a compreensao de pessoa e de impessoal/terceira pessoa/nao-pes-
soa, presente ou atuante na primeira pessoa (Eu). Mas a pergunta é: que clara
compreensao temos ou teriamos da terceira pessoa/impessoal do discurso se
nao questionassemos a inteligibilidade dos enunciados teodricos feitos em tercei-
ra pessoa?

Sentencas tedricas composicionais sao regidas pelo Principio de Compo-
sicionalidade, segundo o qual uma sentenca é determinada semanticamente
(seu significado) pela determinacao semantica (significado) dos seus respec-
tivos componentes subsentenciais. Uma sentenca tal como: “a terceira pessoa
€ impessoal” € uma sentenca composicional (S é P). Seus componentes sub-
sentenciais sao “terceira pessoa” e “impessoal”. Em tese, se sei o que significa
“terceira pessoa” e se sei 0 que significa “impessoal”, a sentenca estaria, en-
tao, semanticamente determinada. Mas, se o significado do termo subsentencial
“terceira pessoa” correspondesse ao (mesmo) significado do termo subsenten-
cial “impessoal” (ja que nada ha de impessoal sendo na terceira pessoa), entdo
a sentenca seria ou uma tautologia ou uma contradicdo. A questao é: existe
terceira pessoa que nao seja impessoal? Se sim, qual? Se nao, entdao que neces-
sidade ha de se insistir tanto no caso?

A “terceira pessoa” pode ter uma infinidade de predicados - atributos e
relacdes. Mas esses atributos e relacdes ja pressupdem que a “terceira pessoa”,
o sujeito da sentengca composicional, esteja (de algum modo) semanticamente
determinada, caso nao estivesse nao saberiamos aplicar a ela os (seus) atribu-
tos e relagoes.

Analiticamente falando, é claro que ha um problema ontoldgico na defini-
cao semantica das sentencas composicionais estruturadas linguistica e gramati-
calmente na forma de sujeito-predicado.

Se pensamos, por exemplo, em Aristételes e consideramos com ele que o
gue é, a esséncia, se diz pela categoria primeira de substancia, temos que supor
gue os atributos ou acidentes da substancia sé tém lugar e razao de ser, por-
tanto, inteligibilidade, a partir da substancia, de modo que esta, em principio,
nao necessita dos (seus) acidentes/atributos para ser o que é (caso contrario,
agueles ndo seriam acidentes). No entanto, se prescindissemos de todos os aci-
dentes, como estaria ou poderia estar semanticamente definida/determinada a
substancia?

Poder-se-ia evocar aqui o Principio do Contexto para determinagao seman-
tica de sentencas tedricas. Segundo este principio, uma sentenga composicional
(S é P) s6 é compreendida e determinada no seu valor semantico no contexto de
muitas sentencas. Mas se as muitas sentencas continuam predicando atributos
e relacdes de um mesmo sujeito/substancia, o problema nao se resolve. E se
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no contexto das muitas sentencas se diz, entdo, o que o algo/sujeito/substancia
nao &, a fim de se chegar ao que o algo/sujeito seja ou devesse ser (como que
por exclusao), tal percurso retdrico nao poderia ser realizado sendao sob o mes-
mo pressuposto de que ja se sabe ou se pressupde de antemao o que o algo/
sujeito/substancia significa bem como o significado do que se esta predicando!

3. O impessoal universal como operador tedrico universal de verdade
de sentencgas declarativas

O tema que aqui nos ocupa se situa no interior de uma imensa tematica de
alta complexidade elaborada por L. Puntel em dialogo critico com alguns filéso-
fos da linguagem com vistas a reelaboracdo semantica da linguagem/teoria filo-
sofica. Nosso foco sera apenas o ponto de partida para formulagao do operador
tedrico de sentencas declarativas empregadas no discurso filosdfico.

Da anadlise do fenOmeno da enunciacao, de Benveniste, recordamos que
enunciar significa dizer algo. Na linguagem normal a forma comum de um enun-
ciado é a composicional: S é P (exemplo: “A terceira pessoa é impessoal”). Sen-
tencas nao composicionais, sem a estrutura sujeito-predicado, sao chamadas
“primas”. Por exemplo, em portugués dizemos simplesmente “neva!” (com o
significado de “estar nevando agora”). Nas linguas em que um “sujeito” é neces-
sario que apareca, como em inglés “it snows!” ou em alemao “es schneit!”, tal
“sujeito” (it, es) é anteposto a sentenca sem que designe algum sujeito particu-
lar ou determinado, sendo que antes possui uma conotacao universal, como um
X indeterminado que, por sua vez, determina a sentenca. Vejamos o exemplo do
“es” com a gramatica alema.

A gramatica alema Duden explica o ‘x [=es]’ das sentencgas primas em co-
nexao com os impersonalia, os verbos “impessoais”, da seguinte maneira:

“Impessoal” é uma designagao tradicional para verbos (variantes ver-
bais), que nao geram nenhuma vaga para o sujeito ou exigem o uso do
pronome impessoal [“es”] como sujeito, ndo atribuindo ao sujeito, no
entanto, nenhum papel semantico claro. Sendo assim, entra em questdo
como forma pessoal somente a 32 pessoa do singular. Como o pronome
impessoal no papel de sujeito de um verbo impessoal ndo possui qualquer
funcdo indicativa, ele é chamado de pseudoativo (um sujeito formal) (DU-
DEN, 2005, p.413 apud. PUNTEL, 2011, p.177-178).

E interessante notar que justamente por nao se atribuir ao pronome pes-
soal/sujeito em terceira pessoa “es” nenhum papel semantico claro (determi-
nado) é que ele se revela como determinante do valor semantico da sentenca.
Puntel, de sua parte, reelabora esse potencial semantico determinante que a
terceira pessoa exerce nas sentengas primas estendendo-a, por assim dizer, a
universalidade do operador tedrico'® que rege todas as sentencas declarativas -

10 “Os trés operadores fundamentais, que articulam a relagdo entre o espirito e 0 mundo, sdo o tedrico, o pratico e o
estético. Pode-se dizer que as dimensdes da teoricidade, da praticidade e da esteticidade constituem as trés dimensées
fundamentais dessa relagdo. Examinadas mais de perto, as trés dimensdes se revelam como trés dimensbes diferentes
de exposicdo do mundo. (PUNTEL, 2008, p.408).
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na medida em que estas sao ou forem tomadas comodamente como (se fossem)
sentengas primas.

Esse “x [= es]” ndo é nenhum sujeito no sentido da estrutura sentencial
“sujeito-predicado”, mas, nao obstante, constitui um “indicativo” geral de
uma dimensao que se articula de modo indireto em todas as sentengas
teoricas; essa dimensdo € o universo irrestrito do discurso, que, determi-
nado mais precisamente, pode ser designado como a dimensdo primordial
do Ser (PUNTEL, 2011, p.179).

Ao falar de “uma dimensao que se articula de modo indireto em todas
as sentencas tedricas”, Puntel se pergunta pela forma ldgica dessa dimensao,
e chega ao operador universal de verdade das sentencas tedricas: “é o caso
que...”. Anteposto o operador tedrico a sentenca, esta sentenca inteira se torna
o complemento. Ao dizer que essa dimensao é “o universo irrestrito do discurso”
se diz que ela alude ao universal da realidade como tal e como um todo, a tudo
0 que pode ser tratado pela teoria filosofica com seus enunciados teoricos de-
clarativos. Assim, “a dimensao primordial do Ser” estd sempre (pre)suposta em
todas as sentencas que declaram/expressam (dimensao ldgico-semantica) fatos
do mundo (dimensdo ontoldgica).

Wittgenstein, em seu Tractatus Logico-Philosophicus, intuiu esse operador
tedrico universal de sentencas ao dizer: “Que haja uma forma proposicional
geral é demonstrado por ndao poder haver proposicao alguma cuja forma nao
tivesse sido possivel antever (isto &, construir). A forma proposicional geral é:
“as coisas estdao assim”; ou “é o caso que assim e assim” - Es verhélt sich so
und so. (PUNTEL, 2008, p. 119). Dizer: “é o caso que assim e assim”, equivale a
“é verdade(iro) que (&) assim e assim”. Uma sentenga verdadeira é aquela que
diz que as coisas sao/estao/se comportam assim e assim e as coisas sao/estao/
se comportam assim e assim (Ibid., p. 201). Considerando que o operador de
verdade de sentencas tedricas (é o caso que...) ndo se refere a nenhum sujeito
e a nenhum predicado (ente ou fato) particulares, segue-se que a proépria lin-
guagem se autodetermina a partir da dimensao primordial do Ser.

A dimensao primordial do Ser fica mais evidenciada nas sentencas que ja
sao gramaticalmente primas. Quando se trata, porém, de sentencas composicio-
nais, que constituem a nossa linguagem natural, é preciso, entdo, lancar mao de
um artificio para concebé-las ou transforma-las (comodamente) em sentencas
primas. Assim, a sentenca “A terceira pessoa € impessoal”, regida agora pelo
operador tedrico universal de verdade, tem a seguinte forma: “E o caso que a
terceira pessoa é impessoal”. Note-se que que a determinagdao semantica da
sentenca tedrica - com pretensdo de verdade e universalidade prépria do discur-
so filosofico, como “A terceira pessoa € impessoal”, foi dada por uma forma em
terceira pessoa (operador tedrico) muito mais abrangente, porque determinante
de todas as sentencas tedricas. Assim seria igualmente a determinagao semanti-
ca de sentencas tedricas tais como: “é o caso que a primeira e a segunda pessoa
sao propriamente pessoais”.
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O operador teodrico universal (“é o caso que...”) traz consigo o todo da re-
alidade, o universo ilimitado do discurso, que abarca, supera e da (um) sentido
semantico determinado aquela ontologia do ente enquanto ente calcada na ca-
tegoria de substancia (com seus acidentes/predicados/atributos/relagoes).

O mais importante que queremos sublinhar aqui, com Puntel, é que a for-
ma do operador tedrico (é o caso que...) é justamente a da terceira pessoa. Mas
esta terceira pessoa do operador tedrico nao é simplesmente aquela terceira
pessoa (substancia/sujeito) da forma das sentencas tedricas S é P, nem a “ter-
ceira pessoa” gramatico-pronominal objetiva ou objetivada (Ele/Isso). Ndo é um
sujeito-substancia determinado de quem se predicam atributos e relagdes, nem
muito menos um predicado/atributo de um tal sujeito.

O tema filosdéfico “terceira pessoa” - titulo da obra de Esposito - é desen-
volvido por ele num discurso em terceira pessoa, no qual a terceira pessoa do
(seu) discurso é tanto a terceira pessoa/impessoal da forma do discurso filo-
sofico (e cientifico), como também o tema/objeto de que esta tratando. A nao
distincdo analitica entre o universal da terceira pessoa como operador tedrico
universal de verdade das sentencas tedricas e o particular do tema que ele esta
tratando pode gerar uma grande confusao no momento de semanticamente de-
terminar “a terceira pessoa” sem poder deixar de fazé-lo (uma vez mais) em
“terceira pessoa”.

Algo semelhante poderiamos dizer também dos pensadores do dialogo.
Todo discurso filoséfico acerca da relacao Eu-Tu-Ele/Isso continua sendo dis-
curso em terceira pessoa. E quando chega o momento de conferir um estatuto
semantico ao Eu, ao Tu, ao Ele/Isso tal determinacao reclama, para além da
relacdo, o todo da realidade na qual eu sou, tu és, ele/isso &, e a propria relagao
€ 0 que é.

O operador tedrico de sentencas declarativas rege, em ultima instancia,
todos os discursos enquanto estes pretendam com suas sentencas ser verdadei-
ros e universais. A filosofia € uma ciéncia tedrica, cujo teorizavel é o universo ili-
mitado do discurso, que, como tal, é condicao (ontoldgico-linguistico-impessoal)
para determinar o significado tanto de pessoal como de impessoal. Com Puntel,
a terceira pessoa, como operador tedrico, esta antes/anteposto a todo enuncia-
do que se pretenda compreensivel/determinado semanticamente.

Nao se trata, portanto, de recuperar o impessoal na pessoa ou a partir da
pessoa, mas de situar o impessoal e a pessoa no todo da realidade, no universo
ilimitado do discurso. Na verdade, o mecanismo excludente e reificante do/no
conceito de pessoa, observado por Esposito, é justamente o que os pensadores
dialdgicos chamaram de Ele/Isso, de terceira pessoa, pois o conceito de pessoa
(como qualquer outro conceito) sempre serd um Isso impessoal!

A critica que faz Esposito a nocdo de pessoa, definida ao modo de um su-
jeito de posses, é pertinente no sentido de que pessoa ndao pode ser definida
pelo verbo ter na relacao com coisas, mas antes pelo verbo ser-com-outros e,
desde ai, pelo verbo reflexivo tonar-se.
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Tudo isso revela o quao complexo é a questdo colocada por Esposito em
torno a terceira pessoa. Para Benveniste é a forma verbal do enunciado, para
Buber e Ebner é o Isso/Ideia/Objeto/Algo “morto” do discurso do Eu. Para Pun-
tel é a forma universal da determinacdo das sentencas tedricas constitutivas do
discurso filoséfico (ndo sé o de Buber e Ebner, mas também do discurso filosoéfico
de Esposito).

Consideracoes finais

A amplitude do tema “terceira pessoa” € incomensuravel. Por mais que to-
massemos dezenas de outros fildsofos, veriamos que tanto o discurso filoséfico
deles quanto o discurso que fariamos acerca de ou a partir (dos discursos) deles,
continuariam todos eles sendo fundamentalmente discursos em terceira pessoa
com pretensao de universalidade e de verdade.

Benveniste elaborou seu discurso sobre o fendmeno da enunciagdo; Buber
e Ebner sobre a relagdo Eu-Tu; Lévinas sobre o outro/ele; Esposito sobre o dis-
positivo imunitario da pessoa contrapondo a este a terceira pessoa/impessoal;
Puntel sobre o operador tedrico de verdade das sentencas declarativas..., todos
eles tém em comum a forma légico-argumentativo-tedrica do discurso cientifico-
-filoséfico em terceira pessoa, ou seja, tudo que se diz, também sobre a terceira
pessoa, € dito na forma verbal da terceira pessoa e, em ultima instancia, deter-
minado semanticamente na e pela terceira pessoa.

|\\

Com Ebner poderiamos dizer que a principal “*mascara” da tradicao filosé-
fica ocidental é justamente o dispositivo “terceira pessoa” enquanto figura da
objetivacao conceitual ou ideia. A dicotomia ou separacao no conceito de pessoa
(racional x corporal/bioldgico) s6 faz sentido no discurso abstrato conceitual, no
distanciamento de si mesmo que a razao opera para definir e/ou definir-se, g,
entdo, expressar tal definicdo na linguagem légico-racional-discursiva da tercei-
ra pessoa. E, assim, compreende-se que a instancia definidora do ser-pessoa
deveria ser a da sua racionalidade, a da sua capacidade reflexiva, a do seu pleno
poder de autocompreensao, de autodeterminacao, nao a da sua corporeidade
bioldgico-vivente; todo aquele que nao fosse capaz de dizer para si mesmo e
para os outros quem &, ficava destituido do pleno estatuto de ser (uma) pessoa,
ou, em outras palavras, ficava relegado ao estatuto tipico da terceira pessoa
(ndo-pessoa) ou da pessoa terceira (nem um pleno Eu nem um pleno Tu) como
apontou Esposito.

Quando Esposito nos fala em romper com o dispositivo imunitario exclu-
dente da pessoa pela via da terceira pessoa ou do impessoal a fim de reaver
"0 homem que ndo coincide com a pessoa nem com a coisa [...], este unicum,
singular e plural, que remete a ainda insondada figura da terceira pessoa” (ES-
POSITO, 2009, p.216), é preciso sublinhar que o homem ndo coincide com o
conceito/ideia de homem, de pessoa, de coisa, de impessoal, de vida, de alma,
de razdo, de corpo... A mais profunda identidade do ser humano ndo é captada
pelo discurso conceitual, mas por um encontro que revela outra realidade espi-
ritual, o Tu, quer seja humano quer seja divino, embora o modo de expressa-lo
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seja, muito especialmente na cultura filosofico-teoldgica ocidental, o do discurso
racional-tedrico-conceitual, o discurso do homem sobre o homem-com-outros-
-no-mundo; o discurso, esse sim, em terceira pessoa, nao so terceira pessoa
como o sujeito de predicacdo (forma do discurso), mas terceira pessoa também
como o determinante semantico (operador universal de verdade) das sentencgas
do discurso filosdfico.

“Sem duvida me citareis este provérbio: Médico, cura-te a ti mesmo (Lc 4,
23). Afinal teu discurso sobre o fendbmeno da enunciacao até o operador tedrico
de sentencas declarativas do discurso filoséfico parece, a primeira vista, pagar
o mesmo tributo que pagam todos os discursos filosoéficos sobre qualquer tema/
assunto”. Em minha defesa eu diria somente que se percebemos o tributo que
pagamos e a razao desse pagamento, entdo o artigo cumpriu sua finalidade e ja
estamos em condigdes de prestarmos mais atencao no quesito inteligibilidade e
pretensao de universalidade dos nossos discursos!
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Resumo: Este estudo pretende contemplar a compreensao de democracia deli-
berativa a partir do pensamento habermasiano. O objetivo é investigar as possi-
bilidades da construcao de uma democracia radical tendo como base a proposta
deliberativa democratica, entendendo de quais maneiras ela propde superar 0s
sistemas normativos vigentes em nossa contemporaneidade. Para tanto, é pre-
ciso que o marco tedrico-filoséfico do autor seja explorado de modo que o veja-
mos posteriormente de forma pratica. Sendo a via comunicativa um dos pontos
principais deste marco tedrico e o essencial elemento para o bom andamento
do projeto democratico, Habermas ird aplica-la institucionalmente através do
direito. Sua proposta encontrara meios de conciliacdo entre as tradicoes liberal
e republicana, superando suas limitagdoes, baseando-se nos resultados racionais
que a deliberacdao pode gerar aos processos politicos e tendo o bem comum
como horizonte social.
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Abstract: This study aims to contemplate the understanding of deliberative
democracy based on Habermasian thought. The aim is to investigate the pos-
sibilities of building a radical democracy based on the deliberative democracy
proposal, understanding the ways in which it proposes to overcome the nor-
mative systems in force in our contemporary world. To this end, the author’s
theoretical-philosophical framework needs to be explored so that we can see it
in practice later on. Since the communicative way is one of the main points of
this theoretical framework and an essential element for the smooth running of
the democratic project, Habermas will apply it institutionally through the law.
His proposal will find ways of reconciling the liberal and republican traditions,
overcoming their limitations, based on the rational results that deliberation can
generate for political processes and with the common good as its social horizon.

Keywords: Deliberative democracy. Theory of communicative action. Common
good. Law.

Introducao

O termo “democracia” descreve muito mais do que a ideia de um siste-
ma de governo, ele indica também um modo de ser e de pensar (ABBAGNANO,
2012, p. 277-278). Ao longo da histdéria, a democracia vem se constituindo como
uma atitude politica de luta contra sistemas governamentais opressores — assim
como foi na luta contra o absolutismo e o totalitarismo. A via democratica se
propde como uma alternativa que preza pela expressao politica do corpo social.
Liberdade e igualdade sao alguns dos principios que sabemos ser cruciais para o
sustento da democracia.

A tematica permanece em constante destaque, extrapolando os estudos
académicos e sendo, inclusive, discutida popularmente. A pergunta recorrente
nas Ultimas décadas é pela fragilidade dos governos democraticos. Algumas
razoes podem ser citadas como justificativa dessa questao, a saber, um descon-
tentamento popular mediante as conjunturas politicas, a falta de representati-
vidade, irresponsabilidades eleitorais, falta de transparéncia nos procedimentos
politicos e, por conseguinte, a desconfianca dos cidaddaos em seus governantes
(ERCAN; GAGNON, 2014, p. 1).

E possivel uma democracia que possibilite a participacdo social como um
todo? Isto €, uma democracia em que os cidadaos se vejam atuantes nos pro-
cessos democraticos, e nao alheios a ele. Bem como, é viavel que reavaliemos
as estruturas dos nossos sistemas politicos atuais?

Ora, mediante a essas questdes, o presente artigo se propode a investigar
o que o fildosofo alemao Jirgen Habermas propde como novo paradigma demo-
cratico, a saber, sua compreensao de uma democracia deliberativa. A partir da
relacdao entre duas tradicdes normativas de democracia, o autor traz como pro-
posta uma democracia baseada em processos comunicativos institucionalizados,
isto significa que:
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o conceito de uma politica deliberativa s6 ganha referéncia empirica quan-
do fazemos jus a diversidade das formas comunicativas na qual se consti-
tui uma vontade comum, ndo apenas por entendimento mutuo de carater
ético, mas também pela busca de equilibrio entre interesses divergentes
(HABERMAS, 2007, p. 285).

A proposta habermasiana redireciona as tensdes presentes entre 0 mo-
delo liberal e o modelo republicano de democracia, sendo assim, o autor pro-
pde supera-los segundo a avaliacao de seus fundamentos, aproveitando pontos
congruentes e criticando suas limitagdes. Estas, portanto, serao as primeiras
compreensdes de nosso percurso. Posteriormente, em um segundo momento,
é importante explorar o marco tedrico-filoséfico do autor, dessa forma, a teoria
da acdo comunicativa nos servird de modo que a vejamos como essencial para
o bom andamento do projeto democratico, pois Habermas ira aplica-la institu-
cionalmente através do direito. Por fim, em um ultimo momento, veremos que
construcao de uma democracia requer nao somente um Estado de direito, mas
sim um Estado democratico de direito. Seu pensamento nos dirige a necessidade
de compreensdao do tempo presente, de maneira que, repensemos como esta-
mos nos constituindo enquanto sociedade democrética.

1. Modelos democraticos normativos: liberais e republicanos

Habermas diz que democracia € um projeto (HABERMAS, 1997b, p. 257).
Sendo um projeto, todos nds, cidaddos responsaveis, precisamos zelar por seu
bom desenvolvimento. Enquanto sociedade, percebemos a necessidade de um
modelo estrutural de organizacdao que inclua a todos livre e igualmente. O mo-
delo democratico de organizacao social nos aproxima dessa forma de coexistir
em liberdade e igualdade, porém sempre carece de manutencgdes, justamente
por ser um projeto.

Antes de chegarmos, de fato, a compreensao da proposta habermasiana
- que tem por pretensao superar as dificuldades presentes no paradigma social
dos modelos normativos de democracia — é importante, entdo, que conhecamos
esses modelos. Habermas tem como ponto de partida as concepgoes republica-
na e liberal de democracia, explicando-as a partir dos conceitos de “cidadao do
Estado” e “direito”, bem como a luz da formacao da vontade e dos processos po-
liticos. Veremos esses modelos como antagoénicos, justamente porque possuem
principios politicos bem distintos, partindo da discussao estadunidense entre
comunitaristas e liberais.

1.1 Modelo liberal

A primeira e mais notavel diferenca entre os modelos, de acordo com Ha-
bermas, reside no processo democratico. Na concepcgao liberal, o processo de-
mocratico tem a fungao de submeter o Estado aos interesses da sociedade, sen-
do assim, ele servird apenas como administrador publico, de modo que exista
uma lacuna entre sociedade civil e Estado, isto quer dizer que ambos sao vistos
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de maneira separada e, por esse motivo, a sociedade liberal ndao é intrinseca-
mente politica.

Podemos destacar duas caracteristicas principais e basilares para com-
preendermos o modelo liberal, sdo elas: um Estado administrador - que, como
vimos, tem o dever de suprir as expectativas dos individuos - e uma sociedade
de mercado - que terd suma importancia na vivéncia e no papel de cidadao do
Estado (HABERMAS, 2007, p. 278).

Os cidadaos da sociedade liberal sao esse conjunto de sujeitos individuais
gue vivem neste sistema de circulagao, assim chamado, sociedade. Neste con-
texto, ela é pautada por leis de mercado, porquanto o papel de cidaddo com-
para-se mais ao de um consumidor do que ao de sujeito politico, participante e
constituinte de um todo social. A questdo do direito esta diretamente vinculada
ao status de cidaddo do Estado. Recebe este titulo aquele que dispde de direitos
individuais perante o Estado e a sociedade. Nota-se que os direitos predomi-
nantes sao os direitos subjetivos — que sdao aqueles que priorizam os direitos
individuais do cidaddo perante o poder publico - e na posse desses direitos os
cidadaos tem a possibilidade de defender seus interesses e contar com a prote-
cao do Estado.

Mediante essas questdes, a participacao dos cidadaos, no que se refere ao
poder estatal, se dard em uma relacdo onde o Estado tem o dever de proteger os
cidadaos desde que eles lutem por seus interesses e estejam orientados pela lei.
Os demais direitos politicos tem por objetivo facilitar a manifestacdo dos inte-
resses particulares dos individuos. Se validados, tais projetos individuais podem
ser conciliados aos demais, convertendo-se em vontade politica. Nao obstante,
a formacao da vontade nao € uma caracteristica marcante no modelo liberal,
justamente pela primazia dos direitos subjetivos. Logo, a formagao democratica
da vontade exercera sua funcao social através da legitimacao do exercicio do
poder politico (HABERMAS, 2007, p. 289).

Quando tratamos de exercicio do poder politico e da formacao da opiniao
e da vontade dos cidadaos, estamos nos referindo aos aspectos de um processo
democratico. Na proposta liberal, os processos democraticos se realizam através
de eleigdes gerais representativas e decisdes parlamentares. As eleicdes univer-
sais e igualitdrias promovem os ajustes e as mediacdes entre conflitos de inte-
resse. A via eleitoral sera a Unica ponte (da politica) entre sociedade e Estado,
visto que o modelo liberal considera impossivel a uniao plena entre ambos e nao
concebe outras formas de anular esse distanciamento. Por este motivo, a forma-
cao da vontade sera apenas uma forma constitucional de precaver e garantir que
o poder estatal serd usado em favor dos interesses dos individuos. Habermas
compreende que essa precaucao se expressa pelos direitos fundamentais, pela
divisdo de poderes e pela vinculagao da administracao a lei (HABERMAS, 2007,
p. 287).

Em sintese, podemos caracterizar o modelo liberal como uma proposta
onde:
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O centro (...) ndo é a autodeterminagdo democratica de cidaddos delibe-
rantes, mas sim a normatizacdo juridico-estatal de uma sociedade econé-
mica cuja tarefa é garantir um bem comum entendido de forma apolitica,
pela satisfacdo das expectativas de felicidade dos cidaddos produtivamen-
te ativos (HABERMAS, 2007, p. 288).

1.2 Modelo Republicano

Na compreensdo republicana, a politica tem um papel fundamental para
a sociedade, pois possui carater constitutivo do conjunto social, isso quer dizer
que ela ndo so contribui, mas é crucial para o processo de coletivizagao, ou seja,
para que a sociedade possa se compreender como um todo social unitario. Por-
tanto, a politica ndo apenas exerce funcdao mediadora, mas permeia a sociedade
viabilizando a autocompreensao ética dos cidadaos. Essa praxis de auto-com-
preensdo, ou auto-organizagao, refere-se justamente a sociedade que atua so-
bre si mesma, de forma que a base social ndo dependa da administracdo publica
e a comunicacao se mantenha distante do ambito estatal e das estruturas de
mercado. Neste sentido, Habermas afirma que “o processo politico tampouco
desempenha uma funcdo mediadora entre Estado e sociedade, ja que o poder
estatal democratico ndo é em hipdtese alguma uma forca originaria” (HABER-
MAS, 2007, p. 280).

Na esfera do direito, o cidadao possui direitos positivos, que sao aqueles
que garantem a participacdao e comunicacdo politica do cidaddo em uma praxis
comum. Logo, o papel do cidadao é politico, participativo e atuante. O exercicio
da cidadania faz dos individuos sujeitos responsaveis e membros integrantes
de uma comunidade onde todos sao, por lei, livres e iguais. O processo politico
assegura a execucdo dos direitos civis e atesta a liberdade necessaria para a
existéncia de uma autonomia que preexiste a politica em si.

Na concepgao republicana o Estado é compreendido como uma “associa-
cao juridica dos cidadaos conscientes de sua vinculacao” (LUCHI, 2006, p. 76),
portanto, ele nao exerce funcao mediadora ou administradora, pois devido a sua
auto-organizagao, os cidadaos sao parte constituinte do Estado. Por conseguin-
te, um processo politico que promove a inclusao da opinido e da vontade exige
gue os cidadaos sejam mais zelosos quanto aos acordos mutuos, a fim sejam
devidamente orientados ao bem comum. Sendo assim, na sociedade republi-
cana, o poder estatal ndo se caracteriza como forca originaria, sendo que, de
acordo com Habermas, a forca originaria deste modelo funda-se no “poder ge-
rado comunicativamente em meio as praxis de autodeterminacdo dos cidadaos
do Estado e legitima-se pelo fato de defender essa mesma praxis por meio da
institucionalizacao da liberdade publica” (HABERMAS, 2007, p. 280).

Habermas acredita que a “"democracia é sindbnimo de auto-organizacdo po-
litica da sociedade” (HABERMAS, 2007, p. 287), logo, a partir dessa constatagao
percebemos que o modelo republicano possui caracteristicas que se aproximam
mais deste ideal de praxis consciente e autodeterminada.
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1.3 Delineando os limites entre os modelos republicano e liberal

Compreendendo as especificidades dos modelos democraticos, Habermas
determina as limitacdes e déficits encontrados em cada uma das propostas,
destacando também suas qualidades, a fim de justificar a necessidade de um
terceiro e novo modelo democratico.

Como um aspecto positivo do modelo republicano ele destaca a auto-or-
ganizacdo social. Um processo politico que considera a formagao da opinido e da
vontade dos cidaddos, na visao do autor, é fator crucial. Essa perspectiva - a de
fortificar o coletivo - fortalece a ideia de que todos os membros estejam envol-
vidos em acordos mutuos, agindo comunicativamente, sem que estes acordos
sejam pautados apenas em negociacoes de interesses individuais opostos. Em
contrapartida, Habermas enxerga o projeto republicano como demasiado idea-
lista. A conducdo dos discursos apenas pela via ética torna o processo democra-
tico dependente da virtude dos cidadaos, sendo assim, todos precisariam estar
voltados ao bem comum. Contudo, mesmo a politica ndo pode ser reduzida aos
discursos éticos. Essa motivagao para que os cidaddos sejam sujeitos conscien-
tes e cooperativos em sua praxis comum deve ser auténtica - no sentido de
que os membros procedam de determinada maneira porque compreendem seus
proprios motivos e razoes, sem que ocorra imposi¢cao de norma juridica.

Ja no modelo liberal a via comunicativa fica em déficit. A relagdo entre ci-
daddo e Estado pode ser condicionada a um principio mercadoldgico, ou seja, o
cidadao torna-se semelhante ao cliente que busca reaver do Estado aquilo que
Ihe cabe, de acordo com o cumprimento de seus deveres, logo, a critica de Ha-
bermas ao modelo liberal se encontra nesse risco de “privatizacao da cidadania”
(OLIVEIRA, 2017, p. 6). Apesar disso, os liberais desconsideram os riscos que
o capitalismo oferece as bases da democracia. E importante refletirmos que na
contemporaneidade “a economia se afirma cada vez mais de modo autbnomo
em relagao aos outros mecanismos de integracao social: poder e solidariedade.
Contudo, o avanco do capitalismo nao significou, em muitos casos, o desenvol-
vimento do Estado democratico de direito” (OLIVEIRA, 2017, p. 6).

A proposta habermasiana visa uma politica deliberativa, portanto, sob a
otica do autor, é necessario ao sistema politico o reconhecimento das diversas
formas comunicativas constituintes da complexidade e da diversidade cultural
das sociedades contemporaneas ocidentais, ndo somente por uma ética de au-
to-entendimento mutuo, mas também por meio do estabelecimento de acordos,
pela verificacdo da coeréncia juridica, pelo uso do mecanismo racional, e por
uma fundamentacao moral.

2. Horizonte comunicativo - teoria da acao comunicativa

Em busca da concepcdo de politica deliberativa, € importante que passe-
mos a compreensao do horizonte comunicativo habermasiano, pois este sera o
referencial tedrico de sua filosofia. Como um bom membro da Escola de Frank-
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furt, Habermas analisa as estruturas racionais da acao tendo como objetivo
compreender a dinamica social contemporanea, para tanto, Habermas o fara a
partir de uma teoria da agao comunicativa.

O primeiro e essencial elemento nos processos de comunicagdo sera a lin-
guagem. Para Habermas, a linguagem esta ligada a praxis social. Ela pode ser
conceituada como um elemento processual da comunicagao intersubjetiva, onde
o enfoque principal é o proferimento. Portanto, a linguagem é um primeiro pilar
para a comunicacao. O segundo elemento importante é o entendimento. Ele é o
telos inerente a linguagem. O entendimento ultrapassa o nivel da compreensao
gramatical, possuindo um conteddo normativo, isto &, falante e ouvinte se en-
tendem sobre algo no mundo. A racionalidade comunicativa, portanto, se baseia
nessa “relacao intersubjetiva que assumem 0s sujeitos capazes de linguagem e
de acao quando eles se entendem entre si sobre algo” (HERRERO, 1986, p. 17).
Uma vez que falte entendimento, Habermas abre a possibilidade do discurso,
gue é onde serao avaliadas as pretensdes a verdade e a corregao normativa.

A acao comunicativa possui uma importante estruturacao interna sendo
gue, portanto, a linguagem enquanto medium da comunicacdao tem de possuir
carater ilocutivo — que se refere ao ato de fala cujo enunciado possui significa-
do e, para além disso, visa o entendimento das partes. Também é importante
gue haja um sistema referencial comum entre os sujeitos para que as partes do
didlogo possam expor seus proferimentos - seja sobre algo objetivo, subjetivo
ou normativo. Os proferimentos levantam quatro pretensoes de validade, sendo
gue a primeira se refere a verdade dos conteudos enunciados, a segunda verifica
a correcao do contexto normativo, a terceira diz sobre a veracidade, ou seja, se
intencao pretendida foi alcancada e, por ultimo, a compreensibilidade do siste-
ma simbdlico usado. A qualidade dos atos de fala, isto €, a sua capacidade de
convencer ou mesmo de tornar aceitavel uma proposta feita por uma das partes,
requer dos ouvintes e falantes o reconhecimento da validade das pretensdes le-
vantadas.

2.1 Mundo da vida

A partir da compreensao de como a comunicagao se move no horizonte
social, poderemos entender como esses conceitos sdao explorados, agora de ma-
neira mais pratica, naquilo que Habermas chama de “mundo da vida”. Podemos
definir o mundo da vida como o horizonte contextual dos sujeitos. E neste hori-
zonte onde os individuos se movem, agem, solucionam os problemas levantados
pelos integrantes da comunidade, etc. Sendo assim,

o mundo da vida é introduzido como correlato dos processos de entendi-
mento, pois os sujeitos que agem comunicativamente entendem-se sem-
pre no horizonte linguistico de um mundo vital partilhado por eles [...]
a linguagem é assim constitutiva do mundo da vida (HERRERO, 1986, p.
20).
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Ademais, podemos defini-lo, como um reservatério cultural. Isso quer dizer
que, nele se abrigam as crencgas, costumes e compreensoes geracionais, enfim,
todo o aparato contextual e cultural que foi conservado por uma comunidade, e
sera transmitido aos sujeitos que circulam no mundo da vida.

O mundo vital se exprime em quatro principais componentes estruturais: a
linguagem, a cultura, a sociedade e as estruturas da personalidade. Para Haber-
mas, a cultura atua como armazenadora do saber, pois € de onde os participan-
tes da comunicacao extraem interpretacdes enquanto se entendem sobre algo.
A sociedade compde-se de ordens legitimas por meio das quais os individuos
podem regular sua participacao e pertenca em grupos, agindo em solidariedade.
Ja o componente da personalidade se define como as atribuigdes necessarias de
um sujeito capaz de linguagem e acgao, capacitando-o para afirmar sua prépria
identidade. Por conseguinte,

a cultura se renova através da reproducao cultural que permite a continui-
dade e o crescimento do saber. A sociedade se reproduz através da inte-
gracao social, isto é, a coordenacdo da agdo segundo regras reconhecidas
intersubjetivamente, e da producdo de solidariedade dos grupos pela
aquisicao de capacidades generalizadas de acao. A pessoa se reproduz
na socializacdo, isto &, mediante o processo de formacdo da identidade
pessoal e da responsabilidade social (HERRERO, 1986, p. 21).

Até este momento compreendemos a linguagem enquanto medium so-
cial estruturante do mundo da vida e o entendimento como o telos inerente a
linguagem. Contudo, por vezes os sujeitos nao agem tendo como finalidade o
entendimento. E o que acontece quando a linguagem deixa de ser o medium so-
cial, possibilitando que outras estruturas tomem esse espaco no mundo da vida,
isto &, quando a racionalidade comunicativa é substituida por uma racionalidade
sistémica. Mas de que modo isso acontece? Primeiramente, facgamos um contra-
ponto entre o que seria a racionalizagao do mundo da vida e a colonizagao do
mundo da vida pelo sistema.

A linguagem possui um carater universal e racional e o mundo da vida é
maledvel aos processos de racionalizacdo. Essa racionalizacao desenvolve-se,
primeiramente, no campo da acdo comunicativa, a medida que a linguagem cria
sua logica interna e produz consenso baseado nas pretensdes de validade funda-
mentaveis racionalmente. Assim, a racionalizacao do mundo da vida é fator que
contribui para que a linguagem permaneca instituida enquanto medium e seja
precursora de integragao social.

Esse processo configura-se como um longo percurso marcado por etapas
ligadas entre si por uma ldgica interna[...] através da qual a linguagem
assume cada vez mais a fungdao de comando e libera o potencial de racio-
nalidade nela contido. O “telos” dessa racionalizacdo do mundo da vida
aparece quando o consenso € conseguido unicamente através do medium
linguagem, o qual ndo é apenas medium de comunicagao, mas ao mes-
mo tempo, sua norma imanente por causa dos pressupostos implicados
(HERRERO, 1986, p. 21).
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Ja a “colonizacdo do mundo da vida pelo sistema”, se dara quando os
pressupostos comunicacionais da linguagem - que levam ao entendimento - sao
substituidos por outros mecanismos coordenadores da acdo, que desconside-
ram os valores que visam o entendimento, priorizando valores instrumentais e,
dessa forma, determinando novos mediadores da comunicacao: o dinheiro e o
poder. Portanto, na racionalidade sistémica as acdes sao orientadas pela ideia
de recompensas e desvantagens, sendo assim, os sujeitos se movem orientados
pelo sucesso.

A invasdo e, por fim, colonizacdo do mundo da vida é um sinal da perda
dos processos comunicativos que o sustentam e, logo, do proprio agir comuni-
cativo enquanto tipo de acao social orientado pela racionalidade comunicativa.
Desta maneira, o principio sistémico consegue desintegrar o mundo da vida -
nos parametros comunicativos em que o conhecemos anteriormente - e conso-
lidar novos mediadores, o dinheiro e o poder, configurando-os como coordena-
dores da acgao.

Consideremos, portanto, a importancia da razao comunicativa para a inte-
gracgao social, principalmente no que se refere ao nosso cendario contemporaneo,
visto que, segundo Habermas, as sociedades capitalistas possuem um déficit em
seus niveis de integracdo social justamente porque os principios capitalistas ndo
se baseiam na via comunicativa. Valorizam-se os setores econd6micos em detri-
mento dos setores sociais, sendo assim, se “[...] a economia domina sobre a
politica, a colonizacdo do mundo da vida se manifesta como reificacdo [ou seja,
coisificacao ou objetificacao] das relagdbes comunicativas” (HERRERO, 1986, p.
30).

3. A proposta por uma democracia deliberativa

Apds compreendermos o marco tedérico de Habermas, e a importancia
de uma teoria comunicativa que estruture a dindmica social, nos voltaremos,
enfim, para a proposta deliberativa de democracia. A deliberacao nao se carac-
teriza apenas como uma etapa das discussdes precedentes as decisdes, no en-
tanto, ela pretende justificar essas decisdes, apresentando razdes que possam
ser aceitas por todos. Logo, o autor reune e combina elementos dos modelos
republicano e liberal de maneira diferente, a fim de construir uma teoria pro-
pria. Na teoria do discurso, Habermas estabelece um processo democratico que
envolve negociagdes, discursos éticos de auto-entendimento e discursos morais
de justica. Veremos que alguns fatores ja trabalhados anteriormente (a saber,
0s processos politicos de formagao da opinido e da vontade, a legitimacdo, as
nocoes de soberania popular e direitos individuais) agora sao reunidos de modo
a serem institucionalizados.

3.1 A importancia do Estado democratico de direito

O primeiro desafio a se enfrentar para chegar a superacdo dos mode-
los normativos € a delimitacdo dos parametros para uma decisao democratica.
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Logo, um sistema de direitos é formulado para garantir a autonomia privada e
publica dos cidaddos, isso quer dizer que as nogodes de direitos humanos (que
baseia a proposta liberal) e soberania popular (que baseia a proposta republica-
na) precisam ser conciliadas. Essa reorganizacao e conciliagao entre as nogoes,
até entao antagodnicas, contribuira para que as vontades coletivas e particulares
sejam complementares, portanto, nao sobrepondo-se uma sobre a outra. Dessa
maneira, a ideia é que o exercicio dos direitos subjetivos ande conjuntamente
com o exercicio da autonomia publica.

Assim, Habermas estabelece que a relagao entre direitos humanos e sobe-
rania popular existe por meio de uma normatividade do exercicio da autonomia
politica, que é garantida primeiramente pela formagao da opinido e da vontade,
e nao necessariamente através da legislacdao. Desse modo, a ideia central da
proposta deliberativa é agregar interesses individuais e coletivos, de maneira
gue todos possam ser expressos igualmente. Portanto, o Estado democratico
de direito deve ter como objetivo realizacao do bem comum, visto que o bem
comum consegue expressar os interesses pessoais e também o de todos. Para
tal fim, o direito e o poder politico serao elementos essenciais, pois sao parte da
estrutura social do mundo da vida, e tém como uma de suas fungoes a estabili-
zacdo das expectativas de comportamento. A intengao é minimizar os dissensos
gue interrompem a ldgica do agir comunicativo.

O direito pode ser compreendido como organizador do sistema de leis da
vida social. Por esta razao, ele contara com o Estado, enquanto instituicao que
fara com que essas leis sejam cumpridas. O Estado também possui uso legitimo
da coercao, e seu papel é fundamental para que o direito seja estabelecido e
organizado socialmente. Sendo assim, o Estado possui trés formas de poder: o
legislativo, o judiciario e o executivo. Direito e Estado unem-se na ideia de Es-
tado de direito. Para que o direito seja de fato exercido, é necessario um poder
politicamente organizado, por isso, existe a relacdao anteriormente dita entre
poder politico e direto. Este poder politico vai se organizar em forma de sistema
de direitos.

Para que o direito seja legitimo as leis devem ser designadas pelos cida-
daos por meio da participacao em discursos. Logo, essa legitimacdo esta direta-
mente ligada ao estabelecimento da democracia. Surge, entao, a ideia de Estado
democratico de direito. Um Estado de direito que busque a efetividade da inte-
gracao social, precisa ser democratico, pois apenas a via democratica garante a
integracao. Contudo, percebe-se que nem todo Estado de direito (ou seja, que
possui um conjunto de leis, um poder politico, e conta com a forca do Estado) é
propriamente democratico. O Estado democratico de direito se caracteriza entdo
como “uma associacao de cidadaos livres e iguais, estruturada através de condi-
coes de reconhecimento reciproco, sob as quais cada um espera ser respeitado
por todos como livres e iguais” (OLIVEIRA, 2017, p. 5).

Logo, o direito encontra legitimagdo no proprio processo legislativo, visto
gue os proprios cidadaos podem considerar-se co-autores do direito. Portanto,
a submissao dos individuos da comunidade as leis nao se da por medo da forca
do Estado, mas sim porque eles fazem parte deste processo legislativo. Sendo
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assim, o direito é valido quando esta fundamentado no processo democratico,
onde as leis podem ser legitimas.

3.2 Condicdes para o fazer democratico e o principio do discurso

A democracia deliberativa tem como base o que Habermas chamara de
“principio do discurso”, ele afirma que: “sdo validas as normas de acao as quais
todos os possiveis atingidos poderiam dar seu assentimento, na qualidade de
participantes de discursos racionais” (HABERMAS, 1997a, p. 142). O principio
democratico se determina no principio do discurso quando a legitimidade das
leis juridicas se da pela possibilidade de assentimento de todos os parceiros do
direito, ou seja, depende do fato de que todos possam concordar com as leis
estabelecidas, mediante o processo de normatizacao discursiva (HABERMAS,
1997a, p. 143).

Segundo Habermas, trés categorias do direito surgem do principio demo-
cratico, sao elas trés formas de direitos fundamentais: a primeira forma se re-
fere aos direitos de iguais liberdades de acao a todos os cidadaos; todos devem
possuir, primordialmente, direito a dignidade, isto &, direito a liberdade, direito
a vida, direito a integridade, direito a propriedade, direito a profissdo, etc. A se-
gunda forma diz respeito ao direito de cidadania, ou seja, o direito de ser parte,
membro de uma comunidade de parceiros do direito. Por fim, a terceira diz sobre
a postulacao judicial e protecdo juridica individual.

Para que o direito alcance legitimidade a partir da participagao ativa dos
cidaddos como autores da ordem juridica, Habermas incorpora outros dois di-
reitos fundamentais: O primeiro diz respeito a ativa participacao nos processos
de formacao da opinido e da vontade. Isso requer chances igualitarias e o exer-
cicio da autonomia politica que possibilita um direito legitimo. O segundo diz de
condicOes vitais relativas a vida social, técnica e ecoldgica, de forma que essa
condicdo se apliqgue igualmente as demais categorias de direitos ja elencadas
anteriormente.

Sendo assim, soberania do povo e direitos humanos se conciliam através
da simetria de participacdes dos sujeitos do direito, isto €, quando envolve a
participacao simétrica de todos nos processos de formacgao discursiva da opinido
e da vontade, partindo de uma autonomia politica e, assim, afirmando a liberda-
de e os direitos subjetivos, garantindo, por fim, a autonomia privada e publica.

Sado necessarias trés compreensodes caracteristicas da institucionalizagdao
do processo democratico que se constréi por meio da formacdo politica da opi-
niao e da vontade, sao elas:

(1) a que subjaz a formacdo de compromissos: se discute a possibilidade
de harmonizar entre si preferéncias concorrentes; pondera-se interesses,
formar-se uma vontade geral agregada. (2) a questao ético-politica acer-
ca de nossa identidade pessoal e dos ideais que acalentamos realmente:
tem lugar em discursos hermenéuticos de auto-entendimento, nos quais
se forma a vontade geral auténtica (forca de decisdo). (3) a questdo pra-
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tico-moral que nos leva a questionar a respeito do modo de agir para ser-
mos justos; tem lugar em discursos morais de fundamentacao e aplicagcao
nos quais se forma a vontade autonoma (OLIVEIRA, 2017, p. 9).

Ademais, a institucionalizacdo do processo democratico visa também de-
limitar os discursos, ou seja, perguntar sobre onde, quando, quem, e de que
maneira se participa desses processos.

Considerando as condicOes para o fazer democratico sob a 6tica haberma-
siana, é importante analisar também o papel das representacdes na democracia.
Habermas adapta a forma representativa, de modo que as representagdes nao
se definam por transferéncia de poder, mas pela participacdo nos discursos.
Assim, os representantes escolhidos sao mais do que negociadores, pois se na
perspectiva da representacao pelo poder o alvo principal é a resolucao de confli-
tos de interesses, agora enquanto participantes do discurso, os representantes
tem como objetivo a fundamentagao de uma legislacao que exprima a vontade
de todos, e por fim, o bem comum.

Portanto, a proposta de Habermas vai levantar elementos que direcionem
a vivéncia democratica para a perspectiva do bem comum, sendo compreendido
enquanto a expressao das vontades individuais e de todos, vencendo a barreira
da dualidade entre autonomia publica e privada, sendo que elas encontram-se
conjuntamente num procedimento democratico, constituido enquanto formacgao
politica da opinido e da vontade dos cidaddos considerados autores das leis.

Consideracgoes finais

No presente estudo buscamos investigar o conceito de democracia deli-
berativa a partir do fildsofo Jlirgen Habermas. Analisando os dois modelos nor-
mativos de democracia - liberal e republicano - ambos a luz dos conceitos de
“cidadao do Estado” e “direito”, vimos que eles se apresentaram como uma base
para a proposta habermasiana, de forma que o autor reinterpreta e nivela as-
pectos positivos e negativos, resultando em uma terceira conjuntura democra-
tica. Habermas destaca a auto-organizacgao social do modelo republicano como
um importante fator para a constituicdo democratica. Contudo, a praxis ética
desse modelo pode ser idealizada, pois considera que todos os cidadaos estejam
orientados eticamente. A tradicao liberal, diferentemente, tem como base os
direitos subjetivos que para Habermas sao indispensaveis, no entanto, a socie-
dade liberal se caracteriza como demasiado individualista e, por conseguinte, o
fator da integracdo social fica em déficit.

Parte desse percurso é a compreensao de sua teoria da agdo comunicati-
va, onde a linguagem se constitui como um importante pilar dessa comunicagao,
tendo o entendimento como o telos. O discurso se apresenta como ponto im-
portante para alcangar o entendimento, visto que ele avalia as pretensodes levan-
tadas. O filésofo evidencia esses conceitos no ambito do “mundo da vida” que
fora definido como horizonte contextual dos sujeitos, servindo também como um
reservatoério cultural.
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Possuindo o arcabouco necessario para compreendermos, de fato, a pro-
posta por um modelo deliberativo de democracia, delimitamos as especificidades
de uma escolha democratica. A fim de superar as limitacdes presentes nos mo-
delos liberal e republicano, Habermas propoe a via da deliberacao nos processos
politicos, no intuito de alcancar resultados racionais. Para tanto, ao estabelecer
uma politica deliberativa, faz-se necessaria ndo somente a presenca de uma éti-
ca de auto-entendimento, mas também de relacdes de acordo, relagdes juridicas
e discursos racionais.

Habermas concilia direitos humanos e soberania do povo, de forma que os
interesses individuais nao se sobreponham aos interesses coletivos e vice-versa.
Todos os interesses precisam ser expressos igualmente por meio dos processos
discursivos de formacao da opinidao e da vontade. Para que essa conciliacao
aconteca, vimos que é necessario que o sistema de direitos garanta autonomia
publica e privada aos cidadaos, além disso, os direitos subjetivos dos cidaddos
sao assegurados pelo exercicio da autonomia publica. A partir disso, colocou-se
como questao importante responder como e sob quais motivacdoes os cidadaos
se submetem a um sistema de leis. Portanto, sendo o procedimento democratico
baseado na formacdo politica da opinido e da vontade, os cidadaos nao temem
nem as leis, nem ao Estado, pois podem ser considerados autores dessas leis.
Por outro lado, para que o direito em si seja legitimo, ele deve garantir a igual-
dade das liberdades subjetivas.

Desta forma, se o direito tem o bem comum como perspectiva, notamos
que é crucial o estabelecimento, ndo sé de um Estado de direito, mas sim de um
Estado democratico de direito. Somente um Estado democratico de direito pode
conduzir a integracao e, assim, ser legitimo. Nessas condigcdes, o bem comum é
capaz de expressar a vontade geral e a vontade de cada um ao mesmo tempo,
sendo essencial a efetiva participacdao de todos nos discursos.
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O humanismo interrogativo em Montaigne:
A experiéncia da solidao como ocio criativo!
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Resumo: O presente artigo analisa os textos De /‘oisivité (1,8) e De la solitude
(I,39) de Montaigne, no intuito de discutir sobre a “solidao”. A reflexao, numa
primeira parte, desenvolve a diversidade de opinides acerca do humanismo,
particularmente no tocante a filosofia do “eu”. O ensaista dialoga com o pensa-
mento humanista para deixar nitida a sua posicao interrogativa em virtude da
importancia da epoché. Num segundo instante, elabora a experiéncia da solidao
como devaneio, ou seja, ocio criativo, pelo qual se escolhe a vida solitaria como
encontro com o préprio “eu”, de modo que realiza a suspensdo de si mesmo pelo
viés do caminho da alteridade, ou melhor, o “eu” que dialoga com o préprio “eu”
e, consequentemente, com o mundo que o rodeia permeado da diversidade de
opinides.

Palavras-chave: solidao; devaneio; ociosidade.

Abstract: This article analyzes the texts De /‘oisivité (1,8) and De la solitude
(I,39) by Montaigne, in order to discuss “solitude”. The reflection, in the first
part, develops the diversity of opinions about humanism, particularly with re-
gard to the philosophy of the “I”. The essayist dialogues with humanist thought
to make his questioning position clear due to the importance of the epoché. In
a second moment, he elaborates the experience of solitude as a daydream, that
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is, creative leisure, by which one chooses the solitary life as an encounter with
his own “I”, in a way that he suspends himself through the bias of the path of
otherness, or rather, the “I” that dialogues with the “I” itself and, consequently,
with the world that surrounds it, permeated by the diversity of opinions. Such a
reading offers post-pandemic thinking the opportunity to overcome anxiety and
provide solitude as an opportunity for creativity.

Keywords: loneliness; daydream; idleness.

Introducao

Em face da experiéncia pds-pandémica em que se torna vigente a ansie-
dade e a preocupacgao das pessoas acerca da soliddao como simples isolamento
social, que, por sua vez, gera o medo, este artigo analisa os textos De /‘oisivité
(I,8) e De la solitude (1,39) de Montaigne. Nesse sentido, procura-se despertar
a recuperacao do sentido da solidao como escolha para ter-se o prazer de estar
em didlogo consigo mesmo e com o mundo. A soliddo no @mbito da epoché e da
alteridade.

A reflexao apresenta, numa primeira parte, a diversidade de opinides acer-
ca do humanismo, particularmente no que se refere a filosofia do “eu”. O ensa-
ista dialoga com o pensamento humanista para deixar bem claro a sua posicao
interrogativa em virtude da importancia da epoché entendida como suspensao
do juizo, pela qual é possivel o distanciamento de si mesmo para refletir a pre-
cariedade da natureza humana, visto que o filésofo admite a postura cética de
sempre se questionar diante da diversidade de opinides, ao invés de se fechar
numa Unica opinido. Por esse motivo, ele oferece abertura do senso critico sobre
as vicissitudes da natureza humana e do mundo moderno pelo viés da filosofia
do “eu”.

Num segundo instante, elabora a experiéncia da soliddo como dcio criati-
vo, pelo qual escolhe-se a vida solitdria como encontro com o préprio “eu”, de
modo que realiza a suspensao de si mesmo pelo viés do caminho da alteridade,
ou melhor, o “eu” que dialoga com o proprio “eu” e, consequentemente, com o
mundo que o rodeia permeado da diversidade de opinides. A ociosidade permite
desfrutar melhor o tempo em vista da reflexdo em torno das experiéncias.

O humanismo interrogativo de Montaigne abre a possiblidade da desco-
berta da natureza humana e da sua apreciacao pelo devaneio como fonte fun-
damental ao desenvolvimento do 6cio criativo. Tal leitura procura contribuir a
concepgao da solidao como uma escolha enriquecedora ao bem viver.
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1. A diversidade de opinidoes acerca do humanismo

O renascimento e o humanismo do século XIV a XVI apontam uma di-
versidade de opinides. Por um lado, favorecem a acentuagao antropocéntrica
para se compreender o humano e o mundo. Disso resulta o desenvolvimento
da subjetividade para aquisicao do conhecimento greco-romano de uma nova
forma diferente da visdo medieval, que coloca o teocentrismo como ponto de
referéncia a respeito da razao e da fé. O universo humanista olha os pensadores
classicos pelo viés da razao e da capacidade de erudicdo. A memorizacdo e a
repeticao deles estao diretamente ligadas ao subjetivismo. Por outro, nota-se,
em Montaigne, um novo modelo de humanismo, pois interroga a si mesmo e o
mundo pelo exercicio do ensaiar, de sorte que interpela a propria natureza na
busca incessante do conhecimento.

Garin aponta bem o modelo do “homem do Renascimento” a partir do am-
biente italiano até chegar a todo territorio europeu:

Largamente utilizada, a expressao um tanto ambigua “*homem do Renas-
cimento” aparece na Literatura e na Histdria associada a interpretacdes
generalizadas de um periodo histérico muito preciso, o Renascimento,
situado por volta de meados do século XIV e finais do século XVI, e que
teve as suas origens nas cidades-estados italianas, de onde se propagou
depois por toda a Europa, como se nessa época tivessem circulado em
numero relevante tipos e exemplares humanos com caracteristicas es-
peciais, dotes e atitudes particulares e fungdes novas. Passando, com o
decorrer dos tempos, das cidades italianas para outros paises europeus,
e propagando-se a outras terras, essas figuras humanas e essas caracte-
risticas foram-se naturalmente modificando e por vezes mesmo de uma
forma muito sensivel (1995, p. 1, tradugdo nossa).

Lima Vaz (1991) ressalta que a civilizagao renascentista se compreende
como idade do humanismo. Este, por sua vez, envolve uma nova sensibilidade
em face do homem, assim como a redescoberta da literatura classica para exal-
tar a dignitatis humanae como a reiteracao consciente de um tema proveniente
de Sdéfocles e da Sofistica grega. Além do mais, Lima Vaz (1991) focaliza dois
aspectos: contemplacgao e agir. Primeiro, a atividade da contemplacao - theorein
ou o contemplari que atesta a grandeza do homem e sua eminente dignidade.
Segundo, o agir - operari que implica a capacidade de transformacao do seu
mundo que passa a ser o indicio incontestavel da superioridade do homem.

Bignotto (1992), em didlogo com Lima Vaz, sublinha trés momentos da
Renascenca. Primeiro, Petrarca e os primeiros humanistas, nos quais se vé uma
redescoberta do carater civico do homem. Ao retomar as antigas concepcgoes
da vida publica, esses pensadores esbarram na ideia de cidadao participante e
conferem uma importancia decisiva, justamente pelo fato de que s6 se almeja
a plena identidade através do desenvolvimento da participacdo nos negdcios da
cidade. Segundo, pode-se enfatizar a figura de Pico della Mirandola. Ele trata da
ideia da dignitatis humanae e de suas possibilidades infinitas no mundo. Tercei-
ro, o conceito do homem universal, que se encontra em Marsilio Ficino, no qual
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confere a sancdao metafisica que falta-lhe e que favorece a construcdo de muitas
das teorias antropoldgicas.

Ao se atenta a obra Discurso sobre a dignidade do homem de Pico della Mi-
randola, constata-se o papel do homem como semelhante a Deus, uma vez que
recebe a capacidade racional. Na ordem da criacdo, o homem é criado por ultimo
e, por essa razao, os animais estao dispostos ao homem. Mirandola afirma:

Ja o Sumo Pai, Deus arquiteto, tinha construido segundo leis de arcana
sabedoria este lugar do mundo como ndés o vemos, augustissimo templo
da divindade. Tinha embelezado a zona superceleste com inteligéncias,
avivado os globos etéreos com almas eternas, povoado com uma multi-
dao de animais de toda a espécie as partes vis e fermentantes do mundo
inferior. Mas, consumada a obra, o Artifice desejava que houvesse alguém
capaz de compreender a razao de uma obra tdo grande, que amasse a be-
leza e admirasse a sua grandeza. Por isso, uma vez tudo realizado, como
Moisés e Timeu atestam, pensou por ultimo criar o homem (2008, p. 54).

Na ética de Pico della Mirandola, a fungdo do homem consiste em dirigir a
sua proépria vida e ser arbitro dos demais seres. Esta é a responsabilidade do ho-
mem, a fim de que possa olhar atentamente as coisas, em virtude da concérdia
e da sua dignidade. Mirandola continua:

Assim, tomou o homem como obra de natureza indefinida e, colocando-o
no meio do mundo, falou-lhe deste modo: O Adao, ndao te demos nem
um lugar determinado, nem um aspecto que te seja proprio, nem tarefa
alguma especifica, a fim de que obtenhas e possuas aquele lugar, aquele
aspecto, aquela tarefa que tu seguramente desejares, tudo segundo o
teu parecer e a tua decisdo. A natureza bem definida dos outros seres é
refreada por leis por nés prescritas. Tu, pelo contrario, ndo constrangido
por nenhuma limitacdo, determina-la-as para ti, segundo o teu arbitrio,
a cujo poder te entreguei. Coloquei-te no meio do mundo para que dai
possas olhar melhor tudo o que ha no mundo. Nao te fizemos celeste nem
terreno, nem mortal nem imortal, a fim de que tu, arbitro e soberano ar-
tifice de ti mesmo, te plasmasses e te informasses, na forma que tivesses
seguramente escolhido (2008, p. 55).

Montaigne, em seu capitulo Apologie de Raimond Sebond, confronta Pico
della Mirandola para falar do homem: “Disse tudo isso para estabelecer a se-
melhanca que ha entre os seres da criagcao e recolocarmo-nos entre as demais
criaturas. Nao estamos acima nem abaixo delas” (II, 12, 1962, p. 436, traducao
nossa). Eis um ponto essencial do humanismo interrogativo em Montaigne, por-
que ele analisa a semelhanca entre os animais e homem. Ora, cabe ao homem
se colocar de uma nova forma frente aos animais, de maneira que ele possa
encarar o mundo com uma postura diferenciada dos demais humanistas e que
€ caracterizada pela suspensdo do juizo, na busca incessante do conhecimento
de si e do outro.

Para Birchal, "ndo ha, entdao, uma razao como ‘sujeito’ diante de seu ‘ob-
jeto’ - no sentido de que nao ha um limite entre o sujeito e o mundo; a razao
nao é ‘algo’ que poderiamos identificar” (2006, p. 240). E necessario, desse
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modo, ver que a base do pensamento de Montaigne se consolida da redacao dos
ensaios como forma de descrever a si mesmo e a experiéncia que realiza diante
do mundo. Por isso, denota-se o humanismo interrogativo, porque nao cessa de
buscar a reflexao em torno dos fatos vividos.

Em Montaigne, o “eu” julga ele mesmo através da suspensao do juizo. Se-
gundo Santos, o ensaista desenvolve um exercicio de desconstrugdo humanista
fundamentada na refluéncia para o sujeito e a naturalizagdo do homem:

Montaigne abre o caminho a antropologia descritiva e comparatista mo-
derna, que se desenvolvera a partir do final do século XVII e por todo o
século XVIII. Mas, por outro lado, ao rejeitar o discurso antropocéntrico
e ao desconstruir a retérica de divinizacdo do homem, o autor dos Es-
sais abre o passo ao processo de naturalizacdo do homem, a progressiva
reinscricdo do homem na natureza [...] Mas a desconstrugdo montaig-
niana da retorica antropoldgica dos fildsofos humanistas vai ter ainda um
outro importante efeito: a refluéncia para o sujeito, para a subjetividade
consciente de si, para o eu préprio, ndo tanto para o celebrar ou exaltar,
mas para o manter como uma instancia firme de vigilancia e de julgamen-
to, num universo de realidades e de representacdes onde tudo se tornou
inseguro e inconstante (2007, p. 91-92).

Birchal (2006) assinala uma multiplicidade de razdes em Montaigne. Pri-
meiro, a razado como consciéncia de si, que é permeada pela experiéncia socra-
tica no sentido da prépria ignorancia. Entretanto, Montaigne vai além dela, visto
gue a perda da nogao de si como objeto no mundo se reverte na apreensao de
si como sujeito das opinides e do julgamento. O espelho do mundo devolve a
compreensao da irredutibilidade do julgamento as coisas. A razao é consciéncia
de si e consciéncia do mundo como tecido desde sempre pelas palavras, repre-
sentacoes e conceitos, portanto, pelos discursos. O mundo, conforme o capitulo
Du repentir de Montaigne, € um livro onde se aprende, visto que “mundo é mo-
vimento, tudo nele muda continuamente” (111, 2, 1962, p. 782, tradugao nossa).

Segundo, a razdo como exercicio do julgamento indica a critica do
desumano e relevancia da suspensao do juizo para que o homem possa pintar o
autorretrato. Terceiro, o exercicio do julgamento como expressao de um ponto
de vista pessoal em que as opinides se tornam mero indice do sujeito, e ndo do
objeto. O “eu” tem o seu préprio ponto de vista, suas opinides. Montaigne parte
do individuo que se expressa, na abertura ao didlogo e a outros pontos de vista,
sempre a partir do lugar irredutivel do individuo que se expressa.

Quarto, a razao como discurso. A razao discursiva é o proprio discurso e o
conjunto dos discursos, ao qual se vem juntar o discurso de Montaigne. Ele quer
por-se a prova. Segundo o ensaista, no capitulo De l'art de conferer, a pintura
remete a reflexdo e ao didlogo com as faculdades naturais e com o interlocutor:
“guando me contradizem, despertam-me a atencgao, ndo a cdlera, aperto o meu
interlocutor e tiro partido de seus argumentos” (III, 8, 1962, p. 902, traducao
nossa). Com isso, ele dialoga com o interlocutor no exercicio de um humanismo
interrogativo.

48 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



Quinto, a razao como capacidade de distanciar-se de si. Os ensaios focali-
zam o autorretrato de Montaigne, juntamente com a inconclusao, a precarieda-
de e o desacordo. A pintura de si envolve a razao como matéria de construcdo
do mundo humano. Além disso, as multiplicidades de discursos, de raciocinios e
das perspectivas estao imbuidas na pintura montaigniana.

Loque aponta a multiplicidade no pensamento montaigniano:

Montaigne é multiplo. Defini-lo como cético, pura e simplesmente, parece
nao ser possivel nem sequer quando se privilegia a Apologia a Raymond
Sebond (11.12). O carater assistematico de seus ensaios e as contradicdes
em que frequentemente incorre tornam-no refratario a qualquer rétulo
que pudesse confinar sua filosofia perfeita e decisivamente numa cor-
rente determinada. Ndo bastasse, pois, jamais ter se denominado cético,
inimeros temas e posicées, nem sempre compativeis com o ceticismo,
entrecruzam-se em sua obra, talvez o menos imprudente seja designa-lo
como um filésofo em “nova figura”. Entretanto, mesmo que os seus en-
saios, por ndo visarem a célebre pintura de si, prescindam do intuito de
resguardar uma coeréncia ao ceticismo que permitiria classifica-lo como
cético, tal corrente filosofica ainda assim desempenha um papel relevante
em seu pensamento. Sobretudo no que tange ao conhecimento e a reli-
gido, a filosofia de antigos como Sexto e Cicero realiza um papel conside-
ravel (2012, p. 108-109).

A influéncia cética é perceptivel, conforme Silva, quando Montaigne realiza
0 questionamento a respeito de suas experiéncias de vida:

Montaigne apresenta profunda ligacao com o ceticismo. Este, por sua vez,
possui duas faces. Por um lado, significa que nada é verdade. Por outro
lado, que nada é falso. Desse modo, Montaigne incorpora a formacao
cética e, inclusive, ultrapassa-a, uma vez que principia por ensinar que
toda verdade se contradiz, quica acabe por reconhecer que a contradigdo
seja verdade. Alids, a primeira e a mais fundamental das contradicGes é
aquela pela qual a recusa de cada verdade descobre uma nova espécie de
verdade. O autor demonstra uma infindavel ddvida assente em si mesmo,
a religiao e o estoicismo (2019a, p. 223).

Eva sublinha as relagdes paradoxais nos ensaios:

Antes de mais, algumas precaugdoes metodoldgicas. Ainda que nem todas
as assercdes dos Ensaios possam assim ser compreendidas, frequentes
sao, cOmo veremos, as passagens dessa obra que se apresentam sob
formas paradoxais. Mas é particularmente importante evitar o enquadra-
mento prematuro daquilo que se apresenta, a primeira vista, em forma
de paradoxo como se fora uma pura e simples contradicdo [...]. E certo
gue um traco importante da reflexdo nos Ensaios reside em seu carater
assumidamente provisorio, decorrente da liberdade que o autor encontra
para voltar atras em relagdo ao que dissera, mesmo ao preco de se con-
tradizer (2007, p. 22).

A ordem dos ensaios se situa, segundo Tournon, no testemunho:
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A verdade dos Ensaios ndo se situa na ordem dos conhecimentos, filosofia
ou erudicdo, mas na ordem dos testemunhos. Nela conjugam-se a ética
feudal da honra e as exigéncias das cortes de justica: fidalgo e magistra-
do, Montaigne conhece duplamente o peso da palavra dada; nao se dirige
aqueles que Ihe reclamariam outras garantias (2004, p. 117).

O humanismo interrogativo, em Montaigne, é notério em cada passagem
dos ensaios. O ceticismo, o epicurismo, o estoicismo e o humanismo se entrela-
cam em suas reflexdes, de modo que revelam o humanismo interrogativo, pelo
fato de que suspende o juizo em vista do homem estar em sintonia com os ani-
mais, pois a natureza pode muito ensinar o homem no ambito do cuidado, bem
como situar o proprio inacabamento humano.

Por conseguinte, constata-se no século XVI, o retorno aos antigos, usados
como fonte de inspiracao e como guias as questdes mais surpreendentes da fi-
losofia. Contudo, no caso de Montaigne, hd uma preocupacao assidua seja com
a forma de escrever os ensaios, seja com o equilibrio nas glosas utilizadas, logo
apos as citacOes dos pensadores classicos. Disso decorre que o autor combina o
uso da lingua francesa com o latim de forma espetacular, visto que ndo somente
demonstra erudicdo latina, pelo contrario, utiliza o estilo cético para fluir novas
maneiras de ver a natureza pela via da filosofia do “eu”. Por esse motivo, pode-
-se afirmar que o seu humanismo é interrogativo.

2. A solidao e o 6cio criativo na constituicio do humanismo
interrogativo

O humanismo interrogativo no pensamento de Montaigne permite perce-
bé-lo como um fildsofo da vida. Isso implica que os questionamentos em torno
da importancia da solidao como do 6cio sdo importantes para que o espaco fi-
loséfico seja de criatividade e sem a necessidade de realmente propor alguma
solugao. E interessante entender este espaco como Ocio criativo capaz de pro-
porcionar o didlogo entre a teoria e a experiéncia.

Garin explicita a condicao humana como um estado de pesquisa:

A cultura nao consiste em receber passivamente conhecimentos, definiti-
vamente elaborados, consiste em tornar-se capaz de agir, de descobrir, de
conhecer, porque a condicdo humana é um estado de pesquisa, de ativi-
dade eterna, e nao de posse definitiva. E como ndo se pode aprender sem
ja saber, a melhor maneira de progredir no conhecimento, mantendo-se
livre, isto é, sem se deixar obcecar pela ideia adquirida, sera observar
como os grandes homens do passado adquiriram conhecimento, confron-
tando nossa situacdo com a deles, nossa humanidade com a deles (1968,
p. 79-80, tradugao nossa).

Montaigne procura se confrontar diante de suas duvidas no processo de
elaboracao dos ensaios. A experiéncia da solidao o leva ao encontro com os au-
tores classicos para cita-los e compor as suas glosas, que sao repletas de expe-
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riéncias vividas e refletidas, por intermédio da memoria e da escrita como forma
de assegurar no mundo literario.

Ferrari descreve o pensamento de Montaigne com as caracteristicas da
imprevisibilidade e da incerteza:

A atividade intelectual testada por Montaigne em seu livro €, no entan-
to, caracterizada por algumas caracteristicas essenciais: é imprevisivel
e incerta, resultando em progressos ocasionais na ordem das ideias ou
“concepgbes” que conduzem a regides novas e pouco familiares do pen-
samento a explorar (2016, p. 216, traducdo nossa).

Outro ponto que Ferrari elucida é que Montaigne “opde o treino e a prova
de juizo inerentes ao ensaio ao conhecimento, exercitando a memoria, cuja fon-
te estad fora de nds, que é tipico da doutrina” (2016, p. 216, tradugcao nossa).
O ensaista estuda a si mesmo. Com efeito, Ferrari aponta a seguinte definicdo
dos ensaios: “nos Ensaios de Montaigne, tanto a palavra “essai” quanto o verbo

\\ Py

s’ensayer” indicam um modo de pensar e escrever, uma pratica reflexiva e dis-
cursiva” (2016, p. 215, traducao nossa). Esta explicacao do sentido dos ensaios
corrobora na compreensao do papel da memodria no registro das experiéncias
num exercicio reflexivo e discursivo.

Roussel compara o 6cio em Montaigne com o écio virtuoso de Séneca. O
resultado da vivéncia do écio se encontra na prépria matéria do exercicio do jul-
gamento, ou seja, a suspensao do juizo na redacao dos ensaios:

Sabemos que esse dcio, convencionalmente projetado para a expectativa
de uma vida estudiosa segundo o modelo de dcio virtuoso valorizado por
Séneca no De otium, era na verdade a experiéncia oposta de um espirito
desenfreado, “bancando o cavalo fugitivo” e dando a luz continuamente
essas “quimeras e monstros fantasiosos” que os Ensaios, conscientes da
sua “inépcia e estranheza”, decidem e pretendem por fim “colocar em
papel”, escrever o registro continuamente refletido deles que se torna a
propria matéria do exercicio do julgamento. Isso é claramente explicado
por uma observacdo no capitulo “Da presungao” (I11,17) (2016, p. 67-68,
traducao nossa).

De acordo com Roussel, a solidao corresponde a um alerta para si mesmo
e como resposta a acusacao de autoindulgéncia:

Nao se trata, portanto, tanto de idealizar esta forma de solidao procurada
como o Unico acesso real a si mesmo respondendo a preocupagdo moral
de compreender o que se é e como se deve viver, mas de alertar, nesta
mesma pesquisa, sobre o que ainda poderia ser muito complacente e
inevitavelmente equivoco, como Montaigne critica as cartas publicadas de
Cicero e Plinio. O que certamente deve ser entendido como uma adver-
téncia dirigida a si mesmo, mas também como uma resposta a acusagdo
de autoindulgéncia que ndo deixou de Ihe ser devolvida e a qual os acrés-
cimos posteriores procuraram responder, em particular no capitulo “Do
exercicio” (II, 6) que inclui um longo incisivo sobre esta questdo (ROUS-
SEL, 2016, p. 69, traducao nossa).
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Conforme Desan, um traco caracteristico do humanismo em Montaigne se
encontra no capitulo De I'amitié (1,28), quando o ensaista descreve a amizade
como simbolo do mais humano dos sentimentos.

A amizade conforta o individuo pelas propriedades que Ihe sdo atribuidas:
transcendéncia da histéria e referéncia a um fundo comum de humanida-
de e harmonia universal, como se a amizade definisse 0 homem na sua
esséncia. O humanismo coloca a amizade num pedestal, porque simboliza
o0 mais humano dos sentimentos. (DESAN, 2014, p. 159, traducdo nossa).

Segundo Silva e Pissarra, a soliddo promove a producao literaria:

A soliddo, em Montaigne, desperta a producdo literdria impregnada de
citacbes classicas. O ensaista fez o estudo profundo do latim, a fim de
fortalecer a virtus. Ele € uma pessoa virtuosa, porque, apesar de passar
pela experiéncia da morte de La Boétie, ndo se deixa levar pela melanco-
lia, pelo contrario, ele encontra no siléncio em suas terras, especialmente
no Castelo a oportunidade de resgatar a esperanca de dar continuidade
a vida, mesmo com a auséncia do amigo, de sorte que a soliddo ganha o
sentido de alteridade. A postura de escrever no 6cio solitario é similar ao
encontro com o amigo, pois instiga o filésofo a retornar na posicao daque-
le que duvida acerca de si e do mundo (2023, p. 33).

A duvida é algo fundamental no processo de entendimento sobre o papel
do écio solitario, porque abre margens a curiosidade e a criatividade, que sdo
tragos essenciais do humanismo interrogativo em Montaigne. Disso decorre o
ocio criativo enquanto oportunidade da pintura do autorretrato. E interessante,
ainda no pensamento dele, a presenca do termo “devaneio”, no capitulo De /’0i-
sivité (1,8). Embora, descreva mais acerca da soliddo e da ociosidade:

E nesse estado [imaginacdo] ndo ha loucura nem devaneio que ndo pro-
duzem certa agitagao [...]. Retirei-me ha tempos para as minhas terras,
resolvido, na medida do possivel, a ndo me preocupar com nada, a nao
ser o repouso, e viver na soliddo os dias que me restam. Parecia-me que
nao podia dar maior satisfacdo a meu espirito sendo a ociosidade, para
gue se concentrasse em si mesmo, a vontade, o que esperava pudesse
ocorrer porquanto, com o tempo, adquiria mais peso e maturidade (I, 8,
1962, p. 34, tradugao nossa, entre colchetes nosso).

Quando se analisa o capitulo De /a solitude 1,39, nota-se que Plinio e Cicero
sugerem a relevancia da gldria. No entanto, segundo Epicuro e Séneca, é fun-
damental abandonar qualquer ideia de gléria e renome. Nao se preocupar com
0 saber e com as capacidades. A pessoa, de acordo com Montaigne, deve valer
mais do que ela, pois o ensaista resgata o essencial do humano: a capacidade de
aprender constantemente na “escola da vida”. A experiéncia é mais importante
do que a gldéria, uma vez que conduz ao exercicio do recolhimento e da prudén-
cia. Para Silva, o homem deve viver conforme a natureza no encontro consigo
mesmo, que é essencial a saude mental:

Montaigne apresenta uma profunda ligagdo com Séneca no tocante a sau-
de. Ela se relaciona com a vida do otio. Séneca, na sua reflexdao De otio,
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Da vida retirada (cf. SENECA, 2018, p. 17-31), visa a justificar a vida de-
dicada aos estudos, conciliando-a com os deveres da vida publica. O ho-
mem, que deve viver conforme a natureza, pode dedicar-se a meditagao
(otium), em razdo de que pode ser (til a todos. Nesse sentido, o homem
deve ser, possivelmente Gtil a muitos; se ndo, a poucos; se nem a esses,
aos mais proximos ou somente a si mesmo. Com efeito, ao agir desta for-
ma, ele terd conseguido realizar uma obra que possa ser considerada de
valor. O siléncio conduz o homem a salde mental, tdo fundamental para
que ele cultive o encontro consigo mesmo. (2019b, p.485).

Montaigne mostra que para Séneca o publico deve ser uma sé pessoa e
gue uma soO pessoa tenha a importancia de um grande publico. Propde para o
recolhimento, mas antes indica a preparagao para receber a si mesmo, a fim de
deixar de lado a gldria. Eis o conselho de verdadeira e natural filosofia montaig-
niana. O pensamento de Plinio e de Cicero é considerado por Montaigne como
marcado pela filosofia da ostentagao e de profunda verborragia.

No ensaio intitulado De l'experience (111, 13), Montaigne afirma que estuda
a Ssi mesmo mais do que qualquer outra coisa e esse estudo constitui toda a sua
fisica e a sua metafisica: “Estudo-me a mim mesmo mais do que qualquer outra
coisa e esse estudo constitui toda a minha fisica e a minha metafisica” (III, 13,
1962, p. 1050, traducao nossa). Invoca a escuta da experiéncia e vé-se que ela
diz tudo aquilo de que se tem necessidade especial. Ele gostaria mais de en-
tender bem o que se verifica em si mesmo do que compreender perfeitamente
Cicero. Os ensaios, segundo o ensaista, sdo registros de experiéncias de sua
vida como emaranhado de frases: "Em suma, todo este ensopado de frases aqui
jogadas algo confusamente constitui uma espécie de registro das experiéncias
de minha vida” (III, 13, 1962, p. 1056, traducao nossa).

Ao voltar no capitulo De la solitude (I, 39), percebe-se que Montaigne
fala da ambicdao, da avareza, do medo, da concupiscéncia e da indecisdao que
acompanham o homem até nos claustros e nas escolas de filosofia. O fim que se
visa quando se procura a solidao €, segundo Montaigne, “viver mais a vontade
€ COmo hos agrada; mas nem sempre acertamos com o caminho” (I, 39, 1962,
p. 233, traducao nossa). Todavia, nem sempre se acerta com o caminho. Muitas
vezes, imagina-se ter abandonado quaisquer ocupagdes e nao se faz senao mu-
dar a atividade. E necessario, entdo, a concentracao em si mesmo: “[...] e entao
nos concentramos em nos mesmos” (I, 39, 1962, p. 234, tradugao nossa).

Conforme Montaigne, “é preciso ter como reserva um recanto pessoal,
independente, em que sejamos livres em toda a acepgao da palavra, que seja
nosso principal retiro e onde estejamos absolutamente sozinhos” (I, 39, 1962, p.
235, traducao nossa). Disso resulta o entretenimento de si consigo mesmo, e a
essa conversa, que ndo versara nenhum outro assunto, ninguém sera admitido.
A virtude satisfaz-se com ser, sem necessidade de regras, palavras e consequ-
éncias.

Para Montaigne, ja se vive bastante para os outros, viva-se para si ao me-
nos durante o pouco tempo que resta. Isole-se e na calma: “[...] rememoremos
nossos pensamentos e nossas intengoes” (I, 39, 1962, p. 236, tradugao nossa).
“A coisa mais importante do mundo é saber pertencermo-nos [ser para si]” (I,
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39, 1962, p. 236, traducao nossa). Nao é nada facil um retiro consciencioso. A
coisa mais importante do mundo é saber pertencer a si mesmo. Ja é tempo de
se retirar da sociedade. Se se faltam forgas, recua-se e recolha-se.

De acordo com Montaigne, os “livros agradaveis e faceis que distraem: me
fornecem regras para orientar a vida e preparar-me para a morte” (I, 39, 1962,
p. 241, traducao nossa). As letras sdo um agradavel passatempo, mas ndo se se
deve absorver nelas a ponto de perder a alegria e a salde, o que em suma € mais
precioso, pois ainda perde-se o encanto de viver, que esta relacionado ao ato de
experimentar as letras e nao simplesmente decora-las. Segundo Benmakhlouf,
a conversacao, em Montaigne, implica o aprendizado do temperamento:

A conversacgdo gira em torno do que é mais dificil de apreender filosofi-
camente: o temperamento. A civilidade da conversagdo, sem de forma
alguma confundir-se com suavidade, era para Montaigne uma forma de
cortesia e até de justica pelo equilibrio e pela reciprocidade que permite
construir entre os seres (2016, p. 19, tradugao nossa).

Em Montaigne, urge a necessidade de se manter no tempo a memoria,
em outras palavras, a consciéncia. Contudo, € uma corajosa luta para resgatar
o vivido no escrito. Assim, descreve-se num quadro, que corresponde aos en-
saios para a manutencao de algo que ainda resta na consciéncia. Os ensaios sdo,
portanto, quadros do vivido, que podem ser perdidos com o tempo através do
esquecimento.

Pode-se perceber no decorrer dos “Ensaios” que o autor redige de dife-
rentes formas, pois em cada redagao, abre-se uma nova possibilidade de inter-
pretacao de si mesmo e assim por diante. O movimento entre o presente e o
passado gera a permanéncia, que sao os ensaios, como forma de presentificar o
passado e apontar para o futuro, que indica cada leitor dos Ensaios. Silva foca-
liza a precariedade da natureza humana:

A natureza humana é precaria e ao torna-la como objeto de reflexdo, é
possivel ver aspectos que ainda ndo foram vistos. Ensaiar significa, assim,
analisar a propria natureza e encantar-se com aquilo que é desvendado.
Ademais, ndao pode ser compreendido como tratado e tampouco como
uma biografia e sim como uma experiéncia ardua de descrever as princi-
pais experiéncias marcantes da vida para amplia-las na escrita delas, de
maneira que ocorre uma ligacao entre o vivido e o escrito marcado pelo
tempo e pela memoria (2021, p. 9).

Para Montaigne, o sabio saudavel é quem se retira da vida na sociedade,
guia-se pelas regras da razdo, e procura ordenar a nova existéncia com pru-
déncia e sensatez. O ensaista diz ndo se interessar pela gléria, porque ela e o
repouso sdo incompativeis entre si. A disposicdo de espirito mais contraria a vida
solitaria estd na ambicdo. E necessario sublinhar o sentido positivo da ambicao
nao como ostentacao e sim como inspiracao pelo gosto de desfrutar a solidao
como producgao do ocio criativo.

Em suma, Montaigne evoca a ociosidade e a solidao como elementos im-
prescindiveis na pratica da alteridade. Assim, ele trata da consciéncia de si ndo
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como controladora do mundo, mas como em questionamento de sua prépria
conduta na pratica de uma vida, de fato, virtuosa arraigada pelo comprometi-
mento da esfera vital. Se a vontade de descobrir novos mundos e de explorar
novas fronteiras do conhecimento eram tdo pertinentes na época do ensaista,
ele incorpora o desejo de suspensao do juizo, mesmo que corra o risco de nao
chegar a lugar nenhum. A curiosidade ilimitada e o inacabamento da sua ar-
gumentacdo abarcam os principais tracos dele, pois vé no mundo um campo
infinito para seu desejo de saber e de hao meramente repetir ou controlar com
0 uso do poder. Desse modo, a maneira dele ver o mundo demonstra o seu hu-
manismo interrogativo.

Consideracoes finais

Portanto, a funcao da solidao em Montaigne inerente ao questionamento
diante de si mesmo e do mundo indica a leitura de um humanismo interrogativo
em seu pensamento. Com isso, esta reflexdao aponta trés aspectos fundamen-
tais:

Primeiro, Montaigne valoriza a soliddo como 6écio criativo, de maneira a
descrevé-la através do ato de ensaiar para resgatar no escrito as principais ex-
periéncias vividas e que se encontram na meméoria. Ao registra-las, enriquece-
-se com as citacdes dos classicos e das glosas do ensaista. Estas apresentam a
sua visao humanista e cética agregada pelo didlogo consigo mesmo no devaneio
e na ociosidade. Isso implica o humanismo interrogativo nele, visto que nao
cessa de compor o autorretrato, que evoca o afloramento da subjetividade na
vigéncia do século XVI.

Segundo, Montaigne aparece como fildsofo da vida, porque desenvolve
a reinscricao da pessoa na natureza. O seu pensamento ndao mostra a pessoa
como situada no centro do universo e sim apresenta-a com uma afirmagao reno-
vada do sentido humano em sintonia com os demais seres do mundo. O huma-
nismo do autor &, nesse sentido, interrogativo. Deseja, simplesmente expressar
0 que ele é, a tal ponto de fazer uma metafisica de si mesmo. Cita, inclusive, os
autores classicos nao para simplesmente repeti-los ou para que seu escrito seja
considerado erudito, pelo contrario, utiliza-os a medida que eles corroborem
com 0S Seus juizos acerca da experiéncia da vida.

Terceiro, ensaiar implica ler os pensadores e digeri-los, sem a preocupacao
légica e sim com a retdrica no sentido de discursar da forma que Montaigne vé
como mais relevante. O ensaio significa, assim, ler, experimentar e refletir. Ape-
sar do movimento constante da subjetividade, ha algo que permanece na escri-
ta, porque ela assegura a degustacao em torno do devaneio e do dcio criativo.

Tanto a ociosidade, quanto os devaneios possibilitam a leveza da esponta-
neidade, tdo necessaria frente a ansiedade, ao isolamento social caracterizado
pelo medo, ao excesso de barulho, de trabalho e de informagdes do mundo
pos-pandémico. O ato de ensaiar permite a integracao do “eu” e do registro das

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023) | 55



experiéncias, no ensejo de refletir no cenario da vida. Além disso, os devaneios
promovem o enriquecimento do contato com a natureza, para que ocorra o en-
contro consigo mesmo.
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O sacerdocio em uma Igreja sinodal
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Resumo: Nas palavras de Jorge Costadoat, um grande empecilho para a sino-
dalidade é a “sacerdotalizacao” da Igreja, consequéncia direta da “sacerdotali-
zacdo” do ministério ordenado. A “des-sacerdotalizacdao” ndo sé do ministério,
mas da propria Igreja, converte-se, portanto, em repto urgente para uma Igre-
ja, cujo rosto quer ser sinodal. Acolhendo a provocacao do jesuita chileno, neste
breve trabalho pretendemos retomar as bases da funcao sacerdotal na Igreja e
o que o Concilio Vaticano II ensina para seu exercicio na atualidade. Em primeiro
lugar, resgataremos a intima relacao entre sacerddcio e misericérdia, conforme
exposto pelo autor da Carta aos Hebreus, na qual Jesus Cristo é reconhecido
como Sumo Sacerdote por sua misericérdia, isto €, sua solidariedade para com
suas irmas e seus irmaos (Hb 2,17). Em segundo lugar, retomaremos a intuicao
fundamental dos textos conciliares que ndo restringem os ministérios, em geral,
e o ministério ordenado, em particular, a servicos relacionados ao culto, mas os
ampliam a todas as circunstancias da vida; fiéis leigas e leigos e fiéis ordenados
também exercem as fungoes profética e pastoral. Em terceiro e ultimo lugar,
destacaremos a vivéncia da comunidade, especialmente aquela nascida na Amé-
rica Latina a partir da Conferéncia de Medellin (1968), como caminho concreto
para uma nova compreensao do munus sacerdotal na Igreja. Como conclusao,
perguntar-nos-emos pela pertinéncia de elementos que, embora adquiridos ao
longo da histdria, ndo sao proprios do sacerdocio e do ministério ordenado e
tém se tornado um peso para as comunidades impedindo o florescimento da tao
ansiada e necessaria sinodalidade.
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Abstract: In the words of Jorge Costadoat, a major obstacle to synodality is the
“sacerdotalization” of the Church, a direct consequence of the “sacerdotaliza-
tion” of the ordained ministry. Therefore the “de- sacerdotalization” not only of
the ministry, but of the Church itself, becomes an urgent challenge for a Church
whose face wants to be synodal. Taking up the Chilean Jesuit’s provocation, in
this brief work we intend to revisit the foundations of the priestly function in the
Church and what the Second Vatican Council teaches for its exercise today. First-
ly, we will look upon the intimate relationship between priesthood and mercy,
as explained by the author of the Letter to the Hebrews, in which Jesus Christ
is recognized as High Priest for his mercy, that is, his solidarity with his sisters
and brothers (Heb 2:17). Secondly, we will return to the fundamental intuition of
the conciliar texts, which do not restrict ministries in general, and the ordained
ministry in particular, to services related to worship, but extend them to all the
circumstances of life; the lay faithful and the ordained faithful also exercise pro-
phetic and pastoral functions. Thirdly and finally, we will highlight the experience
of community, especially the one born in Latin America since the Conference of
Medellin (1968), as a concrete path towards a new understanding of the priestly
munus in the Church. In conclusion, we will ask ourselves about the relevance
of elements which, although acquired throughout history, are not proper to the
priesthood and the ordained ministry and have become a burden for communi-
ties, preventing the flourishing of the longed-for and necessary synodality.

Keywords: priesthood; mercy; ministries; ordained ministry.

Introducao

As trés partes do texto do relatério de sintese da primeira sessdo da XVI
Assembleia Geral Ordinaria do Sinodo dos Bispos estao estruturadas em “con-
vergéncias”, “questdes a aprofundar” e “propostas” dos diversos temas traba-
Ihados na Aula Paulo VI, entre os dias 04 e 29 de outubro de 2023. Desde uma
profunda vivéncia do Espirito, marcada pela oracdo e pela partilha de irmas e
irmaos sentados ao redor da mesma mesa (Relatdrio, Introducao), a primeira
sessao do Sinodo refletiu sobre a caminhada sinodal da Igreja, que, segundo o
Papa Francisco, é “precisamente o caminho que Deus espera da Igreja no tercei-

ro milénio” (FRANCISCO, 2015).

“Caminhar juntos” ndo € uma opcdao para a Igreja, mas uma afirmacao de
sua missao no mundo para a qual todas as batizadas e todos os batizados sao
chamados (LG 32), afinal “todos nds fomos batizados num sé Espirito para ser
um so corpo” (1Cor 12,13). Nesse sentido, o clericalismo, persistente situagao
constatada pelo relatério de sintese (Relatdrio, 11c) e ja denunciada nas fases
preparatdrias do Sinodo, apresenta-se como entrave maior para a caminhada
sinodal da Igreja.
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Como justificar o “caminhar juntos” da Igreja diante de um clero “oni-
potente”? Como entender que batizadas e batizados sdo corresponsaveis pela
caminhada da Igreja a partir da centralidade dos clérigos? Os avangos conquis-
tados pelo Concilio Vaticano II sao inegaveis, sobretudo promovendo a “recon-
ciliacdo” entre a Igreja e o mundo ou, expresso de um modo mais preciso, a
compreensao da propria Igreja no mundo (LG 08; GS 02).

Pela primeira vez, a Igreja se debrugou sobre si mesma e se definiu desde
sua relacao constitutiva com o mundo (SOUZA, 2022, p. 31). Tal giro eclesiol6-
gico permitiu a renovacao das relacdes entre pastores e fiéis, entre os proprios
pastores, entre as Igrejas particulares; a Igreja ja nao se entende como societas
perfecta, mas como Povo de Deus peregrino (LG 09) e Corpo historico de Cristo
(LG 07). Tao grande renovacao possibilitou a mudanca de enfoque dos diversos
tratados da Teologia: o ponto de partida sempre deve ser a Revelagcao e sua re-
cepcao pela Igreja e o ponto de chegada, o didlogo com as diversas circunstan-
cias humanas da contemporaneidade (a pastoralidade).

Entretanto, o Vaticano II ndo chegou a reformulacao da Teologia dos Sa-
cramentos; nao se deve negar o grande avango, principalmente, na compre-
ensdo dos sacramentos dentro das acodes litlrgicas, como muito bem ensina a
Constituicao Conciliar Sacrosanctum Concilium sobre a Sagrada Liturgia. Supe-
rar o rubricismo e redescobrir a riqueza e a beleza da celebragao para a vida do
Povo de Deus significa, sem sombras de duvida, uma conquista impar (SC 10).

N3o obstante, como anteriormente explicitado, a Teologia dos Sacramen-
tos ainda tem como referéncia o Concilio de Trento (SOUZA, 2022, p. 29). Mes-
mo sendo assertiva em diversas de suas formulacdes, a Teologia elaborada pelos
Padres conciliares em Trento se viu diretamente influenciada pela Reforma Pro-
testante e a necessidade da afirmacao do que seria verdadeira e autenticamente
catolico. O Sacramento da Ordem ndo escapou dessa situagao.

Nos séculos anteriores ao Concilio de Trento, o Sacramento da Ordem so-
freu mudancas profundas, principalmente no que se refere ao gesto da “imposi-
cao de maos”, que o afastou da Igreja particular fazendo com que a ordenacao
passasse a ser compreendida em uma perspectiva muito mais individual que
comunitaria. Ao mesmo tempo, ndo se deve esquecer de todo o debate no Oci-
dente do século X sobre a “ordenacdo absoluta” (TABORDA, 2011, p. 112).

Destacam-se, como principais fatores dentro do processo da privatizacao
do Sacramento da Ordem na Alta Idade Média, a incorporacao da categoria po-
testas a Teologia e ao Direito Candnico, a integracdo do ministério ordenado ao
sistema feudal e a consequente clericalizacdao da Igreja. O povo passou a assistir
passivamente a liturgia presidida pelo “clero”.

Também é preciso ressaltar outro processo unido ao anteriormente des-
crito: a privatizacao da missa; nao se trata de uma derivacao da privatizacao
do Sacramento da Ordem, mas a compreensao da missa como “boa obra”, ou
seja, a participacdo na celebracdo eucaristica reduzida ao incremento do mérito
individual, reforca ainda a separagao entre clero e comunidade. “A antiga relacao
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ministério-comunidade da lugar ao novo bindmio ministério-eucaristia” (TABOR-
DA, 2011, p. 115).

Ambos os processos, brevemente citados, fizeram com que o ministério
ordenado passasse a ser exclusivamente contemplado na perspectiva de uma
potestas individual e intransferivel, cujo sentido é a celebracdo da Eucaristia (ST
III, g. 65, a. 03). O clero, precisamente por essa potestas, ja ndo pode ser en-
carado unido ao povo, mas separado.

Notamos, com isso, a clara restricdo do ministério ordenado a fungao sa-
cerdotal, ou retomando o termo ja citado no resumo deste trabalho, a “sacerdo-
talizacao” do ministro ordenado e consequentemente de toda a Igreja. Pregacao
e governo tém sentido na medida em que dispdem os fiéis para a recepgao da
graca santificante. (ST I, q. 117, a. 1; II-II, q. 11, a. 04c). O agir préprio do
ministro é entendido dentro do @mbito da causalidade eficiente; e esse agir se
restringe ao sacrificio e aos sacramentos.

Usado durante a crise donatista dos séculos IV e V, o “carater sacramental”
passou a ser visto como privilégio privado dos clérigos que atuavam na Igreja
in persona Christi. Investido pela potestas que lhe permite oferecer o sacrificio
eucaristico, o ministro ordenado se contempla a si mesmo indigno, por um lado,
por outro, porém, como alter Christus, revestido de imensa dignidade que o
afasta do povo; trata-se de uma consequente e indevida sacralizagao do préprio
ministro.

A perda da eclesialidade do ministério ordenado foi radicalmente recha-
cada pelos reformadores no século XVI. Ao voltarem para a Escritura, o “sacer-
décio comum dos fiéis” foi redescoberto e a concepgao de ministros isolados da
comunidade, negada (TABORDA, 2011, p. 119). Diante do desafio da Reforma
Protestante, contudo, a Igreja Catdlica reafirmara, no Concilio de Trento, a con-
cepcao medieval acima apresentada.

Em um primeiro momento, o Concilio ndo se ocupou do Sacramento da
Ordem em si; os Padres conciliares se restringiram aos canones sobre os sacra-
mentos em geral e os Sacramentos do Batismo e da Confirmagao, em particular,
gue condenavam as posicoes dos reformadores (DH 1601-1630). O Sacramento
da Ordem, em concreto, foi tratado somente nos ultimos periodos do Concilio
(DH 1763-1778); a perspectiva se reduziu a exposicao contraria a compreen-
sao do ministério a partir do anuncio da Palavra, que correspondia a concepgao
protestante, e a reafirmacao da nocao sacrifical-sacerdotal medieval (TABORDA,
2011, p. 121).

Com isso, a eclesialidade do ministério ordenado permanece relegada e
insiste-se na potestas conferida pela ordenacgao. Inclusive, um tema muito dificil
abordado pelos Padres em Trento se baseou precisamente nessa categoria: a
distincdo da autoridade de presbiteros e bispos se mantém pelo poder da ordem
ou de jurisdigao?

A problematica, entretanto, € mais profunda. O ponto de partida teoldgico
adotado pelo Concilio de Trento para refletir sobre o Sacramento da Ordem é
sua relacdao com o sacerddcio, deixando de lado os demais munera pastorais.
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Como principal justificativa, estabeleceram-se as relacdes entre sacerddcio e
Cristianismo e sacerddcio e sacrificio; o vinculo com a comunidade eclesial pra-
ticamente desaparece e, por essa razao, a dificuldade anteriormente citada, isto
€, a autoritas dos presbiteros e dos bispos, nao foi abordada corretamente.

Tornam-se explicitas duas vertentes teoldgicas em torno ao Sacramento
da Ordem no Concilio de Trento: aquela que vincula o ministério ordenado ao sa-
cerdécio (posicao sacrificial) e aquela que preserva a autoritas dos bispos sobre
0s presbiteros (posicao hierarquica). Se o que fora proposto era rebater a posi-
cao eclesiologica dos reformadores sustentando-se na Teologia do Sacramento
da Ordem, a tarefa nao foi realizada (TABORDA, 2011, p. 123).

Os Padres conciliares em Trento nao souberam formular a correta Teo-
logia do episcopado e restringiram a compreensao do ministério ordenado ao
sacerdécio, como mencionado. A Teologia pds-tridentina assumiu como ponto
de partida o decreto sobre o Sacramento da Ordem do Concilio, sendo incapaz
de relaciona-lo com a Igreja. Portanto, ndo surpreende a “sacerdotalizacdao” do
ministério ordenado e, como dito anteriormente, de toda a Igreja até o Concilio
Vaticano II.

Toda a riqueza eclesioldgica conciliar permite reformular a Teologia do Sa-
cramento da Ordem e superar a énfase dada ao sacerdotal do ministério orde-
nado dentro de um horizonte muito mais comunitario e sinodal. Este passo, que
nao foi dado por Trento, aconteceu no Vaticano II: os ministros ordenados nao
sdao por si mesmos, somente sdo entendidos pelo seu vinculo essencial com a
comunidade.

A seguir, apresentamos algumas pistas para a reflexdao a partir do “sa-
cerdocio” de Jesus de Nazaré, contemplado a partir de sua misericérdia como
exposto pela Carta aos Hebreus (Hb 4,14-16). Em seguida, retomamos as intui-
coes fundamentais dos documentos conciliares que possibilitam a reformulacao
da Teologia do Sacramento da Ordem e uma perspectiva da vivéncia do munus
sacerdotal na comunidade, entendida como Igreja dos pobres, para promover a
“des-sacerdotalizacdao” tanto do ministério, como da prépria Igreja e favorecer
a tdo desejada e necessaria renovagao sinodal da Igreja (COSTADOAT, 2022).

1. Jesus de Nazaré, o sumo sacerdote misericordioso e fiel

Antes de qualquer reflexao mais especifica, é preciso recordar que o sacer-
ddécio é uma instituicao presente nas mais diversas religioes. Comumente asso-
ciado ao sacrificio, isto €, ao “fazer sagrado”, o sacerdécio tem sido contemplado
a partir de sua fungao de ponte entre a divindade e a humanidade e vice-versa;
o sacerdote é aquele que, mediante o sacrificio restabelece a ligagao entre o
sagrado e o profano.

Os modos como o exercicio do sacerddcio se desenvolveram nas religides
sao variados, mas a figura do “fazer sagrado” se torna presente de uma ou outra
forma; a mesma afirmacao pode ser feita sobre o proprio sacrificio, ora cruen-
to, ora incruento. O que interessa a nossa pesquisa, porém, € o modo peculiar
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como Jesus de Nazaré desenvolveu seu sacerdocio, ou até mais profundamente,
perguntar-nos se nele ha algo sacerdotal.

Embora os Evangelhos relatem as contendas entre o Nazareno e os fari-
seus, sdo precisamente os sacerdotes do Templo de Jerusalém que o conduzem
ao julgamento e a condenagao a morte (Jo 18,19-24). Ndao podemos reduzir as
acusacoes contra Jesus a purificacdo do Templo (Mt 21,12-17 e par.), contudo
sua atitude e suas acdes naquele momento ndo sé questionaram o “comércio
sagrado” no Templo, mas a prépria instituicdo sacerdotal do Judaismo tardio.

Ndo &, portanto, estranho a auséncia de passagens no Novo Testamento
gue relacionem Jesus de Nazaré com o sacerdocio. Podemos sustentar, inclusive,
que ha uma preferéncia para o nao uso da palavra “sacerdote” para apresentar
Jesus e seus discipulos. Entretanto, a Carta aos Hebreus o chama de hierus; ain-
da mais, a partir do termo e de seus derivados apresenta a pessoa € a missao
de Jesus.

E pertinente, portanto, verificar se o sacerddcio de Jesus segundo a Carta
aos Hebreus é proposto exclusivamente na perspectiva do sacrificio ou se seu
sacerddcio significa “algo mais”. Do modo como Jesus é sacerdote, os ministros
ordenados devem sé-lo. Ao mesmo tempo, vale perguntar-nos se a “des-sacer-
dotalizacao” corresponde ao sacerddcio em geral, com isso o sacerdotal seria
banido definitivamente da comunidade crista, ou somente aos modos de exercer
o sacerddcio que nao se identificam com o sacerddcio de Jesus.

Apesar de a esperanca messianica de seu tempo se expressar pela apari-
cao definitiva de um “sumo-sacerdote”, a Teologia dos Evangelhos nao aplicou o
titulo a Jesus (SOBRINO, 1994, p. 191). Em algumas passagens do Novo Testa-
mento, ha referéncias ao culto para expressar sua obra salvifica (1Cor 5,7; Ap
5,9; Rm 3,25), mas nao podemos afirmar que a conceitualizacao da pessoa e
missao do Nazareno lancou mao de uma terminologia sacerdotal. Nao obstante,
é possivel fazer uma leitura sacerdotal de Jesus o que foi realizado pelo autor da
Carta aos Hebreus.

Merece destaque o fato de que nao tenha apelado a um conceito a priori de
sacerddcio para relaciona-lo com Jesus; o autor afirma que Jesus € o sacerdote
e, como insiste Jon Sobrino, o sacerdote é Jesus (SOBRINO, 1994, p. 194). Nao
se apela, portanto, ao exercicio do ministério eclesial para determinar qual seria
seu sacerdocio; o autor da carta parte de uma definicdo positiva que nao deixa
de ser polémica, isto &, contrasta com aquilo que definitivamente ndo é “sacer-
dotal”. Trata-se de uma clara resposta a tentacdo de vincular a fé crista exclusi-
vamente ao culto e, consequentemente, a esquemas religiosos pré-fixados.

Nao se pode esquecer, tampouco, o contexto no qual a Carta aos Hebreus
surgiu: as perseguicoes do século I (Hb 10,32s) e o desalento diante do retraso
da parusia (Hb 3,14; 6,12; 10,36). Se por um lado, o culto oferecia seguranca
a comunidade, por outro, sua compreensao unilateral diante das adversidades
tornava a fé em Jesus Cristo des-historizada. Logo, era mister apresentar um
sacerddcio livre de conceitos e esquemas pré-determinados.
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Ha elementos exegéticos, aos quais se deveria dedicar maior atencao;
contudo, neste trabalho, restringir-nos-emos a analise sistematica do texto
neotestamentario para se aprofundar no servico e na existéncia sacerdotal de
modo que o entendimento do ministério ordenado eclesial ndo se feche em uma
“visao religiosa” do sacerddcio. Para a Carta aos Hebreus, sacerdécio é servico
(SOBRINO, 1994, p. 195); tal afirmacao € possivel a partir do conceito formal de
mediacao, ou seja, o sacerdote estad a servico de uma finalidade, cujas expres-
sOes na carta sao diversas: “salvacao eterna” (Hb 5,9), “conduzir muitos filhos
a gléria” (Hb 2,10), “santificacdo” (Hb 10,10), “entrar no santuario” (Hb 10,19),
mais genericamente, e “Cristo, [...] que se ofereceu a si mesmo a Deus como
vitima sem mancha, ha de purificar a nossa consciéncia das obras mortas para
que prestemos um culto ao Deus vivo” (Hb 9,14), mais concretamente.

Por conseguinte, o servico sacerdotal de Jesus estd em fungao da salvacdo
de Deus. Disso surge a pergunta se o autor nao teria reduzido a salvagao de
Deus a purificacdo de toda ma consciéncia (Hb 10,22) ou, expresso de modo
mais conhecido, ao perdao dos pecados deixando de lado a amplitude da sal-
vacao. No Novo Testamento, o perdao dos pecados é essencial para a salvagao,
chegando, inclusive, a se converter em uma expressao de totalidade, mas que
ndo a esgota. Mas qual seria essa salvacdo a qual o sacerdote deve estar a ser-
Vigo?

Outro conceito usado pelo autor para expressar a salvacao é “alianca nova
e definitiva” (Hb 8,6-13) ndo reduzida a visdo cultual, mas nova vida e nova
existéncia, conforme o texto de citado pelo préprio autor do profeta Jeremias
(Jr 31,31). Trata-se, portanto, de uma salvacao global, ndo sé da inauguracao
de um novo modo de render culto, e o sacerddcio de Jesus esta a servico dessa
salvacdo; trata-se, retomando expressoes dos Evangelho sindticos, da aproxi-
macao Deus, que é Pai, em seu Reino. Segundo Gustavo Baena, o servico sacer-
dotal de Jesus tem como equivalente na Carta aos Hebreus a “misericérdia do
sacerdote” (BAENA, 1983, p. 123-124).

Jesus é sumo-sacerdote por sua misericordia, por “se compadecer das
nossas fraquezas” (Hb 4,15), por “ele mesmo [estar] cercado de fraqueza” (Hb
5,2). Sua misericérdia é ativa e, mediante ela, realiza a aproximacao de Deus,
que é Pai, em seu Reino (SOBRINO, 1994, p. 197). Jesus é sacerdote porque é
homem de misericérdia, homem de compaixdo, a qual brota de suas entranhas
e se converte na forca central de sua agao (Mt 9,36; Mc 8,2; Lc 7,13). Jesus é
apresentado como sacerdote pelo autor da Carta aos Hebreus por sua agdao mi-
sericordiosa, seu servico mediador “é expressamente entendido como a prépria
misericordia de Deus que chega de forma bem concreta a este mundo” (BAENA,
1983, p. 130).

A ideia anterior reforca o que ja vem sendo apresentado: misericérdia e
perddo dos pecados sao entendidos globalmente como nova vida e nova existén-
cia, como realizacao concreta do servigo sacerdotal de Jesus a salvacdo de Deus.
Trata-se do amor mais proprio de Deus, revelado em Jesus de Nazaré, que se
inclina sobre os pequeninos e humildes para ergué-los (BAENA, 1983, p. 130).
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Contudo, Jesus nao revela somente quem Deus é; nele, o ser humano
cabal também é revelado, como a belissima parabola do bom samaritano apre-
senta (Lc 10,25-37). Tendo acolhido a misericérdia de Deus, o ser humano é
capacitado para ser, ele mesmo, misericordioso para com suas irmas e seus
irmaos. Ao mesmo tempo, é o chamado a acao misericordiosa que faz de seres
humanos sacerdotes, a exemplo de Jesus de Nazaré. Ndo é o servico prestado
no culto, muito menos os vinculos familiares que asseguram o servico sacerdotal
na comunidade de discipulas e discipulos de Jesus, mas o chamado de Deus que
nao so configura um ministério em particular, mas a existéncia de todas aquelas
e todos aqueles que, em Jesus, se solidarizam com o0s pequeninos e humildes.

Pela leitura da Carta aos Hebreus, portanto, é possivel identificar o servico
e a existéncia sacerdotal proprios de Jesus Cristo, que nada tém a ver com uma
“figura sagrada e cultual” presente em varias tradicdes religiosas. Embora soe
estranha, a afirmacgdao seguinte tem pertinéncia: o sacerdoécio de Jesus “des-
-sacerdotaliza” o sacerddcio cristdo precisamente porque nao se define desde o
culto, mas desde a salvacao que Deus oferece a mulheres e a homens imersos
nas mais diversas circunstancias da historia.

Jesus é sacerdote nao porque tenha inaugurado um novo modo de render
culto a Deus, mas porque, por sua acao misericordiosa, revelou um Deus que é
Pai e que se aproxima da humanidade em seu Reino. Toda aquela e todo aquele
gue se identificam com a acao do Nazareno realizam um servigo sacerdotal e se
revestem de uma existéncia sacerdotal, por chamado de Deus; o préprio dessa
existéncia ndo é o culto, mas a histéria com todas suas adversidades (SOBRINO,
1994, p. 201).

Nesse sentido, é possivel falar de um sacerddcio comum de todas aquelas
e todos aqueles que sao configurados em Cristo pelo Sacramento do Batismo.
Sacerdocio nao € a especificidade de um ministério em particular, mas uma nova
condicao dada a toda crista e a todo cristdo, o ministério ordenado abandona,
portanto, uma concepgao monolitica e passa ser vivido e realizado na e a partir
da comunidade de batizadas e batizados. Esse € o passo dado pelo Concilio Va-
ticano II.

2. O sacerdocio no Concilio Vaticano 11

Como anteriormente mencionado, o Vaticano II nao se dedicou a reformu-
lacao da Teologia dos Sacramentos; pela reforma da Liturgia e pela compreensao
da Igreja como Povo de Deus peregrino, o Concilio alicercou os fundamentos que
permitem reformular o entendimento dos Sacramentos ampliando a perspectiva
medieval ex opera operato, mediante o resgate da nocgdo biblica e patristica de
historia da salvacdo. O que vale para todos os Sacramentos em geral, vale es-
pecificamente para o Sacramento da Ordem; contemplar a Ordem somente na
perspectiva “matéria e forma” empobrece e torna estatico o Sacramento.

O Concilio Vaticano II ndo possui um documento especifico sobre o sacer-
ddcio; por outro lado, estao os decretos Christus Dominus sobre o munus pasto-
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ral dos Bispos na Igreja, Presbyterorum Ordinis sobre o ministério e a vida dos
sacerdotes e Apostolicam Actuositatem sobre o apostolado dos leigos. Contudo,
o texto fundamental para a reformulacao do Sacramento da Ordem e, conse-
quentemente, do ministério ordenado na Igreja é a Constituicdo Dogmatica Lu-
men Gentium sobre a Igreja, mais concretamente seus capitulos II e III.

Os textos conciliares, como ja explicitamos, abrem novas perspectivas para
a reflexdo teoldgica sobre o Sacramento da Ordem, mas possuem limitacdes e,
por que nao, a presenca posturas contrarias. Porém, merece destaque a unifica-
cao dos conceitos medievais potestas ordinis e potestas iurisdictionis na nocao
sacra potestas (LG 10; 18) articulada com pelo triplice minus de ensinar, reger
e santificar (LG 25-27). Com isso, potestas deixa de ser um conceito fechado
em si mesmo e estabelece a comunidade como interlocutor do ministro ordena-
do; seu ministério sé pode ser compreendido na e a partir da Igreja (TABORDA,
2011, p. 129).

Por essa légica, o ministério ordenado adquire consisténcia pelo seguimen-
to de Jesus, que se fez servo de todos (Mc 10,45). Contudo, em dadas ocasioes
a leitura dos textos aponta ao entendimento do ministério ordenado como “dis-
pensacao da graga a uma comunidade meramente passiva” (TABORDA, 2011, p.
130), o que entra em choque com o ja mencionado capitulo segundo de Lumen
Gentium, no qual o ministério ordenado se justifica pelo servico ao Povo de Deus
(LG 10).

Além disso, o Vaticano II passa a considerar o ministério ordenado a partir
do episcopado e ndo somente a partir da ordenacdo presbiteral, como o Concilio
Trento (DH 1767) que, ainda tendo afirmado a superioridade dos bispos sobre os
presbiteros, ndo chegou a explicitar o carater sacramental da ordenacao episco-
pal. Ao formular que a ordenacgao episcopal confere “a plenitude do Sacramento
da Ordem” (LG 21), o Concilio se reaproxima da Tradicdo do primeiro milénio
cristao.

O ministério fundamental & o ministério do bispo, o qual consiste, funda-
mentalmente, no testemunho da fé e da salvacao que Jesus Cristo ofereceu por
sua Paixao e Ressurreicao (LG 24). Tal testemunho acontece pela pregacao e
nao sé pelo ensino; ao pregar, o bispo assume um real compromisso com Jesus
e com a comunidade, sua interlocutora. Os munera de santificar, principalmente
na presidéncia da Eucaristia, e governar a comunidade sao momento segundo
do testemunho episcopal (TABORDA, 2011, p. 131).

De forma analoga é apresentado o ministério presbiteral; os presbiteros
estdao unidos ao bispo na dignidade ministerial, articulada, entretanto, desde
o triplice mlunus de “pregar o Evangelho, apascentar os fiéis e celebrar o culto
divino” (LG 28). Apesar de terem sua funcao delimitada a Igreja local, isto &,
estarem sob a autoridade do bispo, os presbiteros ndo exercem sua funcdo em
nome dele, mas em nome do proprio Jesus Cristo (PO 02).

Tendo presente o conjunto dos documentos conciliares, a Teologia do Sa-
cramento da Ordem deles derivada parte da missao de Jesus e da missao de
toda a Igreja. Em destaque esta o sacerddcio comum de todos os fiéis e a missao
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apostolica da Igreja conforme o triplice minus de Jesus Cristo: profeta, sacerdo-
te e rei. Com isso, 0 acento unilateral no sacerdécio dado ao longo do Medievo,
no Concilio de Trento e no periodo pds-tridentino é superado. Ao contemplar o
ministério ordenado de modo global, o Vaticano II o “des-sacerdotaliza” renun-
ciando a indevida sacralizacao e a reducdo do ministério ordenado aos servicos
do culto.

O horizonte deixado pelo Concilio é claro: o ministério ordenado s6 se
entende na e a partir da Igreja, ou, retomando o titulo deste trabalho, o mi-
nistério ordenado tem razdo de ser em perspectiva sinodal, em perspectiva da
“caminhada comum” de batizadas e batizados. Deixar de lado o testemunho e se
concentrar somente nas “funcdes sagradas” desse ministério implica perder sua
riqueza e fazer da comunidade “refém” de um pequeno grupo de “agraciados”.

3. A comunidade sacerdotal

Ao acolher o chamado do Papa Francisco a sinodalidade (FRANCISCO,
2015), as comunidades eclesiais devem se perguntar, entre outras tantas coi-
sas, pela vivéncia ministerial em seu seio. A partir da Conferéncia de Medellin
(1968), verificamos na Igreja latino-americano uma vivéncia ministerial rica e
fecunda, cuja foco central ndo é a pessoa e acdes do ministro, mas o servico a
libertacao dos pobres. Tendo identificado a si mesma como “Igreja dos pobres”,
a Igreja latino-americana das décadas de setenta e oitenta do século passado,
viu florescer em si a diversidade de ministérios e acoes libertadoras.

Nao se deve pensar, contudo, que o vivido nas comunidades de base tenha
sido a plenitude do Reino; mas porque o Reino se faz eficaz e operante, a Igreja
caminha, em meio as lutas pela libertacdo, rumo ao Reino definitivo (Puebla,
231). A comunidade eclesial e seus ministros se situam, portanto, entre um nao-
-ser e 0 chamado a ser (PARRA, 1991, p. 181).

Ao interior das comunidades de base vivenciou-se a inversa da perspectiva
tradicional do sacerddcio. Se por um lado, o sacerddcio era contemplado a partir
do essencialismo e da transcendentalidade, isto &, o ministro sacerdotal ser-
via ao Deus imutdvel e altissimo, extramundano e eterno, nas comunidades de
base o servico sacerdotal foi realizado desde baixo, desde a histdria concreta de
opressao do Povo, portanto, marcado pela luta diaria e pelo conflito, pelo desejo
de justica para todas e todos (PARRA, 1991, p. 183).

Na Igreja dos pobres, o ministério sacerdotal de toda a comunidade nao
se realiza como sacralizagdao de ministros, sequer de tempos e de espagcos, mas
como santificacao do ser humano e da histéria, ou seja, como transformacdo ra-
dical pela acdo do Espirito Santo a partir da qual todas e todos se reconhecam,
em Jesus, irmas e irmaos, filhas e filhos de um mesmo Pai e herdeiras e herdei-
ros de um mesmo Reino.

Sem desmerecer o memorial da redencao renovado em toda celebragao
da Eucaristia, a acao sacerdotal na Igreja dos pobres nao se restringe ao altar
eucaristico, mas se faz presente no “altar do mundo”, no empenho pelo reconhe-
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cimento do direito a terra, ao teto e ao trabalho; na luta pelo “pao de cada dia”
e pela superacao de toda segregacao e preconceito (PARRA, 1991, p. 184). Tal
acao sacerdotal proporciona a “transubstanciacao” de uma realidade injusta em
sacramento de justica e comunhdo, sacramento de fraternidade e paz.

Vislumbramos na comunidade sacerdotal a superacao da dominacao do
profano pelo sagrado; o mais sagrado € precisamente o mais profano, o mais
excelso é o mais histérico e concreto. O ministério sacerdotal na Igreja dos po-
bres ndo se compreende a partir da separagao, mas a partir do toque nas feridas
abertas daquelas e daqueles que sao deixados, como que mortos, a beira do
caminho (Lc 10,25-37). Com isso, a verdade de Deus brilha nao pela “unidade
doutrinal e moral”, mas gracas a solidariedade, que tem sua “origem genética”
em Deus mesmo e em sua doacdo a humanidade (SOBRINO, 1994, p. 216-217).

Mesmo que nao haja mais referéncias a um sacerddcio monarquico, no
sentido de palacios e cortes, a tentacdo de encarar o ministério sacerdotal como
“principio Unico” (mono arché) de acao e de decisdo estd (PARRA, 1991, p. 186).
Todavia, na Igreja dos pobres o corpo eclesial ndo se vé postergado e obscure-
cido por um sacerdocio monarquico; todas as batizadas e todos os batizados,
na diversidade de dons e carismas, desenvolvem 0s mais variados servicos em
favor da libertacao do Povo e a unidade do corpo é assegurada pela presenca do
Espirito.

A partir da comunidade sacerdotal, superamos a dicotomia clero-laicato,
sagrado-profano porque precisamente pelo sacerdécio do Povo a presenca real
e eficaz de Jesus estd assegurada em todos os ambitos sociais e em todas as
praxis libertadoras. Do pecado brota a santidade, da opressao, a liberdade, essa
é a dinamica prépria de um sacerddcio popular que nao se fecha em estruturas
preestabelecidas pela disciplina eclesiastica, mas se abre a novidade daquelas
e daqueles que convertem o servico no sentido de suas vidas (PARRA, 1991, p.
187).

Como ja mencionamos anteriormente, a “sacerdotalizacdo” do ministério
ordenado e, consequentemente, de toda a Igreja ndo corresponde a comunidade
de discipulas e discipulos de Jesus. Por outro lado, a vivéncia sacerdotal do Povo
na Igreja dos pobres, na perspectiva libertadora, indica caminhos para a reali-
zacao da missao da Igreja no mundo, sobretudo no mundo daquelas e daqueles
que sao oprimidos e excluidos.

Por conseguinte, “des-sacerdotalizar” o ministério ordenado e a Igreja im-
plica afastar-se de acoes sacerdotais restritas ao “altar” e ao “templo” e abracar
um servico, uma existéncia e um sacrificio sacerdotal distintos. Quando refleti-
mos sobre a “sacerdotalizacdo”, a que sacerddcio estamos nos referindo? Quan-
do contemplamos o sacerdoécio popular, tal como vivenciado pela Igreja lati-
no-americano, qual sacerdécio apontamos? Claramente, o sacerdécio do Povo
fundado Unico e eterno sacerdécio de Jesus (Hb 2,17).
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Conclusao

Embora o clericalismo seja remarcado como grande obstaculo para a vi-
véncia sinodal da Igreja, como o proprio relatdrio de sintese aponta (Relatdrio,
11c), ha um elemento mais profundo que deve ser levado a sério: a “sacerdo-
talizacao” do ministério ordenado e, consequentemente, de toda a Igreja. Jorge
Costadoat afirma que o clericalismo é um problema moral, enquanto a organi-
zacao sacerdotal da Igreja, ndo (COSTADOAT, 2022); com isso, o tedlogo chi-
leno estd apontando a raiz do problema, que ndo se reduz a uma mudancga de
costumes e habitos dos ministros ordenados, mas a reformulagao da Teologia do
Sacramento da Ordem.

Ao debrucar-se sobre a Igreja e sua missao no mundo contemporaneo, o
Concilio Vaticano II abriu o passo para a tao almejada reformulacdo. Entretanto,
ainda é tarefa das tedlogas e dos tedlogos propor alternativas a nogao excessi-
vamente sacra que rodeia o Sacramento da Ordem. O sacerddcio, como apre-
sentado anteriormente, € uma instituicdo presente nas mais diversas tradicoes
religiosas; contudo, vale a pergunta: essa “instituicdo sagrada” tem lugar na
comunidade das discipulas e dos discipulos de Jesus de Nazaré?

Jon Sobrino e Gustavo Baena elaboraram, a partir da leitura atenta da
Carta aos Hebreus, uma nova concepcao de sacerddcio vinculada a agao miseri-
cordiosa de Jesus, vinculada a sua solidariedade com suas irmas e seus irmaos.
Para tal, os autores, especialmente Jon Sobrino, reconhecem que a Carta aos
Hebreus ndo lanca mao de conceitos a priori para apresentar o sacerddcio de
Jesus de Nazaré. Nao so ele é o sacerdote, mas o sacerdote é Jesus (SOBRINO,
1994, p. 194), ou seja, é o préoprio Nazareno, em sua vida e missdo, que define
0 que é o sacerddcio.

Por outro lado, a vivéncia do sacerddcio comum das batizadas e dos ba-
tizados na Igreja dos pobres abre perspectivas, até entdao, desconhecidas para
o exercicio do munus sacerdotal: o compromisso com a libertacdo daquelas e
daqueles que vivem sob o jugo da miséria e da injustica é vivéncia sacerdotal
(PARRA, 1991, p. 187).

“Des-sacerdotalizar” o ministério ordenado, portanto, significa renunciar a
toda forma de sacerddcio a priori e abracar, definitivamente, o sacerdécio vivido
por Jesus, que perdeu sua vida para ganha-la (Mc 8,35). Trata-se de uma visao
muito mais ampla do servico sacerdotal, ndo restringido ao culto e ao sacrificio.
Mesmo nao tendo dedicado um texto somente ao sacerddcio, o Concilio Vaticano
IT adota essa perspectiva ao tratar o ministério ordenado.

N3o obstante, o risco de simplificar os textos conciliares esta; a excessiva
fidelidade as palavras e a falta de uma recepcdo criativa do Concilio podem re-
conduzir a Igreja a concepgdo do ministério ordenado do segundo milénio cristao
(TABORDA, 2011, p. 132), afastada do povo e, consequentemente, incompativel
com a ansiada sinodalidade. E fundamental resgatar a nocdo pneumatolégica-
-comunitaria do ministério ordenado do primeiro milénio.

70 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



A intuicdo “des-sacerdotalizacao” do ministério e, consequentemente de
toda a Igreja, é rica e permite aprofundamento. Contudo, neste trabalho, esbar-
ramos em limites que merecerdao maior atencao: abordou-se somente o servico
e a existéncia sacerdotal de Jesus, segundo a Carta aos Hebreus, mas a pro-
blematica do sacrificio sacerdotal, também presente no texto neotestamentario,
nao foi tratada e pode trazer implicagdes graves para a reflexao.

Ao mesmo tempo, é preciso ir a fundo em temas eclesioldgicos, como a
relacdo dos bispos e dos presbiteros com as Igrejas locais e vice-versa, e pro-
blemas eclesiais, como centralidade da Eucaristia e, consequentemente das pa-
roguias, na vida dos fiéis. Uma Igreja cujo centro é a Palavra de Deus comporta
uma concepgao “sacerdotal” do ministério ordenado? Nosso trabalho reduz-se a
apontar alternativas para o comeco de uma reflexao sobre o ministério ordenado
em uma Igreja decididamente sinodal, como dito, trata-se apenas do comecgo de
uma longa, porém necessaria e urgente, caminhada.

Referéncias

BAENA, G. El sacerdocio de Cristo. Diakonia, servicio de la fe y promocidn de la
justicia. Managua, n. 26, p. 122-134, jun. 1983.

BIBLIA de Jerusalém. 112 ed. S&o Paulo: Ed. Paulus, 2016.

CONCILIO VATICANO II. Constituicdo Conciliar Sacrosanctum Concilium sobre a
Sagrada Liturgia. Roma: 1963. Disponivel em: https://www.vatican.va/archive/
hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const 19631204 sacrosanc-
tum-concilium_po.html. Acesso em: 30 nov. 2023.

CONCILIO VATICANO II. Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium sobre a Igre-
ja. Roma: 1964. Disponivel em: https://www.vatican.va/archive/hist_councils/
ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19641121_lumen-gentium_po.html.
Acesso em: 30 nov. 2023.

CONCILIO VATICANO II. Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes sobre a Igreja
no mundo atual. Roma: 1965. Disponivel em: https://www.vatican.va/archive/
hist_councils/ii_vatican_council/documents/vat-ii_const_19651207_gaudium-
-et-spes_po.html. Acesso em: 30 nov. 2023.

CONSELHO EPISCOPAL LATINO-AMERICANO. Conclusoes: Puebla. 22 ed. Sao
Paulo: Loyola, 1979.

COSTADOAT, J. La version sacerdotal del cristianismo se ha convertido en una
expresion patoldgica del mismo. Necesidad de des-sacerdotalizar la Iglesia Ca-
tolica. 2022. Disponivel em: https://www.religiondigital.org/cristianismo_en_
construccion/des-sacerdotalizar-Crisis-Sacerdocio 7 2424727513.html. Acesso
em: 30. nov. 2023.

DENZINGER, H., HUNERMANN, P., Compéndio dos simbolos, definicbes e decla-
racoes de fé e moral. 12 ed. Sdo Paulo: Paulinas; Loyola, 2005.

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023) | 71



FRANCISCO, Papa. Discurso do Santo Padre Francisco - comemoracao do cin-
guentenario da instituicdo do Sinodo dos Bispos, 17 de outubro de 2015. Roma,
2015. Disponivel em: https://www.vatican.va/content/francesco/pt/spee-
ches/2015/october/documents/papa-francesco_20151017_50-anniversario-si-
nodo.html. Acesso em: 30 nov. 2023.

PARRA, A. Os ministérios na Igreja dos pobres. 12 ed. Petrépolis: Ed. Vozes,
1991.

SINODO DEI VESCOVI. Relazione di sintesi della prima sessione della XVI As-
semblea Generale Ordinaria del Sinodo dei Vescovi (4-29 ottobre) e risultati
delle votazioni. Disponivel em: https://press.vatican.va/content/salastampa/it/
bollettino/pubblico /2023/10/28/0751/01653.html. Acesso em: 30 nov. 2023.

SOBRINO, 1. O principio misericdrdia. Descer da cruz os povos crucificados. 12
ed. Petropolis: Editora Vozes, 1994.

SOUZA, N. Dimensdes histéricas da sinodalidade. In: AQUINO JUNIOR, F. PAS-
SOS, 1. D. Por uma Igreja sinodal. 1@ ed. Sao Paulo: Ed. Paulinas, 2022.

TABORDA, F. A Igreja e seus ministros. 12 ed. (2@ reimpressao). Sao Paulo: Ed.
Paulus, 2011.

TOMAS de Aquino. Suma Teoldgica: os sacramentos: III parte. Sdo Paulo: Loyo-
la, 2015. v. 09.

TOMAS de Aquino. Suma Teoldgica: teologia, Deus, Trindade: I parte. 22 ed. S&o
Paulo: Loyola, 2016. v. 01.

72 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



Theo

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE
v.14 n.2 (2023): 73-83

DOI: 10.20911/21799024v14n2p73/2023

A superabundancia da graca em Rm 5,12-21:
potencializacao do humano para o bem

Elias Fernandes Pinto*

Resumo: O presente artigo trata do tema da superabundancia da Graca a par-
tir de Rm 5,12-21. A pericope destaca de modo veemente a unicidade de Jesus
Cristo e sua salvacao para o ser humano. Partiremos de uma analise preliminar
da Carta aos Romanos apresentando as questdes de autoria, datacao e destina-
tarios. Em seguida, apresentaremos a estruturacao da pericope, notas da critica
textual e uma suscinta analise formal. Por fim, apresentaremos um comentario
teoldgico do texto no qual destacaremos o tema da superabundancia da Graca
em relacao ao pecado que potencializa o ser humano para o bem.

Palavras-chave: Carta aos Romanos. Jesus Cristo. Graca. Salvacao Crista.

Abstract: This article deals with the theme of the superabundance of Grace
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Introducao

A carta aos Romanos € um texto extremamente légico. Por isso, cada ver-
siculo, capitulo e pericope estao interligados. Nosso objetivo serd, a partir de Rm
5,12-21, apresentar a superabundancia da Graca sobre toda situacdo de pecado
que o ser humano possa se encontrar. Destacaremos a unicidade e universali-
dade de Jesus Cristo e sua salvacao para o ser humano. A partir de Jesus, para
Paulo, inicia uma nova histéria para a humanidade marcada pela Graga.

Em nossa abordagem seguiremos, basicamente, a interpretacao de Roma-
no Penna, na obra Carta a los Romanos: introduccidn, version y comentario. Ou-
tros autores, como J. Dunn e J. A. Fitzmyer também serdo usados como suporte
tedrico. Destacaremos a ultima parte do artigo onde se encontra o comentario
teoldgico sobre a pericope escolhida.

Rm 5,12-21 sera lido como conclusao da seccdo anterior na carta. O fato
de sermos justificados pela fé em Jesus Cristo significa que algo foi realizado por
Ele que tem efeito universal. Por isso, a partir da universalidade de Cristo que
precisamos ler a antitese que o autor da carta apresenta: o pecado de Adado. A
oposicao entre Adao em Jesus Cristo tende necessariamente a dizer a supera-
bundéancia da obra salvadora de Jesus Cristo.

1. A carta aos Romanos: autoria, datacao e destinatarios

Conforme as normas da epistolografia? antiga, a identidade do remetente
se declara desde o incipt da carta ou ao menos ao que se refere a seu nome
(PENNA, 2013, p. 43). Por isso, logo de inicio, encontramos a identificacdo de
Paulo como o autor da carta (Rm 1,1). A tradicao dos manuscritos atesta oito
formas diferentes de Romanos. No entanto, hoje, os biblistas sdo unanimes em
achar que a carta escrita por Paulo continha de 1,1 a 16,23. Ha uma duvida
guanto a 16,24, mas nenhuma sobre a Doxologia final (16,25-27), pois razoes
de conteudo, estilo e pratica epistolar concorrem para tornar improvavel que
Paulo fosse seu autor* (MURPHY-O'CONNOR, 2015, p. 328).

O tempo da composicao esta vinculado com a biografia do Apdstolo, cuja
morte se pode datar no arco de 58 a 68. Tendo em conta que Paulo deve ter che-
gado em Roma ao menos dois anos antes de sua morte (At 29,30), e que a carta
foi composta pouco antes dele partir de Corinto rumo a Jerusalém, na terceira
viagem missionaria, a composicao da carta deve ter acontecido entre o final de
54 e principio de 55 ou final de 57 e inicio de 58 (PENNA, 2013, p. 55). O local
mais provavel de onde o Apdstolo escreveu a carta € a Iliria, ponto mais proximo

2 E claro que Romanos é uma carta. A questdo do género epistolar é amplamente debatida. Sobre esta questdo, vide:
PENNA, 2013, p. 60-68.

3 Sobre esta problematica, Murphy-O’connor cita: ELIOT, J. K., The Language and Style of the Concluding Theology at
the End of Romans. ZNW 72, 1981, p. 124-130; DUNN, James D. G. Romans 1-8. Dallas: Word Books, 1988, p. 913-916.
(Word biblical commentary; 38A); FITZMYER, Joseph A. Romans: a new translation with introduction and commentary.
New York: Doubleday, 1993. p. 753 (The Anchor Bible; 33).
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de Roma. Nao era costume escrever de lugares distantes, devido as dificuldades
de envio (MAZZAROLLO, 2006, p. 21).

Romanos tem um destino publico, posto que é dirigida a destinatarios que
formavam parte de uma sociedade muito concreta. Estes destinatarios, e a si-
tuacao que lhes é propria, devem ser identificados tomando como base tanto
o texto da carta como noticias exteriores ao texto. Para isso, € necessario con-
siderar a fisionomia da Igreja de Roma, suas origens e sua composicao interna
(PENNA, 2013, p. 25).

A fonte mais antiga e explicita sobre a origem da comunidade cristd de
Roma remonta a Irineu, bispo de Lyon, século II, e diz que a Igreja de Roma foi
fundada e estabelecida pelos gloriosissimos apdstolos, Pedro e Paulo (IRINEU,
Contra as heresias, 3,3.2). No entanto, esta informagdo s6 tem valor encomias-
tico. Os cristaos jg’ estavam presentes em Roma muito antes que Paulo escre-
vesse esta carta. E certo que Pedro esteve em Roma e ali sofreu o martirio, mas
nao se sabe quando ele chegou. “0O primeiro anuncio do evangelho na capital do
império se tem de vincular, portanto, a outras pessoas, anbnimas e desconheci-
das” (PENNA, 2013, p. 27).

Estes fundadores devem ser identificados ou como judeus crentes em Cris-
to, bem como mercadores e escravos, ou como judeus romanos (IRINEU, Contra
as heresias, 2,10). Importante que o ambiente originario da fé cristd em Roma
nao deve ser situado na sociedade paga do momento, mas no seio do judaismo
(PENNA, 2013, p. 27).

O argumento principal da carta versa sobre a tematica da confrontacao da
fé crista com o judaismo, como a relagao fé e lei, que necessariamente reflete
a fisionomia religiosa da comunidade destinataria. Portanto, o judaismo ndo é
s6 a matriz do cristianismo romano, mas também seu primeiro ambiente vital
(PENNA, 2013, p. 29-30)%.

Romano Penna ndo abraca a tese segundo a qual, por uma parte, os desti-
natarios da carta teriam sido sé ou predominantemente os gentios que passaram
pela adesdo ao judaismo. Se pode contar com judeus e gentios convertidos ao
cristianismo e gentios judaizantes convertidos ao seguimento de Jesus (PENNA,
2013, p. 32). A propria carta nos ajuda a considerar esta hipétese (Rm 1,2)>.
A situacao da comunidade romana, marcada pelo judaismo, tem também como
causa o fato de que nao foi Paulo que a evangelizou. Por isso, desde o inicio,
Paulo esta preocupado com a confissao de fé cristoldgica (1,3b-4a). Nesse texto,
observa-se, claramente, uma confissao de fé judeu-crista.

Além disso, se pode destacar que o tema da Lei é tratado de forma peculiar
no corpo da carta. Paulo se apresenta como conhecedor de que esta se dirigindo
a pessoas versadas na Lei a qual deve ser entendida como Lei Mosaica (7,1).
A argumentacao Paulina esta em dizer que a Lei atingi seu pleno cumprimento

4 Sobre este tema, Romano Penna cita: BROWN, R.; MEIER. J. P. Antiochia e Roma, chiese-madri della cattolicita an-
tica. Asis: Cittadella, 1987, pp. 114-128 y 129-155.

5 Outros elementos da carta destacam a hipdtese de Penna: o conceito de “instrumento de expiacdo” (3,25), termo de
origem cultual e totalmente inusitado em Paulo; a referéncia a historia exemplar de Abrdo (c. 4); a figura de Addo como
tipo de Cristo (5,12-21); as declaragdes positivas da Lei (7,12.14) e outros (PENNA, 2013, p. 32).
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em Jesus, mas nunca é superada nas cartas protopaulinas. Observa-se que o
apodstolo dos gentios também ele mostra parcialmente a exceléncia da Lei (2,13;
3;31; 7,10; 7,12.14.16). No entanto, Paulo estad certo de que a fé é uma alter-
nativa as obras da Lei (3,28) e que Cristo € uma alternativa a Lei mesma (7,2-6;
9,30-10,13) (PENNA, 2013, p.35-37).

A configuracao sociorreligiosa do cristianismo romano nos leva a incluir
mais de uma igreja®, isto €, mais de uma agrupacao (PENNA, 2013, p. 37-42).
A motivacdo que levou Paulo a escrever a carta é bem complexa. Um marco
decisivo nesta questao se deu com a pesquisa de F. C. Baur, da Universidade de
Tubinga. Ele se serviu da visao da histdria, elaborada pela universidade citada,
gue via o desenvolvimento do protocristianismo como uma tensao dialética en-
tre judaismo e paulinismo, com uma posicao intermediaria do petrinismo. Em
concreto, Baur considera que Paulo escreveu a carta convidando os cristaos de
Roma a se abrirem para a universalidade do Evangelho.

Embora Paulo ndao tenha sido fundador da comunidade de Roma, perce-
be-se trés elementos da situacao interna desta comunidade que podem ter o
levado a escrever a carta. O primeiro, mais evidente, a tensdo entre “débeis”
e “fortes” em 14,1-15,13. Paulo intervém com autoridade convidando todos a
comunhdo. O segundo, quando Paulo convida os Romanos a submeterem-se
as autoridades constituidas, como se entre eles houvesse poderes que ele nao
aprovasse (13,1-7). Terceiro, o mais importante, onde Paulo faz referéncia a
cristdos, certamente romanos, que o caluniavam dizendo que ele propunha uma
tese laxista no plano moral (3,8). Outra hipétese, seria a motivacao pessoal de
Paulo. Ele mesmo afirma que tinha o desejo de visitar Roma (1,3;15,23). Esta
informacao nos fala de seu desejo de estabelecer um contato com Roma e com
os cristaos nela residentes (PENNA, 2013, p. 47-54).

2. A pericope: notas da critica textual, estrutura e analise formal

12Por isso, como o pecado entrou no mundo por um s6 homem e, por meio
do pecado, a morte, assim também a morte passou a toda a humanidade,
porque todos pecaram. De fato, antes de ser dada a Lei, ja havia pecado
no mundo, mas o pecado ndo pode ser imputado quando ndo ha lei. **No
entanto, a morte reinou de Addo a Moisés, mesmo sobre 0s que ndo peca-
ram a maneira da transgressdo de Adao, o qual é figura daquele que havia
de vir. *Entretanto, o dom da graca ndo é como a transgressdo. Com efei-
to, se pela transgressdo de um s6 muitos morreram, muito mais abundou
sobre muitos a graca de Deus, concedida na graca de um s6 homem,
Jesus Cristo. ®*No caso do dom, ndo é como no caso do pecado de um so:
enquanto o julgamento de um s6 é em vista da condenacdo, o dom da
graca a partir de muitas transgressoes é em vista da justificacdo. 7Com
efeito, se pela transgressdo de um s6, a morte comecgou a reinar, muito
mais reinardao na vida aqueles que recebem, pela mediacdo de um sé, Je-
sus Cristo, a graca e o dom da justica. '®Portanto, como pela transgressao
de um sé, a condenacao se estendeu a todos os seres humanos, assim

6 Paulo ndo faz referéncia a nenhum edificio de culto proprio dos cristdos. O termo ekklesia, antes do século III, ndo
designa edificio, mas denota grupos de Igrejas domésticas (PENNA, 2013, p. 38-39).

76 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



pelo ato de justica de um so, estendeu-se a todos a justificagdo que da
a vida. °Com efeito, como, pela desobediéncia de um s6 homem, muitos
se tornaram pecadores, assim também, pela obediéncia de um sd, muitos
se tornardo justos. 2°Quanto a Lei, ela interveio para que aumentasse a
transgressao. Onde, porém, aumentou o pecado, superabundou a graca.
21Assim como o pecado reinou pela morte, também a graca reine pela
justica, para a vida eterna, por Jesus Cristo, nosso Senhor (Rm 5,12-21)7.

Notas da critica textual: Segundo Penna (2013, p. 433-434), apesar da
complexidade semantica da passagem, a tradicdo manuscrita nao testemunha
muitas importantes variantes textuais. No v. 12, uma série de testemunhos
omitem a mencgao de thanatos, morte: D F G 2495, vetus itala, Ambrosiaster.
Mas, a omissao nao muda o sentido da frase. No v. 14 temos a variante mais
importante: a omissao da particula negativa, mé’, ndo. Estd documentada em
alguns codigos minusculos (Gregos: 614, 1730%*; Latinos d*, m), Origenes, Am-
brosiaster o qual em seu comentario também cita Tertuliano, Vitorino, Cipriano).
A frase ficaria assim: “[...] também sobre aqueles que haviam pecado” (5,14).
No entanto, a outra leitura, presente na maior parte da tradicao, é de fato mais
segura®.

Em relacao a traducdo interlinear, a biblia de Jerusalém, da CNBB, e o Novo
Testamento das Paulinas® acrescentam nos versiculos 12 e 15 o0 "sé” de “por um
s6 homem” e “de um sé homem”. Nos vv. 15.18 a biblia de Jerusalém substitui
transgressao por falta. A traducao das paulinas, nos vv. 15 e 16 usa o termo atos
de graca, enquanto a interlinear usa “dom”. No v. 15, a traducao das paulinas
usa “todos morreram” e, referindo-se a graga, superabundou para todos. A biblia
de Jerusalém, traduz por multiddo colocando uma nota explicando que tal pala-
vra significa todos. No entanto, a interlinear traduz os dois casos por “"muitos”.

Estrutura: Para Dunn (1988, p. 271), esta pericope € evidentemente pre-
tendida como uma conclusao para toda a secao de abertura (1,18-5,21). Ro-
mano Penna cita a posicao de diversos autores em relagdo a contextualizacado
da pericope no todo da carta. Na sua opinidao, o c. 5 é o vértice conclusivo da
argumentacao iniciada em 3,21. Ele concorda com a posicao de Dunn e acres-
centa que 5,12-21 evoca a geral condicao de pecado esbocada em 1,18. Se da
também um certo paralelismo com 3,9-20 (PENNA, 2013, p. 437-438).

Do ponto de vista da estrutura interna, a pericope pode ser dividida de di-
versas formas. Entre os autores, percebemos duas maneiras fundamentais. Uns
pretendem ver o texto como uma estrutura circular, embora concretizadas de
formas distintas. Nesta visao, o texto comecga e termina de forma semelhante
e teria em seu centro uma ou mais afirmacdes principais. Outros autores pre-
ferem falar de uma argumentacao com etapas consecutivas, mais ou menos
progressivas'®. Para Romano Penna ha quatro momentos ascendentes: a) v. 12:

7 CARTA aos romanos. In: BIBLIA Sagrada: traducdo oficial da CNBB. 3.ed. Brasilia: CNBB, 2019.

8 Outras variagdes que nao alteram o significado do texto, vide: Penna (2013, p. 433-434)

9 Somente estas tradugdes foram comparadas.

10 Ha& quem fala de duas secgbes: a) vv. 12-14: o reino do pecado e da morte; b) vv.14-21: a passagem a situacdo
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esboco de uma comparacao deixando claro que vai tratar de confrontacao entre
pecado e graca; b) vv.13-14: pequena digressao; c) vv. 15-17: contraposicao
entre Addo e Cristo; d) vv.18-21: conclusdo a qual é totalmente favoravel a gra-
ca divina. Em especial, os vv. 20-21 servem se transicdao para a secao seguinte
(PENNA, 2013, p. 438-439).

Analise formal: de imediato percebemos o abandono da primeira pessoa
do plural o qual sé aparece no v. 21. Se usa a terceira pessoa do singular ou
plural: sinal evidente de um discurso de tratado. A comparacao entre Adao e
Cristo (vv. 13.14. e 15.17.21) que predomina toda a passagem é classificada
retoricamente ao estilo grego synkrisis, confrontagdao. Observa-se outras contra-
posicdes, como: o pronome numeral “um sé”, heis (vv. 12,15.16.17.18.19, com
os adjetivos “todos/muitos”, pantes/polloi (vv. 12.18.15.16.19). Nos versiculos
17-19 encontramos a antitese vida e morte. Nos versiculos 19-21 a antitese é a
desobediéncia de Adao e a obediéncia de Jesus.

Além da confrontacdo, encontramos outros procedimentos retéricos. O
mais importante é a argumentacdo a fortiori, encontrada nos vv. 9-11, que é
uma forma de paralelismo com climax ou ascendente, também chamado esque-
ma de conexao por dissociacao. Daqui se deduz que a comparacao entre Adao
e Cristo apresenta um desequilibrio radical a favor do segundo, sobre o qual
converge a atencdo principal. Adao é ponto de partida literario. Também encon-
tramos a prosopopeia ou personificacao. Realidades abstratas como, pecado,
morte, graca, dom da graga sao personificados e convertidos em sujeito de ver-
bos de acao (PENNA, 2013, p. 434-436).

3. Rm 5,12-21: a superabundancia da Graca

Na pericope, Adao denota toda a humanidade. Paulo retoma a histéria
humana em duas figuras arquetipicas: Addo e Cristo. Notemos o duplo “todos”
de 5,18. Pode-se dizer que esta é a versdo paulina da memoravel escolha entre
vida e morte oferecida a Israel no climax da Alianca deuteronémica (Dt 30,15-
20) (DUNN, 2003, p. 130).

O v. 12 abre a nova pericope com uma conclusao: dia todto, portanto. Isso
denota que a nova secgao estd dentro da argumentacdo anterior e que 0s vv.
12-21 conservam o mesmo corte cristoldgico de 5,1-11 e acentua o que reali-
zou Jesus Cristo e ndo o pecado realizado por Addo. Com o comparativo hdsper,
como, Paulo coloca o primeiro elemento da comparacao. A primeira afirmacao
fundamental estd em dizer que o pecado entrou no mundo por um sé homem.
Percebe-se claramente nestas palavras a alusdo a Gn 2-3. Porém, a alusao de
Paulo é antropoldgica. Ele ndao se refere ao local, a serpente, a Eva e ao diabo.
A concentragao cristolégica do discurso fez com que o Apdstolo concentrasse
atencao sobre um antonimo, Unico e responsavel pela perdicdo. No entanto, o

marcada pela graga. Hd quem fala de trés secGes: a) vv. 12-14: a humanidade sem a graca; b) vv. 15-17: se marcam
a diferenga entre Cristo e Addo; c) 18-21: apresenta as consequéncias; Ha quem fala em cinco segdes: a) v. 12: inicio
de uma comparagao deixada em suspense; b) vv. 13-14: breve excusus; c) vv. 15-17: retoma a comparacdo inicial; d)
18-19: conclui a comparacgao afirmando o trinfo da graca; e) vv. 20-21: desenvolve a questdo da Lei.
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judaismo da época nao reconhecia a Adao uma fungao de origem de pecado no
mundo. Geralmente, a adamologia judia entendia Gn 3 mais como um relato
paradigmatico que etioldgico. Neste sentido, cada ser humano se converte em
Addo para si mesmo. Outra explicacao judia da origem do mal é a versao que
atribuia esse feito aos anjos malvados. Neste caso, o original de Paulono v. 12 é
atribuir o pecado a prépria humanidade e ndo a causas meta-historicas (PENNA,
2013, p. 439-442).

O pecado que v. 12 trata, certamente, é o da transgressao realizada pelo
primeiro homem (v. 14). O texto diz de uma personificagao que “entrou no
mundo”, posto que por seu meio a morte nao se limitou a Adao. Evidentemente,
percebe-se também uma dimensdo suprapessoal, como se tratasse de um poder
opressor. Ademais, em Rm 3,9, Paulo ja havia declarado que todos pecaram!!,
A mencao ao mundo nao parece aludir a consequéncias cosmoldgicas do pecado
de Adao, mas que a humanidade inteira pecou, posto que a continuagao do texto
fala s6 dos homens.

Em seguida, Paulo afirma que por meio do pecado, a morte estendeu a
todo ser humano. Entra em cena um novo sujeito: a morte, apresentada como
consequéncia do pecado!?. Isso se subentende em Sb 2,23-24. Para o apdstolo,
a morte reinou também sobre aqueles que ndo cometeram transgressdes de
nenhum mandamento explicito (5,14); o pecado reinou na morte (5,21); e a
morte é o saldrio do pecado (6,23). Podemos nos perguntar o que se entende
por morte neste contexto.

Em Rm 5,12-21, o apdstolo ndo esta contrapondo morte e ressurreicao dos
mortos, como em 1Cor 15,21-22, mas esta exaltando a obra redentora de Cris-
to, cujos efeitos sao a justificacao, a reconciliacao, a graga e a vida eterna. Logo,
a semantica da morte, embora implique uma dimensao fisica, ndo se limita a
ela, pois também se estende ao plano da interioridade e sobretudo a comunhdo
pessoal com Deus. Isso sera claro no v. 21 onde a morte ndo contrapde simples-
mente a vida, mas a vida eterna’3. “A morte é o ultimo e pior efeito do pecado.
A mesma coisa emerge da ligacao igualmente estreita entre Adao e morte: a
morte é a sorte da humanidade adamica” (DUNN, 2003, p. 164).

O v. 12 conclui com a célebre frase: “porque todos pecaram”. Paulo esta
retomando a afirmacdo de 3,9: “todos pecaram e estdo privados da gléria de
Deus”. Para Penna (2013, p. 444), o apostolo entende duplamente o ser humano
como culpavel: enquanto autor do pecado e como vitima de um pecado que o
supera. Em todo caso, é preciso dizer que aqui nao tem nenhuma conexdo com
Adao e que por isso a afirmacao sobre a universalidade dos atos pecaminosos
por parte de todos e cada um dos seres humanos nao causa nenhum problema.

11 Paulo trabalha com um conceito muito complexo de pecado. Ele introduz a nogdo de pecado, hamartia, como poder
personificante (5,12;5,21). O pecado é “calculado” como estatistica (5,13). O pecado aumenta e cresce (5,20) (DUNN,
2003, p. 132). Para maior aprofundamento, vide, (DUNN, 2003, p. 138-166).

12 Romanos é o escrito do NT que mais fala de thdnatos (22 vezes). E o escrito que mais menciona o pecado, hamartia
(48 vezes).

13 Dunn destaca que a morte é consequéncia da vida vivida “na carne”, sob influéncia das paixdes pecaminosas (Rm
7,5), sob influéncia da mentalidade da carne (Rm 8,6). Paulo conhecia a naturalidade da morte, mas como no seu
discurso sobre a carne, também aqui predomina o sentido de morte como forga negativa (DUNN, 2003, p. 164). Para
aprofundar a questao sobre a relacdo entre pecado e morte em Paulo, vide: (DUNN, 2003, p. 163-166).
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Toda questdo exegética e hermenéutica se apoia, pelo contrario, na interpreta-
cao da construgdo ef’hé, com a qual se explica essa universalidade!*.

A questdo polémica que se tem que esclarecer é se o sintagma deve ser
entendido como complemento relativo (sobre o qual, tomando como base o
gual), ou como uma expressao adverbial com valor de conjuncao. Paulo ndo diz
em hé, no qual, nem di’hod, mediante o qual, nem ex hod, do qual, a partir do
qual. Se, em todo caso, tratasse de um pronome relativo, deveriamos pensar
que hé, seria um pronome masculino e que, segundo o texto epistolar, deveria
referir-se ao pronome masculino mais préximo, isto €, a morte, € nao a Adao.
Isto porque no grego, thanatos, morte é masculino. A antiga exegese dos padres
latinos, sobretudo a partir de Agostinho, mas também Sao Tomas e o Concilio
de Trento, dependeu da versao da Vulgata que lia in gquo, no qual, e referiam
diretamente a Adao.

A posicdo de Romano Penna é que o sintagma paulino esta construido ndo
no masculino, mas no neutro e que tem valor nao de complemento relativo, mas
de conjuncdo seja qual for seu matiz semantico. Mas, para ele, ef’/h6i tem o va-
lor causal, porque. Penna enumera trés razdes para sua posicdo: primeiro, este
significado esta presente em testemunhos antigos e em outros textos paulinos
(2Cor 5,4; Fl 3,12; 4,10); segundo, o sentido consecutivo nao se mistura aos
versiculos que seguem (vv. 13-14)!%; terceiro, o periodo inteiro requer consi-
derar que, o mesmo pecado de um sé esta na origem da extensao da morte a
todos (vv. 12a-b; 15b), assim também, os pecados de todos estdo igualmente
na origem da morte, embora os termos estejam invertidos em v. 12d-c: hemar-
ton como causa de thanatos, ndao no sentido que os pecados dos descendentes
de Addo sejam causa , igual e autonoma, da morte e do pecado de Adao, mas
no sentido que no pecado dos descendentes atua de algum modo o pecado do
progenitor. Por isso, o pecado é que produz a morte, e ndo vice-versa (PENNA,
2013, p. 445-447).

Nao se pode objetar que o sentido causal tenderia a eliminar a responsa-
bilidade originaria de Adao, posto que o texto mesmo, com forte acento posto
sobre “um sé homem” indica de modo suficientemente claro que na origem dos
pecados pessoais, € como explicacao destes, se encontra o pecado de Adao.
Certamente, o apodstolo ndo estd interessado em precisar como se transmite
eventualmente o pecado de Adao, nem descrever sobre a natureza da liberdade
humana. O verbo “pecaram” refere mais a atos que estado. Ademais, Paulo nao
esta interessado em explicar a presenca do pecado no mundo, mas de dizer que
a humanidade estd numa situacdo de pecado e de morte (dird isso no v. 19) a
gual ndo podem sair senao por obra de Jesus Cristo (PENNA, 2013, p. 445-448).

14 Romano Penna destaca que sua versdo ja é uma escolha e apresenta referéncias de outras possibilidades de in-
terpretacdo: “Cranfield I, 274-281, Fitzmyer 494-498; sobre todo J. A. Fitzmyer, “The Consecutive Meaning of ef ho; in
Romans 5:12”, en NTS 39 (1993) 321-339, especialmente p. 322-328; Aletti, Romains 5,12-21, pp. 14-18; A. Pitta, “La
concezione paolina del peccato originale: 1 Cor 15,21 49; Rm 5,12-21", en I/ paradosso della croce, Casale Monferrato
1998, 195-224, especialmente pp. 211-217" (PENNA, 2013, nota de rodapé 486, p. 444)

15 Estes versiculos ndo querem explicar uma consequéncia, mas uma situagdo universal a qual nenhum periodo da
historia pode subtrair-se (ALETTI Apud PENNA 2013, p. 447).
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Os vv. 13-14 chegam como um paréntese explicativo do que foi dito. Sur-
ge a ideia de Lei, fundamental para o judeu, a qual é adicionada como terceiro
conceito, aos de pecado e morte (v. 12). Paulo ja havia dito que com a Lei se da
o reconhecimento do pecado (3,20)%. “Em resumo, nos vv. 13-14 Paulo diz que
a chegada da Lei nao mudou em nada a situacao do ser humano, nem enquanto
ao pecado, nem enquanto a morte, e isto sem distingao entre judeus e gentis”
(PENNA, 2013, p. 449-450). A especificacao temporal, “até a Lei” esboca uma
divisao da historia da salvacdo em trés tempos: de Addo até Moisés; de Moisés
até Jesus Cristo e de Jesus Cristo em diante. Com isso, Paulo retoma o enuncia-
do de GI 3,15-4,7, mas de um ponto de partida mais universal: de Adao e nao
de Abraao.

Nos vv. 15-17 temos a confrontacao que foi vislumbrada antes. A sintaxe
argumentativa do conjunto esta construida sobre duas negagdes comparativas:
“nao como” (vv. 15.16), as quais segue uma proposicao introduzida pela con-
juncgao afirmativa “pois”, que expde o argumento a fortiori: se a morte reinou
por um so, muito mais os homens reinardao na vida somente por Jesus Cristo (v.
17). O acento recai totalmente sobre Jesus Cristo. Inclusive desaparece o nome
proprio Adao e aparecem duas vezes o nome Jesus Cristo (vv. 16-17).

O v. 15 comecga com declaracao com alcance de tese: o dom da graca nao
€ como a transgressao. A oposicao se da entre paraptoma, que indica a ideia de
uma queda e charisma, fazer algo gratuitamente. Paulo propde um paralelismo
antitético com contrastes radicais. A comparacao se da entre dados totalmente
heterogéneos: o fator principal da incompatibilidade se apoia na contraposicao
entre uma queda concreta e uma multiplicidade de quedas e o fato paradoxo em
virtude do qual o juizo sobre elas sé levou a condenacdo, a morte, e pelo con-
trario, sobre elas recaiu, inesperadamente, um juizo de graca que provocou um
surpreendente ato de justificagao.

A justificacdo, dikaiosis, pode indicar ndao s6 o ato de fazer justo, mas cer-
tamente a sentenca da justificacdo, e, portanto, o ambito de retiddao: o dom da
justica do v. 17. A segunda proposicao do v. 17 expressa um verdadeiro novum
dentro da argumentacdo em curso: a mengao do “um so, Jesus Cristo” mantém
a confrontagao com Adao, mesmo que a partir do v. 15 o nome deste desapareca
indicando que Jesus passara a ocupar o “s6¢” de todo o campo.

Os vv. 18-19 constituem uma unidade independente. Do ponto de vista
de conteudo prossegue com a confrontacdo entre dois individuos. Praticamente,
os versiculos recapitulam o discurso feito até aqui. O ultimo elemento do v. 19
adiciona a repercussdo dos atos de desobediéncia e obediéncia. H&d uma clara
oposicao entre pecadores e justos.

Os vv. 20-21 parecem ter uma formulacao prépria, dada a imprevista re-
tomada do tema da Lei no v. 20 que estava abandonado desde o v. 13. O v. 20
expo0e uma oposicao de carater mais geral entre Lei e Graga que serve de in-
troducdo a ultima comparagao no v. 21 entre os bindmios pecado-morte e gra-

16 O carater moral dos atos ndo depende sé da Lei Mosaica, mas também da Lei inscrita nos coragdes (1,18,32, e
sobretudo, 2,12-16 a proposito dos gentis).
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ca-vida. Os versiculos apresentam a culminacdo e a conclusdao de tudo que foi
tratado desde o v. 12.

Diante do exposto, fica claro que o que interessa Paulo é a unicidade de
Cristo e a superabundéancia da Gracga. Portanto, a unicidade de Adao é relativa.
Rm 5, 12-21 precisa ser lido em seu contexto de conclusao de toda a primeira
parte da carta. Gonzalez Faus apresenta o seguinte esquema: a) parte negativa:
recusa das obras do egoismo pagao e rejeicao das obras do orgulho judio: “to-
dos pecaram” (3,23). Parte positiva: para o ser humano ha salvagao no saber-se
amado até o fim por Deus que nos foi revelado em Jesus Cristo. Esse saber-se
amado, a fé, implica um projeto de Deus para cada ser humano. E isto vale para
todos: gentis e judeus. Esse caminho de fé, no saber-se amado por Deus, foi
inaugurado por alguém concreto: Jesus Cristo (GONZALEZ FAUS, 1991, p. 332-
333).

Este caminho de fé no amor é extremamente libertador. Diz que o valor do
ser humano esta em ser amado por Deus e que é a Graga que o potencializa e o
reestrutura para o bem. A Graga, o Dom de Deus, derramado em nossos cora-
coes, precisa ser entendida numa perspectiva de relacao pessoal a qual possibi-
lita uma resposta de amor. Portanto, a espiritualidade crista é fundamentada na
acolhida do amor de Deus o qual nunca é infértil. O amor de Deus nos abre para
a relacgao de filhos, no Filho, e para a relacao de fraternidade e irmandade com
os demais e com toda a criagao.

O que Paulo parece querer dizer é que toda a humanidade compartilha
uma servidao comum ao pecado e a morte. Aqui, ndo se trata sé da mortalidade
criada. A morte é o resultado de uma ruptura na criacdo. O pecado esta envol-
vido no tecido social e é também uma acao imputavel de responsabilidade pes-
soal. No geral, o estado pecaminoso é consequéncia da recusa da humanidade
de reconhecer Deus, da tentativa da humanidade de prescindir de Deus (DUNN,
2003, p. 133).

Por fim, a Igreja, se quiser ser fiel ao projeto de Jesus, precisa ser uma
Igreja da graca. Uma Igreja que anuncia o amor de Deus, o perdao e a regene-
racao do ser humano para o bem. O caminho de Jesus, de fé na fecundidade do
amor, € o caminho da salvacdo e realizacao para o ser humano. Ele que verda-
deiramente nos justifica, nos torna verdadeiramente justos, humanos.

Conclusao

A partir de Rm 5, 12-21 pode-se dizer que o ser humano esta mergulhado
no amor de Deus potencializador e restaurador. A referéncia explicita a Adao tem
por objetivo inserir toda a discussao numa dimensao universal. O peso da com-
paracgao entre Adao e Cristo recai sempre com abundancia no segundo. Portanto,
0 que interessa o autor da Carta aos Romanos ¢é a universalidade de Cristo e sua
salvacao para o ser humano.

Em Cristo, a graca, o dom de Deus, é derramada em todos os coracgoes
independentemente da situacao de pecado (Rm 5, 5-8). Por isso, a esperanca
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cristd é de vida e tem sua origem na intervencdo de Jesus Cristo na historia hu-
mana. Na antitese Adao e Cristo percebemos, no primeiro, a situacdo da huma-
nidade marcada pelo pecado e a morte e, em Cristo, a vida nova e a Graca de
modo infinitamente superior.

Parece que o autor da carta quer dizer que toda a humanidade comparti-
Iha uma servidao ao pecado e a morte. Este dado pode ser visto como o pecado
no tecido social e na acao imputavel de responsabilidade individual. O pecado é
resultado da desobediéncia ou recusa da humanidade de reconhecer Deus. No
entanto, cada individuo é responsavel por suas transgressdes (DUNN, 2003, p.
133). Em Cristo, o homem novo, a sorte da humanidade estd mudada por saber-
-se amada por Deus. E esse amor de Deus é fonte de vida nova, pois potencializa
o ser humano para viver sua humanidade de modo pleno.
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Resumo: O presente artigo, tem como objetivo ajudar nas discussdes acerca
da perspectiva teoldgica atual. Parte da abordagem do Frei Clodovis Boff, em
sua obra intitulada a crise da Igreja e a Teologia da libertagao. De acordo com o
autor, a crise da Igreja, com a perda de fiéis, se da pelo declinio de sua fé, o que
discordo. Na primeira parte, contraponho a respeito do argumento apresentado
pelo autor a respeito do declinio da fé da Igreja. Em seguida, analiso a premissa
apresentada por ele, sobre o afastamento epistemoldgico da Teologia da Liber-
tacdo atual. Concluo argumentando que é necessaria uma analise menos ideol6-
gica das causas que levam ao éxodo de muitos batizados da Igreja, bem como a
necessaria e urgente adesao a fé por convicgao e liberdade e ndo por imposigao.

Palavras-chave: centralidade em Cristo. Crise. Adesao. Teologia da libertacgao.

Summary: This article aims to help in discussions about the current theological
perspective. It starts from the approach of Friar Clodovis Boff, in his work entit-
led the crisis of the Church and liberation theology. According to the author, the
crisis in the Church, with the loss of believers, is due to the decline of their faith,
which I disagree with. In the first part, I oppose the argument presented by the
author regarding the decline of the Church’s faith. Next, I analyze the premise
presented by him, about the epistemological departure from current Liberation
Theology. I conclude by arguing that a less ideological analysis of the causes that

1 Pertence a Congregagdo dos Missionarios Claretianos. Mestre em Teologia Sistematica pela Faculdade Jesuita de Fi-
losofia e Teologia (FAJE) de Belo Horizonte. Pés-graduado em Gestdo Empresarial pela PUC-MG. Licenciado em Filosofia
e Bacharel em Teologia pelas Faculdades Claretianas. Membro de Grupo de Pesquisa “Fé e Contemporaneidade” da FAJE.
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lead to the exodus of many baptized people from the Church is necessary, as
well as the necessary and urgent adherence to faith by conviction and freedom
and not by imposition.

Keywords: centrality in Christ. Crisis. Accession. Liberation theology.

Introducao

Recentemente, o Fr. Clodovis Maria Boff, OSM fez uma publicagao intitula-
da A crise da Igreja Catdlica e a Teologia da Libertacao.

Sua analise critica a teologia da libertagao (TdL) pode ajudar na percepgao
e significado do quando seu conteldo é importante a Igreja e ao povo de Deus,
inclusive aqueles que a desprezam imbuidos de pré-conceitos, falta de conheci-
mento, falas pouco verdadeiras, rétulos negativos, discurso falsos, como se ela
nao fizesse parte do conteldo teoldgico de fé da catdlica.

Como toda teologia na Igreja, entre erros e acertos foi e continua sendo
lapidada para seu maior brilho dentro do corpo teoldgico eclesial. Com ela, TdL,
nao foi diferente e é necessario deixar isso claro. Como bem disse sdo Joao Paulo
II, na carta aos bispos do Brasil de 1986: “a teologia da libertacao é oportuna,
util e necessaria”, em continua conexao com a “Tradigao apostdlica e continuada
com os grandes Padres e Doutores, com o Magistério ordinario e extraordinario
e, na época mais recente, com o rico patriménio da Doutrina Social da Igreja”
(n.5,2). Ela tem muito a oferecer como reflexao, praxis e mistica da fé, assim
como deve exercer uma autocritica acerca de suas inclinagdes.

As observacdes do professor merecem uma pausa de meditacao, uma
reflexdo critica, seja de dentro da teologia em questdo, seja de fora dela. Do
mesmo modo, merece atengao o fato de que alguns de seus argumentos, podem
parecer tendenciosos ou seletivos, uma forma unilateral de ver a fé professada
pela Igreja secularmente na pratica cotidiana.

Sendo assim, tentaremos contribuir com essa rica discussao, partindo do
argumento central do livro, apontado pelo préprio autor, ao que chama de “cri-
se da Igreja”, de que “a Igreja declina, porque a fé declina” (BOFF, p. 21). Em
seguida tentaremos discorrer sobre os possiveis problemas oriundos de uma
seletividade intelecto-espiritual no argumento intitulado “ambiguidade episte-
mologica” (BOFF, p. 82) sobre o fundamento de tal teologia atual.

Diante de um cenario hoje dividido e por vezes inferido por pensamentos
ideoldgicos externos a fé, é bom deixar evidente, ja de pronto, que ndo € nossa
intencao defender ou condenar uma corrente de pensamento. Apenas ajudar na
discussao tendo como ponto de partida o escrito do professor Clodovis, a quem
muito estimo e tive a honra de ser seu aluno no curso de graduacao teoldgica.
Um mestre na arte de ensinar.
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1. O argumento primario - o problema eclesiologico

O Senhor cada dia lhes ajuntava outros
(At 2,47)

De acordo com o frei Clodovis, “a Igreja declina, porque a fé declina”
(BOFF, p. 21). O que podemos arguir de tal afirmacao? Levando em considera-
¢ao o “declinio” da Igreja, seria mesmo esse por causa de um declinio de fé?

De acordo com o professor sim. O declinio de fé por parte da Igreja a leva
a uma perda de fiéis que segundo ele, acontece devido ao abandono de seu fun-
damento central, a fé em Cristo. Devo discordar.

A profissao de fé da Igreja, construida ao longo de séculos é clara, firme
e irrevogavel. Garantidora de unidade e seguranca para todo o fiel que adentra
a vida em Cristo e na Igreja pelo batismo. O credo apostdlico ou o niceno-cons-
tantinopolitano assegura um reto caminho de clareza da fé da Igreja que se
desdobra na vida cotidiana do crente. Ao afirmar “creio em Deus Pai todo pode-
roso, [...] em Jesus Cristo [...] € no Espirito Santo”, encontramos o fundamento
trinitario de nossa experiéncia com Deus Trino, nossa filiacdo e adesao ao Deus
unico. Ao professarmos “creio na Igreja, una, santa, catdlica e apostdlica” (cf.
MISSAL ROMANO, n. 15), asseguramos que essa experiéncia religiosa se da em
um lugar definido, seguro e concreto, a barca de Pedro.

Desse modo, afirmar que a crise da Igreja é oriunda de um declinio de fé
da mesma, ndo me parece plausivel. Pode até acontecer, dos membros da Igre-
ja colocarem de lado o testemunho da fé professada, mas ndo a Igreja como
instituicdo, “Corpo mistico de Cristo” (LG, n. 7). Essa, por sua vez, como ensina
Jodo Paulo II, é a garantidora do depositum fidei, pois, “qguardar o Depodsito da
Fé é missdo que o Senhor confiou a sua Igreja e que ela cumpre em todos os
tempos” (FD, n. 1).

O que se discute aqui é se o dito “declinio” é de fato da Igreja ou de seus
membros. Quando o Concilio Vaticano II afirma que a Igreja é “povo de Deus”
(LG, n. 9) faz uma inclusao nao apenas de linguagem, mas sobretudo de conte-
udo. Se até antes do Vaticano II o povo parecia parte secundaria da estrutura da
Igreja, a partir dele passa a ser parte integrante. Isso significa que nao apenas
a hierarquia é Igreja, mas todo batizado € membro do Corpo de Cristo e por
isso mesmo, “todos os membros se devem conformar com Ele, até que Cristo se
forme neles” (LG, n. 7).

A partir de tal concepcdo vé-se que a Igreja € santa por natureza e pe-
cadora por seus membros. Como instituicao santa, a Igreja nao pode declinar,
uma vez que seu fundamento é Cristo. Seu alicerce é a garantia segura de toda
uma construcao que nao depende da vontade humana, mas sim, e unicamente,
do querer divino, que quer valer-se do humano, pois, “cresce visivelmente no
mundo pelo poder de Deus” (LG, n.3), por Sua vontade onipotente.

86 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



A meu ver, o problema apresentado pelo professor, do dito “declinio da
Igreja”, ndo reside no “declinio da fé”, mas sim, na adesao consciente e livre
a fé da Igreja.

Sob o ponto de vista biblico, no Novo Testamento (NT), |é-se que os pri-
meiros cristdaos abracavam a fé pela via da pregacao da palavra e pelo testemu-
nho de vida, por convicgdo, o que suscitava novos membros na fé para a Igreja
nascente. Os relatos biblicos atestam esse fato, de modo evidente, nos Atos dos
Apéstolos (2,41-47; 4,4; 6,1.7; 8,6; 12,24).

Ao longo da historia da Igreja, parece que os fiéis, deixaram de aderir a
profissdao de fé catdlica por libre vontade e conviccao em busca do Salvador e
da salvacao, para assumir um fé por conveniéncia, necessidade e satisfacao. Po-
rém, seus interlocutores catequéticos ndo transmitiram o querigma cristoldgico
do evangelho, mas a necessaria obrigacdo de se ter uma religido. Talvez, ao
agirem desse maneira, nem sabiam o que isso significava devido uma falha na
propria formacao biblico, eclesial e catequética, o que precisa de correcdo ainda
hoje.

Somado a tudo um processo de secularismo, relativismo, consumismo,
individualismo etc., torna-se um problema eclesial a médio e longo prazo essa
falha formativa do povo catdlico. Nas palavras do papa Francisco, falta uma
“adesdo mistica da fé num cenario religioso pluralista” (EG, n. 70), o que so
pode acontecer a partir de uma adesdo consciente e livre de cada individuo a fé
da Igreja.

Sendo assim, sao necessarias constantes adaptacdes no modo de anunciar
a mensagem evangélica, o querigma a diferentes povos, culturas e tempo. Tais
adaptacdes, como ensina o Concilio Vaticano II sdo necessarias, uma vez que as
transformacgdes do mundo exigem respostas, para nds cristdos, a luz de Cristo,
para os desafios sempre novos, pois, “as condicdes do nosso tempo tornam ain-
da mais urgentes este dever da Igreja [iluminar o mundo com a luz de Cristo],
para que deste modo os homens todos, hoje mais estreitamente ligados uns aos
outros, pelos diversos lagos sociais, técnicos e culturais, alcancem também a
plena unidade em Cristo” (LG, n. 1).

De acordo com a légica do professor Clodovis, “se a Igreja hoje declina, é
porque se inclina para o mundo, afastando-se de seu centro: a fé viva no Cristo
vivo” (BOFF, p. 21). Parece evidente na percepcao do professor, que a barca de
Pedro esta pendendo para um unico lado, o mundano.

No meu irrisério modo de ver, essa mesma barca segue seu curso en-
frentando os ventos contrarios que sopram sobre ela de diversos lados. Sem a
presenca de Cristo, ndo ha possibilidade de navegacdo, de rumo ao um porto
seguro. Ela ja teria naufragado. A sua presenga garante a seguranca, mesmo
que nado pareca de imediato, em meio ao medo do naufragio (cf. Mc 4,35-41).

Ao contrario do que muito se prega hoje, em vario pulpitos dentro e fora
da Igreja, o mundo ndo é o inimigo, mas sim, na concepcgao de Jesus, o lugar do
anuncio: “ide pelo mundo” (Mt 16,15). Nele a comunidade de cristdos encontra
diversas formas de pensamento e acdes, muitas contrarias aos valores do evan-
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gelho. E nesse lugar de contradicdo, nesse aredpago que se deve apresentar,
assim como sao Paulo, "o Deus desconhecido” (At 17,23).

Mesmo que negado por muitos, o dever da Igreja é de testemunha-Lo
com viva forca do Espirito Santo. Imposicdes ndo fazem parte do anuncio, como
muito se viu ao longo da histdria eclesial, ndo surte efeito verdadeiro de trans-
formacao, de conversao (cf. AG, n.13). O mundo, com toda sua contradicao nao
deixa de ser obra de Deus e a modernidade, assim como cada tempo cronoldgico
na histéria, sopro do Espirito Santo transformador.

Ao afirmar que a Igreja se afasta de seu centro, que é Cristo, o professor
faz vir a tona uma real preocupacdo, a centralidade da fé. Como ele mesmo diz,
“longe de ter desaparecido [...], a fé em Cristo continua a ser referencial para
a Igreja. Mas a pergunta decisiva é se a fé em Cristo é a sua referéncia central,
principal, determinante” (BOFF, p. 22).

Parece claro que na percepcao do autor, Cristo é fonte inspiradora da Igreja,
isso ndo é o problema. A dificuldade estaria na referencialidade objetiva e clara
para o fiel. Nesse ponto ele esta correto! Nao basta Cristo ser o fundamento do
edificio da fé cristd, faz-se necessario que esse fundamento seja visivel, esteja
apresentado de forma clara e primaria, nunca de forma obscura e secundaria.
Se assim o fosse, seria, o que o professor denomina “funcionalizacdo da fé” (p.
23), ou seja, o uso de Cristo, da Escritura como elementos de apoio a causas
da sociedade em primeiro lugar, tendo Cristo como um adorno, ou mesmo como
causa pessoal onde o mais evidente é o individuo narcisico, que age sob a regi
de um “mundanismo espiritual”, como diria o papa Francisco (EG, n. 95), bus-
cando um exibicionismo ou personalismo em sua pratica religiosa.

Contudo, é necessario distinguir aqui a profissao e ensinamento de fé da
Igreja, firmada nas Escrituras e na Tradicdo, do contratestemunho da fé de seus
filhos, que passa pela conscia ratione credentis, ou seja, pela razao consciente
do fiel ao assumir a fé recebida no batismo. Quando - ja no século IV, comecan-
do por Constantino e consolidando-se com Teoddsio em fevereiro de 380 - a fé
passa a ser imposta pelo imperador, a partir de sua conversao ao cristianismo,
a consciéncia cristd muda e se dilui em uma falsa conversdo. De acordo com Te-
oddsio, “todos os nossos povos devem aderir a fé transmitida aos romanos pelo
apo6stolo Pedro”, sob pena de desobediéncia e punicao, pois, “desses se vingara
Deus e ndés também” afirmava Teoddsio. Assim, “todos os povos do Império de-
veriam aderir a fé crista, isto €, a do imperador, segundo uma concepgao que
[...] nada tinha que ver com a doutrina moderna da liberdade das consciéncias”
(ROPS, p. 572).

Desse modo, fica claro que o argumento central do professor, tem sua ra-
zao de ser enquanto relembra e afirma a centralidade da fé da Igreja em Cristo
Jesus, ponto inegociavel para a fé catdlica e que nao pode ser deixado de lada
na praxis eclesial e na tedloga, seja argumentativa ou pastoral. Porém, necessita
de cuidado quando posta a premissa do “declinio da Igreja”, uma vez que essa
mesma Igreja tem seu alicerce na pessoa do proprio Filho de Deus. Dai a ne-
cessidade de se relembra, que o proprio Cristo evidencia uma promessa eterna,
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gue independe de quantitativo, de que na Igreja fundada por Ele, “as portas do
inferno nunca prevalecerao contra ela” (Mt 16,18).

Ao longo dos primeiros séculos, o florescer da Igreja vai se dando pela
assisténcia do Espirito Santo (At 9,31; 10,44). Sua difusdao tem como base o
ouvir a inspiragdo do Espirito (At 13,2-4) e a pregagdo da Palavra como o Novo
Testamento atesta. E igualmente nesse periodo do florescer da Igreja, que mui-
tas perseguigcdes vao se consolidando frente a mensagem propagada pelos dis-
cipulos ou diante da nova realidade da Igreja em expansdo. Nao se pode negar,
que os primeiros séculos da Igreja foram marcados por perseguicdes contra os
cristdos, mas também, pela multiplicacdo dos mesmos, fazendo valer a conhe-
cida frase de Tertuliano: "o sague dos martires € semente pra novos cristdos”
(APOLOGETICO, 50). Isso por causa do exemplo que davam da fé que profes-
savam, suscitando o desejo de adesao livre e consciente a Cristo Jesus e sua
comunidade eclesial.

Vé-se, a partir dai, que a Igreja de Cristo, fundada sobre os apodstolos
desde seu inicio traz consigo a “crise”, como elemento de transformacao inte-
rior, mas, acima de tudo, como convite a perseveranca na verdadeira doutrina,
0 que pela imposicao do objeto professado, o evangelho, ndao pode acontecer,
a deixando volatil e fragilizada diante das constantes situacdes do mundo em
continua transformacdo. Ndo se pode negar que mesmo diante desse modo im-
positivo de se aplicar o evangelho, muito se converteram de verdade, dando um
atestado testemunho de fé.

Sendo assim, urge uma diferenciacao, ao falar de crise da Igreja, entre
adesdo e imposicao da fé. Muitos deixam sua pratica religiosa hoje, ndo porque
as tinham como convicgao de vida, mas, como imposigao por uma transmissao
religiosa que nunca lhe falara ao coracao. Em outras palavras, ninguém sai de
onde nunca entrou de verdade.

2. Argumento seletivo - o problema epistemolégico

Quanto ao fundamento, ninguém pode pér outro
diverso daquele que ja foi posto: Jesus Cristo
(1Cor 3,11)

Quanto a afirmacao de sao Paulo ao corintios, citada acima, ndo ha duvi-
das. Jesus Cristo é o fundamento de todo existéncia crista, nascida nas dguas do
batismo, para todo novo filho do Altissimo, bem como é o fundamento de tudo
0 que existe, uma vez que “o Redentor do homem, Jesus Cristo, € o centro do
cosmos e da histéria” (RH, n.1).

Desse modo, ao fazer a critica a teologia da libertacdo, o frei Boff evidencia,
sob seu ponto de vista, uma inversao metodoldgica da mesma. Para ele, ela usa
Cristo como canal, mas ndao como principio epistemoldgico, como fundamento.
De acordo com ele, “a ‘opcao pelos pobres’ seria seu eixo ou centro epistemolé-
gico” (BOFF, p. 82), o que a luz, tanto da teologia, como do magistério eclesial se
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caracteriza como um erro grave de interpretacdao evangélica. De acordo com o
Vaticano II: “Cristo, [...] &, simultaneamente, o mediador e a plenitude de toda
a revelagao” (DV, n. 2).

De fato, ao ouvir o discurso, e em muitos adeptos a TdL, a pratica aplicada
dessa proposta teoldgica, estranha-se a pouca presenca de terminologias como
“alma”, “anjos”, “céu”, “pecado”, etc., ou ainda temas claramente ligados a uma
teologia mais metafisica, ou transcendente. Isso ndo significa afirmar que o
principio fundamental da fé crista, ou seja, Cristo, estd ausente. Pelo contrario,
justamente por acentuar uma faceta de Cristo encarnado na histéria e na huma-
nidade, é que é possivel se construir um discurso teoldgico que olhe e dé lugar
ao pobre, como privilegiado do Reino de Deus, uma vez que na histdria da salva-
¢gao, Deus “viu e ouviu o clamor de seu povo por causa de seus opressores” (Ex
3,7), interveio por meio dos profetas até se da a realizagdo plena na encarnacao
do Verbo, Jesus (Jo 1,14), “rosto humano de Deus e rosto divino do homem”
como afirmou sao Joao Paulo II (ANGELUS, 11/1/2004).

Nessa perspectiva, tanto o professor como os tedlogos da libertagdo con-
vergem para o mesmo lugar, Cristo como fundamento de todo processo teolo-
gico, porém, divergem na apresentacdo dos temas e situagdes que se propde a
discutir. E importante recordar, que o préprio professor reconhece que os tedlo-
gos da libertacao tém Cristo como fundamento. Ele préprio diz que “nao é que
ha TdL afirme ‘de pés juntos’ é a primazia epistemoldgica dos pobres e de sua
libertacdo. Também nao rejeita explicitamente a primazia de Deus e da fé. O que
faz problema [...] € uma questdo que é capital na esfera do método” (BOFF, p.
83), ou seja, na forma de sua apresentacgao.

A critica do professor de que no discurso da TdL o pobre tem a primazia,
nao esta de todo errada. Por mais que se diga que Cristo é o fundamento, mui-
tos, na TdL, o secundarizam em vista de um discurso ideoldgico historico-so-
ciocultural, o que deixa evidente a figura de Jesus Cristo, Senhor, em segundo
plano. Como alerta o frade: “meus interlocutores teimam em p6r sempre os
pobres, vinculados, é verdade, a Cristo, mas ndo parecem dispostos a declarar,
sem mais, Cristo como principio regente de todo o discurso teoldgico” (BOFF, p.
131).

A meu ver, é necessaria uma correcao de linguagem, uma vez que, mes-
mo nao evidenciando a figura de Cristo, em primeiro plano — o que daria maior
credibilidade a seu discurso - na concepcgao da TdL, tudo parte Dele. Porém,
para maior credibilidade e verdade do discurso teoldgico, faz-se necessario, em
tempos de fluidez comunicativa e superficialidade discursiva, clareza intelectual
do que se ensina. Como diria o papa Francisco: “convém ser realistas e ndo dar
por suposto que o0s nossos interlocutores conhecem o horizonte completo daqui-
lo que dizemos” (EG, n. 34). Para isso, Cristo, precisa ser evidenciado, para que
a luta e a libertacdo dos excluidos faca sentido para o cristdo, uma vez que “a
evangelizacao procura também o crescimento, o que implica tomar muito a sério
em cada pessoa o projeto que Deus tem para ela” (EG, n. 160).

Nesse aspecto, a critica do professor Boff, no tocante a linguagem aplica-
da, esta correta, porém, quanto ao fundamento epistemoldgico, me parece um
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argumento seletivo que agrada aos ouvidos de uma parte ideoldgica de cristdos
nao dispostos a aceita a realidade do texto evangélico e toda a mensagem da
salvacao revelada em Jesus Cristo, no tocante ao resgate da dignidade humana
dos filhos e filhas de Deus. De acordo com papa Francisco, “O grande risco do
mundo atual, [...], € uma tristeza individualista [...]. Quando a vida interior se
fecha nos proprios interesses, deixa de haver espago para os outros, [...]. Este
é um risco, [...], que correm também os crentes” (EG, n. 2).

E bom recordar que se a teologia da libertacdo é criticada, corretamente,
por assumir uma ideoldgico politico-partidaria, em muito ligada a esquerda; por
outro, vé-se hoje, o mesmo acontecendo com movimentos que acentuam uma
corrente teoldgica carismatico-vertical, personalista, é o caso da renovacdo ca-
rismatica catdlica (RCC), de muitas comunidades de vida, associagdes catodlicas
e grupos afins, que nos ultimos anos, abracaram um estilo politico eclesial de
estrema direita. Fato é, que ambas as correntes erram ao agirem desse modo
seletivo, pois ambos trazem muitos dons e carismas para a edificacao da Igreja
movidos pelo Espirito (1Cor. 12,4).

E preciso, pois, recordar, que o evangelho ndo é ideologia partidaria, mas
sim proposta de salvacdo para o Reio de Deus. Como afirma Francisco, “o Evan-
gelho ndo é uma ideologia: o Evangelho € um anuncio que toca o coracao e te
faz mudar o coracao” (AUDIENCIA, 22/2/2023).

Nesse conjunto analitico, parece que o professor se esquece de evidenciar
0 aspecto ideolégico como um todo, levando o leitor a crer que a dita “crise da
Igreja” é fruto de uma vertente na Igreja, a TdL. Um erro! Isso fica evidente no
proprio titulo do livro: “a crise da Igreja catdlica e a teologia da libertacdo”. Do
ponto de vista do mercado, assertivo, pois vende e chama atengao! Do ponto de
vista teoldgico e da verdade, falho, pois acentua sob um Unico aspecto, séculos
de transformacdo e desenvolvimento eclesial, teoldgico, religioso e social que
impactam na vida da Igreja e de cada cristao. Isso precisa ficar claro. Como dis-
se sao Tomas de Aquino: “todos os assuntos tratados na doutrina sagrada [te-
ologia] estdo incluidos em Deus, nao como partes, espécies ou acidentes, mas
como a Ele de certo modo ordenados” (Suma Theologica, Vol. 1. q.I. Art. VII).

Assim, também a criticada teologia da libertagcao atual, em seu propdsito e
missao de anunciar o evangelho do Reino de Deus e denunciar, ao mesmo tem-
po as mazelas que criam e oprimem os excluidos, deve procurar fazé-lo sempre
sob a odtica de Cristo, que sendo aprisionado e morto, ressuscita para nos dar
vida nova, e vida em abundancia (cf. Jo 10,10), ao mesmo tempo que desperta
a consciéncia dos cristao para a vivencia e testemunho de sua fé de forma ética
e comprometida em um mundo e sociedade que despreza, cada dia mais, o ser
humano, imagem e semelhanca de Deus, como pessoa possuidora de direitos e
deveres. O tedlogo, ou a teologia crista, que ndo for capaz de entender e ajudar
a responder as perguntas e desafios do tempo presente, nao compreendeu que
a acao de Deus, por meio do Espirito Santo, € sempre continua, pois, “cada vez
mais o papel do tedlogo torna-se imprescindivel para a vida da igreja da socieda-
de. Ndo basta reproduzir doutrinas e féormulas dogmaticas. [...] Sua missdo na
Igreja é buscar respostas para problemas novos e velhos a luz da fé e da razao,
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em comunhdo com a hierarquia” (ZILLES, 2020, p. 163). Deste modo a discus-
sao teoldgica nao pode e nem deve se esconder na sacristia, antes de tudo deve
estar no fluxo da sociedade, ajudando em seu crescimento. “Se a fé é condicao
necessaria para fazer teologia, isso nao significa que é suficiente. O tedlogo deve
buscar ‘as razdes de sua fé’ (1Pd 3,15), no mundo de hoje, com discernimento
critico” (Ibidem, p163-164), ajudando a Igreja e seus filhos a amadurecerem
sempre mais diante dos desafios da sociedade.

Conclusao

Depois de percorrido o caminho de reflexao a respeito de algumas primi-
cias desenvolvidas por freio Clodovis Boff, na referida obra, fica bom concluir-
mos nosso ponto de vista destacando alguns elementos importantes. Como a
primeira parte da obra o autor trata da analise do que chama de “crise da Igreja”,
procuramos elucidar que tal crise sempre se fez presente no desenvolvimento
eclesial, desde os primeiros séculos. Falar ou apontar, mesmo de forma indireta,
um elemento como sendo a causa de afastamento ou perda de fiéis, por parte
da Igreja ao longo do tempo, nao nos parece correto, uma vez que, muitas sao
as causas que hoje levam uma pessoa a abandonar seu caminho de religioso.

Ja na segunda parte da obra, ao apontar estritamente uma corrente teo-
l6gica como sendo a causa de tal distanciamento dos fiéis do corpo eclesial, nos
pareceu incoerente, visto que o éxodo de fiéis se da, a nosso ver, pela falta de
uma consciéncia e verdadeira liberdade na adesao a Cristo e a fé catdlica.

E fato que ao longo da histéria da Igreja e no pés Concilio Vaticano II, mui-
tas mudancas se deram na forma de se apresenta a boa nova do Reino de Deus,
mas, todas, errando e acertando, tem como base e principio a pedra angular,
Jesus Cristo, Unico Senhor e Salvador. Para a Igreja, fundamento inegociavel.

Desse modo, nos parece evidente que a crise que se vé hoje de abandono
de fiéis da Igreja, se da mais por uma ma formacao de consciéncia, por uma
falta de perseveranca diante dos desafios que sdao impostos pelo tempo presen-
te, bem como pela falta de testemunho da fé professada por muitos batizados.
Tudo isso, e com certeza outros elementos, tem sua raiz, muito mais em uma
evangelizagao impositiva ao longo de séculos, que fora sendo transmitida pela
necessidade e “obrigatoriedade” de se viver uma religiosidade, passada de gera-
cao a geracao, do que de uma transmissao de fé que conduz a uma conversao,
mudanca de vida, de pensamento e que desemboca em uma pratica cotidiana
ética e moral, fundada no evangelho.

Sendo assim, falar de uma “crise da Igreja”, insinuando que seria oriunda
de uma corrente teoldgica, que faz parte do intellectuale corpus ecclesiae, nao
deixa de ser equivocada. Ao mesmo tempo, tal reflexao ajuda a reafirmar que o
fundamento de toda discussao teoldgica e sua pratica pastora, deve ser sempre
Jesus Cristo. E se necessario, cada corrente teoldgica e pratica pastoral deve se
readequar, quando necessario a essa premissa, para nao se perder diante do
desafios de cada época.
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Urge na Igreja, em seu constante processo de reformacdo e anuncio da
boa nova, guiada pelo Espirito Santo, estar aberta a falar ao mundo, primeiro
com seu exemplo e testemunho, depois com palavras e reflexdes, da mensagem
deixada por Cristo. Ao mesmo tempo, levar seu filhos a um engajamento na so-
ciedade, aonde, oracdo e acdo se tornam um so elemento de forca testemunhal,
como encontramos nos santos e santas na historia da Igreja e que devemos nos
espelhar no caminho de conversao, unidade e santidade.

Bibliografia

BOFF, Fr. Clodovis Maria; ADORNO, Pe. Leandro Rosera (org.). A crise da Igreja
Catdlica e a Teologia da Libertacdo. Campinas: Ecclesiae, 2023.

CATECISMO DA IGREJA CATOLICA. Petrépolis: Vozes; Sdo Paulo: Paulinas, Loyo-
la, Ave-Maria, 1993.

CONSTITUICAO DOGMATICA Lumem Gentium. Sobre a Igreja. In: VATICANO II.
Mensagens, discursos, documentos. 2° ed. Sao Paulo: Paulinas, 2007.

CONSTITUICAO PASTORAL Ad Gentes. Sobre a atividade missionaria da Igreja.
In: VATICANO II. Mensagens, discursos, documentos. 2° ed. Sao Paulo: Pau-
linas, 2007.

FRANCISCO. Exortacdo Apostdlica Evangelii Gaudium. A Alegria do Evangelho.
Sobre o0 anuncio do Evangelho no mundo atual. Sao Paulo: Paulus, 2019.

JOAO PAULO II. Constituicdo Apostdlica Fidei Depositum. Para a publicacao do
Catecismo da Igreja Catdlica redigido depois do Concilio Vaticano II. 11 out
1992. Disponivel em: https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/apost_
constitutions/documents/hf_jp-ii_apc_19921011_fidei-depositum.html. Acesso
em: 12 set 2023.

MISSAL Romano. Restaurado por decreto do Sagrado Concilio Ecuménico Vati-
cano Segundo e promulgado pela autoridade do papa Paulo VI. Tradugdo por-
tuguesa da segunda edicdo tipica para o Brasil realizada e publicada pela CNBB
com acréscimos aprovados pela Sé Apostdlica. 92 ed. Sao Paulo: Paulus, 2004.

PAULO 1II, Jodo. Angelus. 11/1/2004. Disponivel em: https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/pt/angelus/2004/documents/hf_jp-ii_ang_20040111.html.
Acesso em: 28/9/2023.

PAULO 1II, Jodo. Carta aos bispos da Conferéncia Episcopal dos Bispos do Bra-
sil. 9/4/1986. Disponivel em: https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/pt/
letters/1986/documents/hf_jp-ii_let_19860409_conf-episcopale-brasile.html.
Acesso em: 03/10/2023.

PAULO 1II, Jodo. Redemptor Hominis. Disponivel em: https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/pt/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_04031979_re-
demptor-hominis.html. Acesso em: 30/9/2023.

ROPS, Daniel. A Igreja dos Apdstolos e dos Martires. Sdo Paulo: Quadrante,
1988.

TERTULIANO. Apologia. Disponivel em: https://www.newadvent.org/fa-
thers/0301.htm. Acesso em: 11/09/2023.

ZILLES, Urbano. Desafios atuais para a Teologia. 2° ed. Sao Paulo: Paulus, 2020.

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023) | 93



Theo

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE
v.14 n.2 (2023): 94-101

DOI: 10.20911/21799024v14n2p94/2023

A importancia do sensus fidei numa
Igreja Sinodal

Rodrigo Ferreira da Costa, SDN 1

Resumo: O artigo tece um didlogo entre sensus fidei e Igreja sinodal, principal-
mente no que tange a participacdo de todo Povo de Deus no exercicio do poder
na Igreja. O Concilio Vaticano II enfatizou a importancia do sensus fidei na vida e
na missao da Igreja, descartando a representacao distorcida de uma hierarquia
ativa e um laicato passivo. Esse “instinto” da fé presente no povo fiel de Deus,
no entanto, ndo se restringe apenas as questdes doutrinais e litlrgicas, mas se
aplica também ao exercicio do poder na Igreja, pois ungidos pelo Santo Espi-
rito, todo Povo de Deus é chamado a ser sujeito ativo na acao evangelizadora
da Igreja. A valorizacao, portanto, do sensus fidei no exercicio do poder é uma
forma concreta de vencermos o clericalismo autorreferencial e recuperarmos o
dinamismo sinodal no exercicio da autoridade na Igreja.
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Abstract: The article weaves a dialogue between sensus fidei and the synodal
Church, mainly with regard to the participation of the People of God in the exer-
cise of power in the Church. The Second Vatican Council emphasizel the impor-
tance of the sensus fidei in the life and mission of the Church, discarding the
distorted representation of na aticve position and a passive laity. This “instinct”
of faith presente in the faithful people of God, however, is not restricted only to
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94 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



doctrinal and liturgical issues, but also applies to the exercise of power in the
Church, as anointed by the Holy Spirit, all the People of God are called to be na
active subject in the evangelizing action of the Church. Therefore, valuing the
sensus fidei in the exercise of power is a concrete way of overcoming self-refe-
rential clericalismo and recovering synodal dynamism in the exercise of autho-
rity in the Church.

Introducao

Falar do sensus fidei numa Igreja sinodal é reconhecer e valorizar o “faro”
da fé presente em todos os fiéis, que pela uncdo recebida do Santo Espirito,
possuem a ciéncia de Deus e nao necessita que alguém os ensine (cf. 1 Jo 2,
20.27). Como nos recorda o Papa Francisco, “o préprio rebanho possui o olfato
para encontrar novas estradas” de evangelizagao (cf. EG, n.31).

A importancia do sensus fidei na vida da Igreja foi fortemente enfatizado
pelo Concilio Vaticano II. Descartando a representacdo distorcida de uma hie-
rarquia ativa e um laicato passivo e, particularmente, a nogao de uma rigorosa
separacao entre a Igreja docente (Ecclesia docens) e a Igreja discente (Eccle-
sia discens) (cf. CTI, 2015, n.4). Segundo o ensinamento do Concilio, Cristo
cumpre o seu papel profético ndao sé através da hierarquia, mas por meio da
totalidade do Povo de Deus, porque “todos os batizados participam, cada um ao
seu modo, dos trés oficios de Cristo: profeta, sacerdote e rei” (LG, n. 12). Por
isso, ignorar o sensus fidei dos fiéis seria uma forma de querer “controlar” a acao
do Espirito que Deus quer infundir “sobre toda carne” (cf. JI 3, 1; At 2,17).

Esse “instinto” da fé presente no povo fiel de Deus ndo se restringe apenas
as questdes doutrinais e liturgicas, mas se aplica também ao exercicio da autori-
dade na Igreja. Isso se da concretamente quando se cria, na Igreja, um ambien-
te de escuta e de participacao de todo povo de Deus nos ambientes de decisao.
Nesse sentido, a valorizacdo do sensus fidei no exercicio do poder € uma forma
concreta de vencermos o clericalismo autorreferencial e recuperarmos o dina-
mismo sinodal no exercicio da autoridade na Igreja, a fim de que caminhando
juntos, nas decisdes e na execucao da missao, todos os batizados e batizadas
sejam de fato, sujeitos ativos na acao evangelizadora da Igreja.

1. O sensus fidei numa Igreja sinodal

O Papa Francisco tem insistido que a sinodalidade é o jeito de ser que Deus
espera da Igreja nesse Terceiro Milénio. Porque a sinodalidade ndo € mais um
capitulo dentro do tratado de eclesiologia, muito menos um “modismo”, um s/o-
gan, ou um novo tema a ser usado e instrumentalizado em nossos encontros.?
A sinodalidade expressa a natureza da Igreja, o seu modus vivendi, o seu dina-
mismo missionario que envolve todo povo de Deus.

2 Discurso do Papa Francisco por ocasidao da Comemoragdo do cinquentenario da Instituicdo do Sinodo dos Bispos.
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Para que a Igreja seja de fato sinodal, ela precisa superar alguns obstacu-
los, dentre eles, a questao do clericalismo autorreferencial que tende a reduzir
os cristdos leigos e leigas a “massa” receptora da doutrina e submissos a hierar-
quia, em cristaos de segunda categoria. Esquecendo-se que “em virtude do Ba-
tismo recebido, cada membro do povo de Deus tornou-se discipulo missionario
(cf. Mt 28,19). Cada um dos batizados, independentemente da propria fungao na
Igreja e do grau de instrucdao na fé é um sujeito ativo de evangelizacao” (Papa
Francisco, EG, n. 120).

Essa afirmacao do Papa Francisco esta em profunda sintonia com a nocdo
de sensus fidei desenvolvida pelo Concilio Vaticano II, quando afirma:

a totalidade dos fiéis, que receberam a uncdo que vem do Espirito Santo
(cf. 1Jo 2,20 e 27), ndo pode enganar-se na fé, e manifesta esta sua pro-
priedade caracteristica através do sentido sobrenatural da fé do povo in-
teiro, quando “desde os bispos até aos ultimos fiéis leigos”, exprime o seu
consenso universal a respeito das verdades da fé e costumes (LG, n. 12).

Percebe-se que a Igreja reconhece que a fé ndo é um patriménio da hie-
rarquia. Pois todos os batizados e batizadas receberam a uncao do Santo Espi-
rito que Ihes permite reconhecer e discernir as auténticas doutrinas e praticas
cristas e a elas aderir. Ou seja, ndo € necessario que se tenha uma fé refletida,
tematizada, ou que se exercga alguma fungao na Igreja para discernir a verdade
do Evangelho. Como afirma a Comissao Teoldgica Internacional:

A uncgdo do Espirito Santo se manifesta no sensus fidei dos fiéis. “Em
todos os batizados, do primeiro ao ultimo, opera a forca santificadora do
Espirito que impele a evangelizar. O povo de Deus é santo em razdo dessa
uncgdo que o torna infalivel “in credendo”. Isso significa que quando cré
nao se engana, ainda que nao encontre palavras para expressar a sua fé.
O Espirito guia na verdade e o conduz a salvagdo. Como parte do seu mis-
tério de amor para com a humanidade, Deus dota a totalidade dos fiéis de
um instinto da fé - sensus fidei - que os ajuda a discernir aquilo que vem
realmente de Deus. A presenca do Espirito concede aos Cristdos certa co-
naturalidade com as realidades divinas e uma sabedoria que lhes permite
percebé-las intuitivamente”. Tal naturalidade se exprime no “sentire cum
Ecclesia: sentir, provar e perceber em harmonia com a Igreja. E requerido
nao apenas aos tedlogos, mas a todos os fiéis; une todos os membros do
povo de Deus na sua peregrinagao. E a chave do seu ‘caminhar juntos’
(CTI, 2018, n. 56).

E importante ressaltar que mesmo o Concilio Vaticano II ndo tendo falado
explicitamente o termo e o conceito de sinodalidade, “pode-se afirmar que a
instancia da sinodalidade esta no coracao da obra de renovagao por ele promo-
vida” (CTI, 2018, n. 6). Isso, porém, nao quer dizer que a sinodalidade seja uma
novidade inventada pelo Concilio Vaticano II. Jesus ja alertava os seus discipulos
para o perigo de alguns desejarem ser mestres na comunidade, esquecendo-se
que todos somos irmaos (cf. Mt 23,8). Na comunidade crista, portanto, ndao ha
espaco para nenhum tipo de dominacdo ou privilégio, pois quem quiser ser o
maior deve ser o servo de todos (cf. Mc 10,43-44).

96 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



O livro dos Atos dos Apostolos também narra o testemunho de uma Igreja
gue busca resolver os seus conflitos de forma sinodal. O capitulo 15,1-35 apre-
senta um belo exemplo de sinodalidade. Diante da discussao acerca da circun-
cisdao dos ndo judeus que se tornavam cristdos, reuniram-se os apdstolos, os
anciaos do povo e os enviados da comunidade de Antioquia para uma grande
assembleia. Apds escutarem atentamente uns aos outros, decidem juntos o me-
Ihor caminho seguir. O préprio modo de expressarem a decisdo da assembleia ja
mostra o carater sinodal da Igreja apostdlica: “entdo pareceu bem aos apdstolos
e anciaos, de acordo com toda a assembleia, escolher alguns dentre os seus e
envia-los a Antioquia, junto com Paulo e Barnabé” (At 15,22). Nota-se que a
autoridade apostodlica é exercida de modo sinodal, num processo de escuta e de
participacao de todos.

Essa dinamica eclesial sinodal sera o estilo da Igreja nos seus primeiros sé-
culos. Porém, “o desejo de comunhdo que havia inspirado os primeiros cristaos a
se encontrar regularmente em espirito de sinodalidade foi ocupado ao longo da
historia pela uniformidade disciplinar e doutrinal regulada por canones” (LIMA,
2015, p. 911). Nesse sentido, “a sinodalidade € um retorno as verdadeiras fon-
tes e origens da Igreja” (CZERNY, 2022, p. 74).

O pontificado de Francisco reacendeu em toda a Igreja a chama do Con-
cilio Vaticano II, convidando todos os fiéis cristdos “para uma nova etapa evan-
gelizadora marcada pela alegria” (EG, n.1). Desde o inicio do seu pontificado,
Francisco tem convocado a Igreja a viver a proximidade e a saida missionaria
as periferias humanas e geograficas. Seus gestos e palavras vao indicando esse
caminho sinodal de uma Igreja que escuta e caminha juntos. Neste sentido, a
propria reforma da Igreja proposta pelo Papa Francisco, passa por esse processo
sinodal, no qual todos somos chamados a participar.

Essa dinamica sinodal da Igreja, entretanto, ainda precisa ser aprofundada
e mais bem compreendida. O Papa Francisco tem alertado para alguns perigos
que podem desvirtuar a natureza sinodal da Igreja. Um deles é confundir o sino-
do com um parlamento, com um debate de ideias, esquecendo que a exigéncia
primeira de uma Igreja sinodal é a sua disposicao para a escuta, escutar uns aos
outros e, juntos, escutar “o que o Espirito Santo diz a Igreja” (Ap 2,17). Desta
forma, diz o Papa: “o Sinodo ndo é um parlamento, é diferente; o Sinodo nao
é uma reunidao de amigos para resolver algumas questdes atuais ou dar opini-
oes, é diverso. Ndo esquecamos, irmaos e irmas, que o protagonista do Sinodo
nao somos nos: € o Espirito Santo [...] O Sinodo é um caminho que o Espirito
Santo faz"”3. Outro perigo é compreender o sinodo como uma assembleia a mais
na Igreja ou o acréscimo de mais um tema a eclesiologia, e ndo como o modus
vivendi et operandi da Igreja. Diz Francisco,

A sinodalidade n3ao é um capitulo dentro do tratado de eclesiologia,
muito menos um ‘modismo’, um slogan, ou um novo tema a ser usado e
instrumentalizado em nossos encontros. A sinodalidade expressa a na-
tureza da Igreja e o seu dinamismo missionario, por isso ndo pode ser

3 Discurso do Papa Francisco na abertura dos trabalhos da XVI Assembleia Geral Ordinaria do Sinodo sobre a Sinoda-
lidade, 04 de outubro de 2023.
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considerado um titulo entre outros, ndo ha outro modo da Igreja ser, ou a
Igreja é sinodal, ou ndo sera uma Igreja fiel ao Senhor.*

Trata-se, pois, de compreender o sinodo como a prépria natureza da Igre-
ja, o seu modo de ser e de exercer a sua missao no mundo. Um jeito de ser que
apesar de antigo, ainda € um processo novo a ser construido na Igreja. De fato,
na pratica, a Igreja ainda nao é sinodal. Como nos alerta o Documento Prepara-
torio para o Sinodo 2023:

a sinodalidade é muito mais do que a celebracdo de encontros eclesiais e
assembleia de Bispos, ou uma questdao de simples administracao interna
da Igreja; ela “indica o especifico modus vivendi et operandi da Igreja, o
Povo de Deus, que manifesta e realiza concretamente o ser comunhdo no
caminhar juntos, no reunir-se em assembleia e no participar ativamente
de todos os seus membros na sua missao evangelizadora” (DPS, 2018,
p. 10).

Segundo o tedlogo argentino Juan Carlos Scannone, a questao da sinoda-
lidade da Igreja deve ser compreendida como um aprofundamento da “agenda
inacabada Concilio Vaticano II">. Pois, principalmente no que diz respeito ao
modo de exercer a autoridade na Igreja, ainda ha um longo caminho a percorrer.

2. O sensus fidei e a sinodalidade no exercicio do poder na Igreja

Falar do exercicio do poder na Igreja ndo é uma tarefa facil, pois nenhum
regime de governo na Igreja esgota a sua natureza sacramental. Todavia, nao se
pode negar que a Igreja, para realizar a sua missdao no mundo, também faz uso
do poder. Os ministérios sao dons de Deus para o servico do Seu povo. Porém,
desempenhados por pessoas humanas marcadas pela cultura, pelo egoismo e
pelo pecado. Por isso, a Igreja ndo esta livre da tentacdo da dominacao e da
opressao por meio do poder. Como escreve Bento XVI (2021, p. 135), “em todos
os séculos ressurgiu sempre, e em multiplas formas, esta tentacao de assegurar
a fé por meio do poder, e ela correu sempre o risco de ser asfixiada nos bracos
do poder”.

A questdo do poder na Igreja pode ser lida em varias perspectivas e susci-
tar discussOes diversas. Entretanto, em virtude da sua realidade histérico-sacra-
mental a Igreja tem algo a ver com poder e, este, esta sujeito as mudancas, de-
terminadas pelo respectivo contexto histérico-cultural. Neste sentido, o Concilio
Vaticano II, ao superar uma compreensao mais juridica da Igreja e apresentar
a Igreja como mistério, abre uma nova perspectiva para pensar a Igreja como
Povo de Deus e a sua ministerialidade.

4 Discurso do Papa Francisco por ocasido da comemoragdo do cinquentenario da Instituicdo do Sinodo dos Bispos, 17
de outubro de 2015.

5 Juan Carlos SCANNONE em seu livro: A teologia do povo: raizes teoldgicas do Papa Francisco, fala dessa “agenda
inacabada do Concilio vaticano II”, procurando ver o pontificado de Francisco como um aprofundamento do Concilio. “Em
minha opinido, nds vivemos ainda na etapa que se segue ao Vaticano II: nds ainda ndo refletimos suficientemente sobre
ele no plano teoldgico, nem o realizamos plenamente na pratica pastoral, nem, menos ainda, o exprimimos sob formas
canodnicas adequadas” (SCANNONE, 2019, p. 185).

98 | Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023)



Apds o Concilio, mormente na América Latina, surgiram muitas experi-
éncias inovadoras de participacdo dos cristaos leigos no exercicio do poder na
Igreja. Nas Comunidades Eclesiais de Base, com suas assembleias e conselhos
comunitarios, nas quais leigos, padres e bispos sentavam-se juntos para discutir
os reais problemas da Igreja e da sociedade temos experiéncias concretas da
sinodalidade no exercicio do poder. Tais iniciativas, no entanto, ainda passam
pela “boa vontade” do padre e do bispo, ou seja, ainda ndo € um modo normal
do exercicio da autoridade na Igreja. Ainda ndo é o “estilo” da Igreja ser.®

Podemos observar, na maioria das pardquias e dioceses do Brasil, o esforco
de tantos catequistas, animadores e animadoras de comunidade, pais e maes de
familia que procuram conciliar o seu tempo com o trabalho, a familia e a missao
nas pastorais, movimentos e servicos dentro da comunidade eclesial. Porém,
nos momentos das decisbes, praticamente nao sao ouvidos. Isso sem falar das
guestdes morais, as quais sao definidas por homens celibatarios sem sequer
ouvir os casais, as mulheres, os jovens, etc. Dai se percebe que a hierarquia da
Igreja ainda nao acredita ou ndo leva a sério o sensus fidei presente em todos
os fiéis. Como recorda a Comissao Teoldgica Internacional:

O inteiro povo de Deus é interpelado pela sua originaria vocagao sinodal. A
circularidade entre o sensus fidei com o qual sdo agraciados todos os fiéis,
o discernimento operado nos diversos niveis de realizacdo da sinodalidade
e a autoridade de quem exerce o ministério pastoral da unidade e do go-
verno descreve a dinamica da sinodalidade. Tal circularidade promove a
dignidade batismal e a corresponsabilidade de todos, valoriza a presenca
dos carismas difundidos pelo Espirito Santo no povo de Deus, reconhece
o ministério especifico dos pastores em comunhao colegial e hierarquica
com o Bispo de Roma, garantindo que 0s processos e 0s eventos sinodais
se desenvolvam na fidelidade ao depositum fidei e na escuta do Espirito
Santo para a renovacdo da missao da Igreja (CTI, 2018, n. 72).

No que diz respeito a autoridade, aos espacos de decisdo da Igreja, parece
gue ha pouca confianca no sentir da fé do povo de Deus. Entretanto, é o sensus
fidei que permite a Igreja dar testemunho e a seus membros o discernimento
gue eles devem fazer. “E isto que une os pastores e o povo e que torna possi-
vel o didlogo entre eles, fundamentado nos dons e na vocacao de cada um, ao
mesmo tempo essencial e fecundo para a Igreja” (CTI, 2015, n.128), ou seja,
a participacao dos fiéis leigos no exercicio da autoridade da Igreja é um direito
que brota da prépria fé batismal.

Ao falar da missao do Bispo como pastor que deve sempre favorecer a co-
munhdo missionaria na sua Igreja diocesana, escreve Francisco:

[O Bispo] na sua missao de promover uma comunhdo dinamica, aberta
e missionaria, devera estimular e procurar o amadurecimento dos orga-
nismos de participacao propostos pelo Cddigo de Direito Canébnico e de
outras formas de didlogo pastoral, com o desejo de ouvir a todos, e ndo
apenas alguns sempre prontos a lisonjea-lo. Mas o objetivo desses pro-

6 Para aprofundar a questdo da sinodalidade como “estilo” ver: PARANHOS, Washington da Silva; PONTE, Moisés No-
nato Quintela. Editorial. In.: Perspectiva Teoldgica, v. 54, Belo Horizonte: 2022.
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cessos participativos ndo ha de ser principalmente a organizagao eclesial,
mas o sonho missionario de chegar a todos (EG, n.31).

A sinodalidade como um modo de exercer o poder na Igreja, exige, por-
tanto, um caminho de conversao pessoal e pastoral para toda Igreja. Para que
possamos vencer o fascinio do poder e da autoreferencialidade no exercicio da
autoridade, bem como para mudarmos as estruturas de poder da prépria Igreja,
a fim de que haja uma verdadeira participacao de todo Povo de Deus no servico
da autoridade. Tal exigéncia ndo é uma mera resposta a sociedade que pede por
maior transparéncia e participacao nas instancias de poder. Ela decorre do Evan-
gelho e da fé batismal que confia na efusao do Santo Espirito sobre todos os féis.

Consideracoes finais

O reconhecimento e a valorizacao do sensus fidei como um dom ou capa-
cidade dada pelo Espirito Santo a todos os batizados e batizadas de perceber a
verdade da fé e discernir o que esta contrario a essa mesma fé, esta na base
de uma Igreja sinodal. Porque, para ser de fato sinodal, a Igreja precisa supe-
rar o clericalismo autorreferencial e esse modelo eclesial personalista, a fim de
reconhecer que todos os batizados, ministros ordenados e leigos, fazemos parte
de um Unico Povo Santo de Deus. Pois, conforme nos recorda a Comissao Teo-
l6gica Internacional (2015, n.7), mesmo a expressao sensus fidei nao estando
presente na Biblia nem no ensino formal da Igreja antes do Concilio Vaticano
II, a ideia de que a Igreja como um todo é infalivel em sua fé e que todos os
membros tém uma Ungao que ensina, gracas ao dom do Espirito, se encontra
em toda parte, desde os primordios do cristianismo.

Sendo o sensus fidei uma acgao suscitada e sustentada pelo Espirito Santo
presente no coracdo dos fiéis, nega-lo ou negligencia-lo, seria de alguma forma,
negar a acao do Espirito na vida da Igreja. E uma Igreja que nega o Espirito é
uma Igreja com belas estruturas e doutrinas, mas sem vida, sem dinamismo,
fechada em si mesma. Como escreve Victor Codina (2010, p. 197), “se o Espirito
ndo é escutado, ndo nos admiremos de que o ecumenismo nao avance, de que
muitos catodlicos abandonem a Igreja, de que os jovens prescindam dela, de que
aumentem a indiferenca e a animosidade contra a Igreja de Jesus no mundo”.
Por isso, o Papa Francisco tem insistido incansavelmente que para ser sinodal a
Igreja precisa escutar o Espirito Santo: “uma Igreja sinodal € uma Igreja da es-
cuta, ciente de escutar ‘é mais do que ouvir'. E uma escuta reciproca, onde cada
uma tem algo a aprender. Povo fiel, Colégio Episcopal, Bispo de Roma: cada um
a escuta dos outros; e todos a escuta do Espirito Santo.””

Ha, portanto, uma intima ligacdo entre sensus fidei e sinodalidade. Re-
conhecer e valorizar o senso da fé de todos os fiéis € caminho para uma Igreja
mais aberta e participativa em todas as suas instancias, para uma Igreja sinodal.
Porque para ser sinodal, a Igreja precisa ser toda ela ministerial, caminhando

7 Discurso do Papa Francisco por ocasido da comemoracdo do cinquentenario da Instituicdo do Sinodo dos Bispos, 17
de outubro de 2015.
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juntos, ministros ordenados e fiéis leigos e leigas, unidos “num so6 corpo” a ser-
vico do Reino de Deus. Uma Igreja sinodal € uma comunidade de fiéis que bus-
cam viver na comunhdo fraterna de Unicos, vinculados pelo Espirito Santo, na
grande sinfonia da Igreja, Povo de Deus.
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Resumo: Este artigo oferece uma reflexao sobre a relacao entre o Espirito San-
to e o sensus fidei. Tal exercicio, parte de pressupostos biblicos e teoldgicos. A
justificativa desta pesquisa, deve-se ao fato de o Papa Francisco situar, na ordem
pastoral eclesial, o tema da sinodalidade, como forma de ser Igreja em nosso
tempo, afirmando que o Espirito € o protagonista do processo sinodal. Inicial-
mente, explora-se o papel revelador do Espirito relativo ao mistério salvifico de
Cristo, concedendo o dom da fé. Em seguida, mostra-se como o Espirito opera
0 sensus fidei no cristdo, realizando a recepcao, compreensao, interpretagao e
aplicacdo da revelacao a sua vida concreta. Por fim, reflete-se sobre o discerni-
mento comunitario, enquanto espaco no qual as experiéncias cristds podem se
escutar e debater abertamente, a fim de se chegar a um consenso que provoque
unidade. Ressalta-se que, a incapacidade da escuta reciproca, provoca a inabili-
dade da Igreja comunicar sua mensagem.
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Abstract: This article offers a reflection on the relationship between the Holy
Spirit and the sensus fidei. This exercise is based on biblical and theological pre-
suppositions. The justification for this research arises from Pope Francis placing
the theme of synodality in the ecclesial pastoral order as a way for the Church to
exist in our time, affirming that the Spirit is the protagonist of the synodal pro-
cess. Initially, it explores the revealing role of the Spirit concerning the salvific
mystery of Christ, granting the gift of faith. Subsequently, it demonstrates how
the Spirit operates the sensus fidei in the Christian, facilitating the reception,
understanding, interpretation, and application of revelation to their concrete life.
Finally, it reflects on communal discernment as a space where Christian expe-
riences can be openly heard and debated to reach a consensus that promotes
unity. It emphasizes that the inability to reciprocally listen leads to the Church’s
inability to communicate its message.

Keywords: Holy Spirit; Sensus Fidei; Consensus; Synodality; Discernment.

Introducao

No discurso inaugural de abertura da XVI Assembleia Geral Ordinaria do
Sinodo dos Bispos “Por uma Igreja Sinodal: comunhdo, participagdao e missao”,
Papa Francisco recorda que o protagonista da vida eclesial é o Espirito Santo,
realizador do plano de salvacdao da humanidade, desencadeando a harmonia
das diferencas na vida da Igreja. “Harmonia ndo é sintese”, afirma o Papa, mas
“vinculo de comunhdo entre as partes dissemelhantes”. Além disso, o Espirito
confirma a Igreja na fé (FRANCISCO, 2023).

Contudo, para uma caminhada conjunta, como a prépria palavra “sinodo”
propde, é necessario reconhecer que todos os fiéis, pelo dom do Espirito, pos-
suem a capacidade de discernir a sua fé, nas situagdes concretas de suas vidas.
O Concilio Vaticano II, na Lumem Gentium 12, reconhece que a totalidade dos
fiéis receberam a uncdo do Espirito e possuem o sensus fidei. Papa Francisco,
recorda o mesmo tema afirmando que

Em todos os batizados, desde o primeiro ao Gltimo, atua a forca santifi-
cadora do Espirito que impele a evangelizar. O povo de Deus é santo em
virtude desta ungdo, que o torna infalivel «in credendo», ou seja, ao crer,
nao pode enganar-se, ainda que nao encontre palavras para explicar a
sua fé. O Espirito guia-o na verdade e condu-lo a salvagdao. Como parte do
seu mistério de amor pela humanidade, Deus dota a totalidade dos fiéis
com um instinto da fé - o sensus fidei — que os ajuda a discernir o que
vem realmente de Deus. A presenca do Espirito confere aos cristdos uma
certa conaturalidade com as realidades divinas e uma sabedoria que lhes
permite capta-las intuitivamente, embora ndo possuam os meios adequa-
dos para expressa-las com precisdo (EG 119).

Pensar-Revista Eletrénica da FAJE v.14 n.2 (2023) | 103



Para a superacao da eclesiologia da eclesia docens e eclesia dicens, como
se uma elite na Igreja apenas ensinasse (ministros ordenados) e outra apenas
aprendesse passivamente (leigos), justifica-se a necessidade de investigar o
papel do Espirito Santo como aquele que capacita a todos com sensus fidei, fa-
zendo com que, por meio do dialogo fraterno, nas assembleias sinodais, todos
ensinem e aprendam sobre a fé.

Este artigo visa responder a questdo: qual a relacdo entre Espirito Santo e
sensus fidei? Para esse fim, apresenta-se: a) o Espirito como revelador do mis-
tério salvifico de Cristo; b) como o Espirito Santo faz funcionar o sensus fidei no
cristdo; c) a necessidade do discernimento comunitario para escutar o Espirito,
a fim de se estabelecer o consenso.

A pesquisa bibliografica focaliza, no primeiro tépico, textos biblicos das
teologias paulina, lucana e joanina nos quais o Espirito é responsavel por fazer
o fiel compreender a Cristo e sua salvacao. Posteriormente, no segundo topico,
apresenta-se como tedlogos refletiram sobre o sensus fidei enquanto acdao do
Espirito na vida concreta do fiel. Por fim, no terceiro tépico, partindo de At 15
propde-se o discernimento comunitario como processo de escuta uns dos outros
e do Espirito, destacando que a negligéncia eclesial deste aspecto faz com que a
voz da Igreja perca credibilidade.

1. O Espirito Santo revelador de Cristo

De modo geral, os evangelhos retratam a incompreensdo dos discipulos
em relacao a pessoa de Jesus. Nutrem uma expectativa messianica politica (Lc
24,21; At 1,6), nao compreendem o caminho da Cruz como redentor (Lc 14,27),
sao tardos e lentos para compreender os mistérios do Reino (Lc 24,25). Porém, a
situacdo muda apds a paixao e ressurreicao, com a vinda do Espirito Santo, pos-
sibilitando-lhes a compreensdo acerca do mistério salvifico revelado em Cristo.
A teologia lucana situa esse fato importante cinquenta dias apds a ressurreicao,
na festa judaica de Pentecostes (At 2,1-41), ao passo que, a teologia joanina a
situa, como dom do Ressuscitado, no dia da ressurreicao (Jo 20,19-23)2.

Os escritos paulinos, lucanos e joaninos, mostram o papel revelador de-
sempenhado pelo Espirito Santo na comunidade pds-pascal. Paulo afirma que
compreender o evangelho e ouvir a pregacao que conduz a fé, sao obras do Es-
pirito Santo, pois este conhece as profundezas de Deus, ensinando os fiéis, de
tal forma que eles podem ter a mentalidade de Cristo, compreendendo os dons
de Deus (1Cor 2,9-16).

Por conhecer as profundezas divinas, o Espirito pode ensinar aos fiéis,
fazendo-os reconhecer a verdade divina. A promessa veterotestamentaria da
interiorizacao da Palavra de Deus, na qual nao seria necessario ninguém ensinar
ao proximo sobre os caminhos divinos (Jr 31,33-34; Ez 11,19-20) foi realizada
em Pentecostes, sequndo At 2,1-41. Esta festa judaica celebrava o dom da Tor3,

2 O Novo Testamento relata diversas fungdes do Espirito na vida do cristdo. Contudo, neste artigo, enfatizaremos ape-
nas o aspecto revelador e cognitivo.
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dia em que Moisés recebera a Lei no Sinai. Para Lucas, o Espirito interioriza no
coracao do fiel, a lei que, outrora, estava escrita nas tabuas de pedra.

O Espirito concede aos fiéis, carismas particulares (1Cor 12,4) que devem
ser vivenciados para a edificacdo da comunidade. Por isso a comunidade é con-
siderada um corpo na qual cada individuo deve contribuir com o carisma que
Ihe foi dado pelo Espirito (1Cor 12,7-18). O anuncio do evangelho é, para Paulo,
uma interpretacao da Escritura assistida pelo Espirito Santo (2Cor 3,12-18). Em
sua opiniao, os judeus nao conseguem perceber Cristo nas Escrituras porque
seu coragao esta velado e somente o Espirito pode tirar esse véu. Enquanto se
voltarem ao Senhor (Cristo), recebendo o dom da fé, o Espirito Ihes concedera
a graca de reconhecer Jesus como Messias, bem como percebé-Lo como o fio
condutor de toda a Escritura.

O autor de 2Tm, orienta a Timdteo a conservar o bom tesouro que lhe foi
confiado com a assisténcia do Espirito Santo (2Tm 1,13-14). O autor de Co-

lossenses fala de uma sabedoria e entendimento espiritual, copig koi cvvéoel
nwvevpotikf), que faz o fiel viver agradavelmente a Deus, crescendo em seu
conhecimento, éniyvmoic, (Col 1,9-10) e, por isso, reza, para os cristdos pode-
rem compreender plenamente Cristo, o mistério de Deus (Cl 2,2). Na tradicao
paulina, algo espiritual é considerado oposto a uma realidade carnal, capxikog,
mundano. Assim, conduzido pelo senso da fé, o cristdo nao vive segundo os di-

tames da mundanidade, mas segundo o Espirito que |he configura a pessoa de
Cristo.

A carta aos Efésios afirma que o mistério salvifico é revelado pelo Espiri-
to (Ef 3,5) e é por Ele que o cristdo é fortalecido interiormente para que Cristo
habite pela fé em seu coragao (Ef 3,17). Por isso o autor reza pedindo que Deus

conceda a igreja efesina o espirito de sabedoria e de revelagao, mvedua copiog
Kal amokaAvyemg, no conhecimento de Cristo (Ef 1,17).

Atos dos Apodstolos retrata o papel revelador e interpretativo do Espiri-
to Santo em varios momentos: para se fazer uma escolha (At 1,5-26; 6,1-7;
15,1-35); quando o trabalho missionario precisa tomar novo rumo (At 8,29.39;
10,38.44-47; 11,12.15; 13,2.4); na nomeacao de novos lideres (At 20,28);
numa decisao sinodal (At 15,1-35).

A teologia joanina apresenta o Espirito Santo enquanto aquele que fara a
comunidade compreender o significado profundo de Jesus, sendo outro Paraclito
e o Espirito da Verdade. O Espirito é dado a todos os individuos da comunidade;
o Espirito toma o lugar de Jesus sem nega-Lo; assegura a continuidade com
Cristo permitindo a comunidade interpretar a Sua palavra para um novo contex-
to; promove o ensino de Jesus para além do que Ele pdde ensinar, trazendo uma
nova palavra do Ressuscitado.

Joao nomeia o Espirito de Paraclito, mapdxintoc, (Jo 14,25-26). Tem em
mente um modelo forense de tribunal e sua nogao de testemunha. Os dois lados
em julgamento sao Deus e o mundo sendo que, Jesus era a testemunha divina
gue se ausentou. Os apodstolos eram as testemunhas oculares que, no tempo da
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escrita do evangelho, ja estdao mortos. Devido ao atraso da parusia, Jesus conti-
nua presente na comunidade, pelo Espirito. Assim, os fiéis continuam a acessar
Cristo, segundo a teologia joanina.

Segundo Rush, além de trazer o passado a memoria, o Espirito é a voz do
Cristo glorificado ensinando nas novas situacdes do presente (Jo 14,26). Cris-
to glorificado fala na atualidade da comunidade, mas este ensino ancora-se no
Jesus do passado. Percebe-se nas comunidades joaninas a tensao entre os que
valorizam a autoridade pneumatica e os que valorizam a tradicao (memoria). Os
da autoridade pneumatica pareciam propor um novo ensino sem fundamento
no Jesus pré-pascal. Por isso, o autor recorre constante a expressao “desde o
principio”, an’ apyfic, (1Jo 2,7.13-14.24; 3,8.11; 2Jo 1,5-6) para recorrer a um
ensino que vem recebido das geracdes anteriores. Para Joao, as duas realidades
sao necessarias: memoria e inspiragao (RUSH, 2009, p. 23)

Embora possuam pneumatologias distintas, as teologias paulina, lucana e
joanina possuem um testemunho comum do Espirito como que o faz as geragoes
posteriores, apds a ressurreicdo e ascensao, tomarem para si e traduzirem a sal-
vacao e a revelagao que Jesus Cristo trouxe. Diante do exposto, pode-se, agora,
refletir como se da, concretamente, no fiel, o sensus fidei como acao do Espirito.

2. Sensus fidei: 6rgao de fé, dom do Espirito

Conforme apresentado, o Espirito Santo faz com os que discipulos compre-
endam a pessoa de Cristo, tenham a sua mentalidade, o anunciem com ousadia,
testemunhando sua presenca no mundo. Enfim, o Espirito concede o dom da fé.

A fé concedida pelo Espirito possui duas dimensdes: ato de crer (fides
gua) e a crenga propriamente dita (fides quae). O Espirito proporciona a adesao
do fiel ao Deus que se lhe revela e, simultaneamente, faz com que ele creia no
conteudo que € revelado. Como se da a atividade do Espirito através do sensus
fidei? E 0 que examinar-se-a nesse tépico.

O Concilio Vaticano II, afirma que todo o povo de Deus, sem distingdo,
recebeu a ungao do Espirito e ndo pode enganar-se no ato de fé (LG 12). Além
disso, afirma-se que os leigos participam do munus profético de Cristo, ao tes-
temunharem a Palavra de Deus no mundo (LG 35)3. A Comissao Teoldgica Inter-
nacional assim define o sensus fidei como

3 A obra lucana retrata o Espirito Santo com mais destaque, tanto no evangelho, quanto em
Atos. A vinda do Espirito, em Pentecostes, relembra o Espirito criador de Gn 1,2. O Espirito dota

toda a comunidade crista com coragem, moappncia (At 4,31), para anunciar o evangelho. Se

antes da ressurreicdo, a comunidade estava fechada e amedrontada, agora ela se abre para,
publicar, anunciar Jesus. Pedro, cheio do Espirito e com coragem (At 2,29), proclama Jesus
diante dos responsaveis pela morte do Senhor (At 2,36). O sinédrio reconhece na ousadia de
Pedro e Jodo, um sinal de que eles estiveram com o Ressuscitado (At 4,13). Paulo é retratado
com a mesma coragem para anunciar Jesus em Roma (At 28,31). Nesse sentido, importa notar
gue a coragem do testemunho publico cristdo, se deve a uma experiéncia com o Cristo vivo. A
pessoa fala daquilo que experimentou. Além disso, Atos afirma que o Espirito € dado para que a

comunidade seja testemunha, paptog, de Jesus em todo mundo (At 1,8). Pelo batismo, a pessoa
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uma espécie de instinto espiritual que capacita o fiel a julgar de forma
espontanea se algum ensinamento particular ou determinada pratica esta
ou ndo em conformidade com o Evangelho e com a fé apostdlica. Ele esta
intrinsecamente ligado a propria virtude da fé; decorre da fé e é uma
propriedade dela. Pode ser comparado a um instinto, porque nao é pri-
mariamente o resultado de deliberagdo racional, mas assume a forma de
um conhecimento espontaneo e natural, um tipo de percepcdo (aisthésis)
(SF 49).

Toda Igreja, ungida no Espirito Santo, consegue separar a reta doutrina da
heresia. Gragcas ao dom sobrenatural do senso de fé, ela ndo pode enganar-se
em questdes de fé (DIAS, 2021, p. 54). Trata-se da infabilidade in credendo:
guando o Povo de Deus, assistido pelo Espirito, manifesta consenso em matéria
de fé e costumes, mostra-se ai o senso sobrenatural da fé que nao se engana.

O sensus fidei capacita os fiéis a compreenderem a revelagao divina, con-
cedendo um “6rgao de fé e de compreensao” (RUSH, 2009, p. 64). O testemu-
nho neotestamentario afirma que o Espirito conduziria os discipulos a plenitu-
de da verdade (Jo 14,26), de tal forma que nao precisam de nenhum mestre
(1Jo2,27). Inclusive, ndo ha afirmacao neotestamentaria que justifique que al-
guns tenham recebido algum conhecimento melhor e mais profundo do que os
outros. Contudo, devido as heresias que se disseminavam nas comunidades, foi
necessario que os detentores de cargos garantissem a pureza da tradicdo apos-
tolica. Assim, concomitante a necessidade de figuras comunitarias que assegu-
rem a continuidade e pureza da fé, o Novo Testamento testemunha, claramente,
que todos os fiéis participam plenamente do conhecimento revelador que a cren-
ca traz (RUSH, 2009, p. 65). A distincao radical entre eclesia docens e dicens,
ocorrida posteriormente na doutrina eclesioldgica, contraria a perspectiva teold-
gica joanina de que toda a eclesia seja ungida pelo Espirito, com capacidade de
ensinar e aprender ao mesmo tempo.

Karl Rahner, numa série de artigos, discute como se relaciona o conheci-
mento interior da fé com o que é ensinado oficialmente pela Igreja, chegando
a afirmar que maioria dos catdlicos desconhece a doutrina, discordando com o
que seja oficialmente ensinado. Na pratica ha discrepancia entre o que a Igreja
oficialmente e o que os cristdos acreditam. Entretanto, o fiel pode ter uma fé que
Ihe salva, mesmo seu conteudo sendo diversificado e contraditério. Desta forma
ele se expressa:

Os cristdos de hoje enfrentam os problemas de sintetizar sua fé com tudo
0 que conhecem e experimentam como individuos. Para isso, eles devem
diferenciar entre ensinamentos mais e menos vinculativos da igreja. O
cristdo formado deve estar atento a “hierarquia das verdades”, deve co-
nhecer as raizes efetivamente centrais e existencialmente significativas
da fé para aprofundar essa compreensdo e, sem negar, prestar menos
atengdo ao que é secundario. Os cristdos formados devem encontrar sua
préopria ideia de Deus e de salvacdo eterna em Jesus Cristo. Nao saber
exatamente quantos sacramentos existem ndo precisa ser tdo ruim, pois,

€ introduzida na comunidade e recebe o dom do Espirito para testemunhar (At 2,38; 8,15-17;
9,17; 15,8; 19,5-6).
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apesar dessa escassez de informacOes, ainda somos capazes de resolver
corretamente nossas consciéncias sobrecarregadas®.

Desta forma, segundo Rahner, cada cristao interpreta a mesma doutrina
diversamente; cada fiel cria um catecismo concreto no qual seleciona o que crer
em que cada situagao concreta, realizando uma hierarquia existencial de verda-
des que nao €, obrigatoriamente, equivalente a hierarquia objetiva das verdades
doutrinarias. Mesmo a Igreja ensinando objetivamente a fé, a interpretacao per-
manecera e sera impossivel evita-la (RUSH, 2001, p. 245).

O sensus fidei abarca, também, o ambito comportamental, provocando
opcoes concretas de cunho moral, social e pastoral (FRANCA MIRANDA, 2022,
p. 32). No ato de fé, a vida concreta do fiel pode leva-lo a considerar como es-
sencial o que a Igreja considera como secundario e vice-versa, conforme refletia
Rahner. No contexto pds-moderno, nota-se esse fenOmeno, sobretudo no que
diz respeito ao comportamento moral, sobretudo sexual. Muitos, sentindo-se
catdlicos e fiéis a Deus, seguem suas consciéncias, desconsiderando a pregagao
moral oficial da Igreja.

Assim, o sensus fidei seria a capacidade imaginativa que o cristao possui
de dar sentido a sua vida e ao Deus que se |lhe autocomunica por meio de Cristo
no Espirito (RUSH, 2001, p. 66). Diante da realidade vivida, o sensus fidei, faz
surgir a teonomia, condicao na qual, o fiel, sendo livre, mas, ao mesmo tempo,
responsavel diante da experiéncia de fé que vive, saiba discernir que lhe aproxi-
ma do evangelho e que |he afasta da fidelidade a Deus. Assim, ele compreende,
interpreta e aplica a sua fé (RUSH, 2001, p. 234).

O sensus fidei surge do circulo interpretativo de compreensao entre a fé
enquanto resposta do sujeito a revelacao de Deus e a adesao ao conteudo obje-
tivo das crengas propostas pela Igreja. (RUSH, 2001, p. 236). Toda experiéncia
é interpretativa, pois compreender algo, ja é interpretar e aplicar ao contexto
no qual se vive. Um individuo, na experiéncia de Deus que se |lhe revela, ao
compreender tal encontro, realiza uma interpretacao a partir do horizonte de
seu passado e o aplica ao seu contexto atual de vida. “Um cristao sé sente a fé
a partir de um quadro particular herdado no passado que condiciona sua pers-
pectiva de fé no presente e como poderia agir sobre no futuro” (RUSH, 2011,
p. 244)5. Dai decorre a necessidade de a Igreja prestar atengdao a experiéncia
dos fiéis, pois, ao viverem a fé em diversos contextos, sdo suscitados a novas
interpretagoes.

Sugere-se uma formulacdo mais adequada da doutrina quando os fiéis a
percebem deficiente. Devido ao enriquecimento de sua experiéncia pessoal, ao

4 “Today's Christians face the problems of synthesizing their faith with all they know and experience as individuals.
To this end, they must differentiate between more and less binding church teachings ... The formed Christian must be
aware of the “hierarchy of truths,” must know the effectively central and existentially meaningful roots of the faith so as
to deepen this understanding and, while not denying, pay less attention to what is secondary. Formed Christians must
find their own idea of God and of eternal salvation in Jesus Christ. Not knowing exactly how many sacraments there are
needn’t be all that bad, for despite such dearth of information we are still quite capable of correctly resolving our bur-
dened consciences” (RUSH, 2001, p. 239).

5 YA Christian senses the faith only from a particular framework inherited from the past which conditions their perspec-
tive of the faith in the present and how they could act on it in the future” (RUSH, 2011, p. 244)
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estarem situados nas realidades concretas das situacdes existenciais nas quais
eles vivem (familia, profissao, cultura), eles devem ser escutados (SF 59). Se-
gundo Franca Miranda

O laicato vive sua vida nesta sociedade, num contexto sociocultural nao
religioso, e é ai que ele responde a Deus, concretiza sua identidade crista
e colabora na construcdo do Reino de Deus. Apenas com seus ministros
ordenados a Igreja ndo consegue estar ciente, presente ou atuante nesta
complexa sociedade e, menos ainda, desenvolver uma pastoral pertinente
e eficaz. E o laicato que escuta seus clamores, que busca novas lingua-
gens e praticas, que enfrenta na vanguarda os novos desafios sociais, que
os discute e os amadurece para a posterior decisdo da autoridade eclesi-
astica (FRANCA MIRANDA, 2022, p. 40)

Ao desrespeitar o processo de escuta uns dos outros, a Igreja pode des-
considerar uma intuicao do Espirito que deseja mostrar um novo caminho. Assim
sendo, como pode-se conciliar posicoes divergentes entre pessoas e grupos que
buscam viver sinceramente a fé, a partir da sua experiéncia de Deus? At 15,1-35
apresenta o discernimento comunitario enquanto caminho sinodal de discerni-
mento.

3. O discernimento comunitario como escuta do Espirito

Uma vez esclarecido o papel do Espirito Santo na recepgao da fé, trazendo
a reta compreensao salvifica de Cristo e, como o Espirito capacita pelo sensus
fidei o cristdo a discernir, na realidade vital e existencial, a pratica o evangelho,
necessita-se refletir sobre como o discernimento comunitario faz com que uma
comunidade chegue no consenso de fé.

At 15, 1-35 serve de paradigma para a reflexao. Ali existe um conflito
estabelecido entre duas ideias teoldgicas antagdnicas relativas a acolhida dos
pagaos na comunidade crista: os que afirmavam que para ser cristao era ne-
cessario assumir todo o caminho cultural-religioso judaico e os que afirmavam
bastar o batismo, sem a necessidade das prescrigdes religiosas judaicas. Era um
momento no qual a unidade da Igreja poderia se romper. Os judaizantes, a par-
tir de sua experiéncia, interpretavam ser valido que os novos cristdos deveriam
judaizar-se primeiro. Ja a experiéncia paulina, justificava a ndo necessidade da
pratica do legalismo judaico.

Para resolver a questdo, reuniram-se os apostolos e ancidos para exami-
na-la (At 15,6). O problema ndo seria resolvido se ndo houvesse a coragem para
debater o assunto. Papa Francisco, no discurso inaugural deste sinodo, compar-
tilhou a seguinte experiéncia:

“Era Secretario num desses Sinodos e lembro-me que o Cardeal Secre-
tario (um bom missionario belga... bom, muito bom), quando eu estava a
preparar para as votacles, veio ver: «Que estas a fazer?» - «Aquilo que
se deve votar amanha...» — «O que é? (...) Isto ndo! Isto ndo se vota»
- «Mas ouve... E sinodal» - «N&o, e ndo! Isto ndo se vota». Pois ainda
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nao tinhamos o habito de que todos se devem expressar com liberdade.
E assim lentamente, ao longo destes quase 60 anos, o caminho tomou
esta direcdo, e hoje podemos chegar a este Sinodo sobre a sinodalidade”
(FRANCISCO, 2023, ndo paginado).

Um ambiente de comunhdo e participacao exige a coragem para debater
todos os assuntos, escutando as opinidoes, por mais diversas que sejam. No Con-
cilio de Jerusalém, nota-se a escuta da palavra de Pedro, testemunhando a favor
da abertura aos pagaos (At 15,7-11). Depois escutaram o testemunho de Paulo
e Barnabé (At 15,12), representantes maiores da abertura aos pagdos. Por fim,
Tiago, chefe da igreja de Jerusalém, emite seu parecer (At 15,13-21), fazendo
as concessdes necessarias para a comunhdo sem qualquer 6nus para 0s novos
membros cristaos (DILLON, 2011, p. 368).

Ao enviarem o comunicado aos pagaos, eles se expressam que a decisao
“pareceu bem ao Espirito Santo e a nés” (At 15,28). A decisao da Igreja nao
age, ou pelo menos nao deveria agir, com base em seu proprio poder, pauta ou
ideologias. Ela s6 possui validade quando, na escuta do Espirito, visa executar a
vontade divina. Esta mesma preocupacao teve Francisco na abertura do sinodo:

Gosto de dizer que o Sinodo ndo é um parlamento; é diferente! O Sinodo
ndo é uma reunido de amigos para resolver algumas questdes atuais ou
dar opinides; é diverso! Nao esquecamos, irmaos e irmas, que o protago-
nista do Sinodo ndao somos nds: é o Espirito Santo. E, se estiver no meio
de néds o Espirito a guiar-nos, serda um bom Sinodo. Mas, se houver entre
nés outros modos a mover-nos como, por exemplo, interesses humanos,
pessoais, ideoldgicos, ndo serd um Sinodo, mas mais uma reunido parla-
mentar, o que é diferente. O Sinodo é um caminho que o Espirito Santo
faz (FRANCISCO, 2023, ndo paginado).

Nao se opina e decide sem, antes, escutar. Uma vez que os judaizantes
atrapalharam a missdo de Paulo e Barnabé, estes decidem levar a questdo aos
apostolos em Jerusalém. Foram escutados (At 15,4), mesmo causando contro-
vérsia (At 15,5). Ha tempo se nota que a Igreja perdeu a capacidade de ouvir os
fiéis, fazendo-os ndo se reconhecerem mais na voz da Igreja, sobretudo no cam-
po moral. Nao basta a Igreja se pronunciar sobre determinados assuntos, mas
€ necessario perguntar se os fiéis se reconhecem na mensagem (VALLADIER,
2010, p. 334). A ndo aceitagdo dos fiéis pode demonstrar que a mensagem es-
teja mal formulada com argumentos que nao convencem (VALLADIER, 2010, p.
337). Outros, por ndao se reconhecerem mais no ensino eclesiastico, abandona-
ram a Igreja. Ha aqueles também que, mesmo desobedecendo ao ensinamento,
permanecem nas comunidades, seguindo sua consciéncia, pois ao compreende-
rem, interpretarem e aplicarem a mensagem em suas vidas, constatam a sua
ineficacia. Percebe-se a inabilidade eclesial de ouvir os fiéis, sendo que a Unica
forma de a superar

“é aceitar o debate e discussdo mais honestamente do que é comum hoje.
A Instrugcdo Romana vé ai apenas as sementes da discordia, mas de fato o
oposto é verdadeiro: é o debate que permite o consentimento, um melhor
entendimento do ensinamento e sua aceitagdo pelos fiéis. O objetivo do
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sensus fidelium é permitir que os fiéis “reconhecam suas préprias vidas”
no ensinamento que é proposto a eles, e, entdo, facam o seu préprio
(VALLADIER, 2010, p. 335).

A resisténcia em ouvir as reagdes das pessoas, nao sinaliza que a verdade
esteja com o magistério e que os fiéis sejam desobedientes. A recusa em escutar
desvaloriza o ensino apresentado e, quando os fiéis ndo aderem ao ensinamen-
to, se adaptam ao ambiente em que vivem, mostrando que o magistério falhou
em desempenhar o seu papel de ensinar (VALLADIER, 2010, p. 337).

A prépria Igreja reconhece a necessidade de, nas instancias sinodais, es-
cutar os leigos, muito embora perceba, também, que ha obstaculos a serem
superados (SF 73), tais como a existéncia de espacos reconhecidos de escuta e
a mentalidade clerical que os mantém a margem da vida eclesial. Millen conclui

“que os fiéis leigos deveriam ser mais consultados e sua palavra levada
em conta, ndo como quem soé quer questionar e desobedecer, mas como
qguem quer contribuir. N0s deveriamos ter muito interesse em saber por
gue eles ndo aderem a certos ensinamentos e, também, por que sdo
indiferentes a outros. O texto diz quando isso acontece, é por causa da
fraqueza ou da falta de fé do Povo de Deus, provocada por uma aceita-
¢do ndo critica da cultura contemporanea. No entanto, o texto também
considera, e isso é justo, que, em alguns casos, pode ser um sinal de que
certas decisbes foram tomadas por aqueles que tém autoridade, sem le-
var em conta a experiéncia e o sensus fidei dos fiéis (SE 123). Sera que
ndo se deveria também aqui reconhecer a deficiéncia de nossa catequese
e evangelizacdo?” (MILLEN, 2015, p. 177).

Desta forma, percebe-se na proposta pastoral de Francisco, uma retomada
do processo sinodal existente na igreja primitiva, conforme At 15, no qual todos
escutavam e aprendiam reciprocamente, de tal maneira que, puderam conciliar
propostas teoldgicas diversas, na perspectiva de acolher aos pagaos na comuni-
dade crista. Escutando-se mutualmente, ouviram ao Espirito, de tal forma que a
deliberacao foi do “Espirito e deles”. O Concilio Vaticano II, propondo uma ecle-
siologia de comunhdo, retomou esse processo, por meio do Sinodo dos Bispos.
A grande novidade de Francisco é que

respeitando os ensinamentos tradicionais da Igreja, sem confundir os pa-
péis de cada setor da Igreja - magistério/hierarquia, laicato e tedlogos
- mas valorizando e respeitando a contribuicdo de cada um, apresenta
um verdadeiro modelo de uma Igreja que escuta. Tal modelo parece mui-
to alinhado as propostas do Concilio. Uma igreja que antes se entendia
dividida entre Ecclesia docens e Ecclesia discens é transfigurada em uma
Igreja onde, em primeiro lugar, todos ensinam e aprendem - Ecclesia
in credendo, e no itinerario sinodal de Francisco, verdadeiramente uma
Igreja onde em primeiro lugar, todos se escutam e assim escutam o Espi-
rito Santo (DIAS, 2021, p. 93).

Conclusao

Diante do exposto, a partir do testemunho neotestamentario, percebe-se
que foi gracas ao Espirito que os discipulos descobriram o real significado salvi-
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fico de Cristo, foram enriguecidos com carismas, interpretaram a luz do mistério
pascal as Escrituras, adquiriram sabedoria e entendimento espiritual. Ademais,
o Espirito orientava nas escolhas e decisdes, recordava a comunidade a pessoa
historica de Jesus, mas, ao mesmo tempo, inspirava novas interpretacdes a luz
do Ressuscitado.

O Espirito concedeu o sensus fidei a todos os batizados, ou seja, a capaci-
dade de julgar espontaneamente se um ensinamento ou pratica estd conforme
ao evangelho e a fé. Nesse sentido, enquanto cré, o fiel possui uma fé que nao
engana. Entretanto, a experiéncia de Deus € um encontro pessoal, no qual o fiel,
inevitavelmente, procura compreender, interpretar e aplicar essa experiéncia
em sua vida concreta, como resposta de amor ao Deus se lhe revela. Acontece,
nao raras vezes, que ele tenha crengas e comportamentos que ndao sejam os
gue foram definidos objetivamente pela Igreja. Isso nao significa que o fiel seja
desobediente, ou nao creia, mas, sim, que, talvez a formulagdo da mensagem,
pelo Magistério, esteja inadequada, pois, muitas vezes, este ndo escuta os fiéis
que procuram testemunhar sua fé nas realidades concretas da vida e proponha
costumes sem respaldo na experiéncia dos fiéis.

Assim, o discernimento comunitario, num processo verdadeiro de escuta,
€ o caminho para se alcancar o consenso de uma nova formulagdo, adequagao
ou revisao da mensagem proposta pela Igreja. At 15 serve como testemunho
biblico de como, na igreja primitiva, conseguiu-se superar um impasse que po-
deria dividi-la. Escutando-se reciprocamente, ouviram o Espirito, e decidiram,
nao conforme interesses humanos, mas conforme o querer divino, como deveria
ser a acolhida dos pagaos na comunidade crista.

O Papa Francisco, ao convocar a reflexao eclesial sobre a sinodalidade,
nada mais faz que retomar o caminho proposto por At 15 e pelo Concilio Vati-
cano II, superando a velha eclesiologia de uma igreja que ensina (magistério)
e outra que s6é tem a aprender (leigos), transfigurando a Igreja num ambiente
onde todos se escutam e assim ouvem o Espirito.
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Golpes militares na Africa, um regresso ao
mesmao?
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Resumo: No periodo de 18 de agosto de 2020 a 30 de agosto de 2023, o conti-
nente africano registou oito golpes de Estado em seis paises diferentes. A toma-
da do poder pela forca ndo é novidade em Africa. Pouco depois de conquistarem
a independéncia, muitos paises viram os militares derrubarem o poder existente.
Eles diziam que nao queriam permanecer no poder para sempre. A sua intengao
era, costumavam garantir, restaurar a ordem publica e a seguranca nacional,
organizar eleicdes democraticas e devolver, ipso facto, o poder aos civis. Mas a
historia muitas vezes provou o contrario. A retérica dos lideres militares que li-
deram atualmente os paises africanos ndo é diferente da dos seus antecessores.
Provardao o contrario, cumprindo as suas promessas, ou teremos de esperar um
retorno ao mesmo?

Palavras-chave: Africa. Independéncia. Golpe. Militar. Poder.

Abstract: In the period from August 18, 2020 to August 30, 2023, the African
continent recorded eight coups in six different countries. The seizure of power by
force is nothing new in Africa. Shortly after gaining independence, many coun-
tries saw the military overthrow the power in place. They said they did not want
to stay in power forever. Their intention was, they reassured, to restore public
order and national security, organize democratic elections and return, ipso facto,
power to civilians. But history has very often proven the opposite. The rhetoric
of military leaders currently leading African countries is no different from their

1 Mestrando em Teologia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (FAJE). Bolsista CAPES/PROEX.
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predecessors. Will they prove otherwise by keeping their promises or will we
have to expect a return of the same?

Keywords: Africa. Independence. Putsch. Military. Power.

Introducao

As noticias politicas internacionais africanas foram recentemente domina-
das pelo forte regresso dos regimes militares. Num periodo de apenas trés anos,
comecgando em 2020, ocorreram oito golpes de Estado em seis paises do conti-
nente africano. O que leva os analistas politicos e outros amadores na matéria
guer nos canais de televisdo, quer nas ondas de radio ou nas redes sociais, a
apontar o dedo, as mesmas causas produzindo os mesmos efeitos, os provaveis
futuros regimes que poderao ser derrubados pelo efeito domind. Nos Cama-
roes, onde o Presidente Paul Biya estd no poder ha quarenta anos, o recente
golpe de Estado no vizinho Gabao nao poderia deixar de levantar suspeitas. Na
terra dos ledes indomaveis, o governo nao esperou muito para tomar medidas
alertando que quem incitasse o golpe seria, portanto, processado por ter apela-
do a desestabilizacdo do Estado. René Emmanuel Sadi, Ministro camaronés da
Comunicacdo, recordava o fato de que o pais € um estado de direito dotado de
instituicdes democraticas cujos mecanismos de acesso ao poder ndao sdo outros
senao aqueles claramente definidos nelas.

Se os golpes de Estado estdo longe de ser uma novidade na histéria politi-
ca africana, o seu ressurgimento em forca nao pode deixar de suscitar reflexao,
evocando o passado. A maioria dos paises africanos conquistou a independéncia
apenas na década de 1960. Hoje, sessenta anos depois, este continente-mae
tem vivido altos e baixos intercalados com golpes militares. A luta que muitos
lideres politicos travaram pelo acesso a independéncia contra o colonialismo nao
alcangou as aspiracdes mais nobres dos povos africanos entdao colonizados. O
minimo que se poderia esperar deles era, sem duvida, que colocassem ao ser-
vico da nacao a mesma energia, a mesma determinagcao e a mesma vontade
politica que os levaram a lutar pela independéncia. Parece que se mantiveram
o mesmo fervor, no entanto desviaram a sua canalizagao, utilizando-o contra
as aspiracoes iniciais. Pois bem, esses lideres africanos do periodo pds-inde-
pendéncia tinham usado a mesma determinacdo politica ndo sé para expulsar
as poténcias colonialistas estrangeiras, mas também para se estabelecerem e
persistirem no poder depois de as primeiras terem saido.

A manutencdo do poder, aliada a uma ganancia desenfreada pela riqueza,
levou a sistemas autocraticos de partido Unico e a muitos outros males contra os
quais Africa luta e ainda n&o encontrou remédios para se curar. Trata-se de um
mal profundo. E “ndo se pode curar este cancer com analgésicos, mas sim uma
cirurgia radical” (BASSEY, 2015, p. 57).
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Aqueles que foram frustrados ou afastados pelo sistema ditatorial em vigor
nao hesitaram, quando tiveram oportunidade, em usar a forca para derrubar o
regime reinante. Golpes de Estado sucederam-se entao sem resolver, na maioria
dos casos, os problemas brandidos pelos golpistas para justifica-los. O que se
pode falar dos atuais golpes militares no continente de Nelson Mandela?

1. Ressurgimento de golpes militares em Africa a partir de 20203

O primeiro golpe militar ocorreu no Mali quando, em 18 de agosto de 2020,
o presidente Ibrahim Boubacar Keita foi deposto pelos militares. Isto seguiu-se
a formacdo de um governo de transicao em outubro do mesmo ano. Este gover-
no de transicdo nao durara muito porque, nove meses apos o golpe de Estado
de 18 de agosto de 2020, outro sera produzido em 24 de maio de 2021, apds o
qual o Coronel Assimi Goita sera escolhido presidente da transicdo. Para a junta
governante, a transferéncia do poder para os civis ocorrera apds as eleicdes que
terao lugar em fevereiro de 2024.

Depois do Mali, é a vez da Guiné-Conacri ver o seu Presidente Alpha Con-
dé ser derrubado por um golpe militar em 5 de setembro de 2021. O Coronel
Mamady Doumbouya tomara posse como Presidente em 1 de outubro de 2021.
Se a duracao da transicao nao foi determinada, jurou, no entanto, em preservar
fielmente a soberania nacional, em consolidar as conquistas democraticas, em
garantir a independéncia da patria e a integridade do territério nacional, sem
omitir o respeito pela Guiné de todos os seus compromissos nacionais e inter-
nacionais, como sublinha o jornalista Mouctar Bah da Agence France-Presse em
Conacrid.

Da Guiné-Conacri passamos agora para o Sudao. Apds 30 anos de reinado
ditatorial, o Presidente Omar al-Bashir foi demitido em 2019, dando lugar a um
governo de transicao composto igualmente por civis e militares que deveria lide-
rar o pais rumo a democracia, com eleigdes livres planeadas para 2023. Depois,
em 25 de outubro de 2021, o general Abdel Fattah al-Burhane, apoiado pelas
suas tropas, derrubou o governo de transicao em vigor. Ele diz que ndo rejeita o
plano de transicdao, mas que se comprometera com ele assim que um novo go-
verno e um novo Conselho de Soberania forem nomeados. Entretanto, desde 15
de abril de 2023, o Sudao tem vivido uma luta pelo poder entre o General Burha-
ne e Mohamed Hamdane Daglo. Pelo menos 5.000 pessoas ja perderam a vida.

Num periodo de 8 meses, Burkina Faso sofreu dois golpes de Estado.
A primeira ocorreu em 24 de janeiro de 2022, quando Roch Marc Christian Kabo-
ré, entao Presidente da Republica, foi destituido do poder por um golpe militar.
O tenente-coronel Paul-Henri Sandaogo Damiba o sucedeu como presidente do

2 Por mais detalhes ver AGENCE FRANCE-PRESSE. L’Afrique a été secouée par huit coups d’Etat en trois ans. Dis-
ponivel em: https://www.ledevoir.com/monde/afrique/797205/I-afrique-a-ete-secouee-par-huit-coups-d-etat-en-trois-
-ans?. Acesso em: 06 nov. 2023.

3 Referimo-nos aqui a MOUCTAR, Bah. Le chef de la junte en Guinée devient président de transition. Disponivel
em ‘https://www.ledevoir.com/monde/afrique/637266/le-chef-de-la-junte-en-guinee-devient-president-detransiti
on?utm_s ource=recirculation&utm_medium=hyperlien&utm_campaign= corps_texte. Acesso em: 06 nov. 2023.
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pais em fevereiro, antes que este ultimo fosse deposto pelos militares, a frente
dos quais estava o capitao Ibrahim Traoré. Ele sera investido como Presidente
da transicao que se estendera até julho de 2024, més previsto para a eleicao
presidencial.

Vizinho do Mali e do Burkina Faso — cada um dos quais com dois golpes
de Estado em 9 meses e 8 meses respectivamente - o Niger, por sua vez, ndo
foi poupado. O Presidente Mohamed Bazoum ainda estava no poder até 26 de
julho de 2023, quando os militares anunciaram a sua deposicao. Ele foi entao
sucedido a frente do pais pelo General Abdourahamane Tiani. Ao contrario de
outros golpes de Estado na regido, a Comunidade Econdmica dos Estados da
Africa Ocidental (CEDEAO), a qual a Franca tinha declarado o seu apoio, amea-
cou mobilizar uma forca regional em vista de restaurar a ordem constitucional.
No entanto, a diplomacia nao foi deixada de lado. A duragao maxima do periodo
de transicao antes da transferéncia do poder para os civis é fixada pela junta
militar no poder em trés anos.

O ultimo golpe de Estado, enquanto estamos escrevendo estas poucas li-
nhas, é aquele que surpreendeu o povo gabonés em 30 de agosto de 2023. De-
pois de mais de cinco décadas a frente do Gabao, a familia Bongo foi finalmente
derrubada do poder por um golpe militar. Quem derrubou o Presidente Ali Bongo
Ondimba foi o General Brice Clotaire Oligui Nguema. Investido como Presidente
da transicao, em 4 de setembro de 2023, fez saber sua vontade de ceder o poder
aos civis sem, no entanto, indicar o tempo que este periodo de transicao durara.

Sem duvida, os golpistas se arrogam o poder de “determinar definitiva-
mente o que seja ordem e seguranca publica quando estas sao perturbadas”
(SCHMITT, 2006, p. 10).

Quaisquer que sejam as condicoes em que estes golpes de Estado ocor-
reram em Africa e as razdes que os conduziram, uma coisa é certa: a euforia
popular que os acompanha é inegavel. Esconde uma frustracao, um profundo
mal-estar para estas populagdes que definham na pobreza. Este jubilo geral e
generalizado que as massas populares expressam durante as intervengdes mi-
litares contra o poder existente constitui tanto a expressao de desaprovacao do
poder anterior como a manifestacdo de esperanca no novo poder politico do pais.
O povo espera melhorias das condigdes de vida basicas: empregos, alimentacgao,
acesso a educacdo e a saude de qualidade, justica, paz, democracia, etc. Sera
que estes novos lideres que assumem o poder fingindo ser os salvadores da pa-
tria corresponderao as expectativas que os seus compatriotas depositam neles?
O que devem fazer para evitar desiludir as esperangas de uma nacgao inteira?

2. “Buscai primeiro o reino politico e todo o resto se seguira”

Depois de tantas décadas de opressdo colonial, a onda de independéncia
que soprou nos anos 1960 trazia consigo um brilho de esperancga e de otimismo
onde quer que passasse. A Africa entusiasmada entrava numa era de grandes
sonhos, de salto em vista de um futuro melhor, radiante. Os lideres africanos
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conceberam planos de desenvolvimento ambiciosos ja que tinham herdado pa-
ises com situacdes econdmicas propicias para a realizacao de sonhos de suas
populagdes enfim libertas do jugo colonial. “A independéncia veio em meio a um
boom econdmico. Os precos mundiais dos produtos africanos - culturas de ren-
dimento como o cacau e o café, e minérios como cobre - atingiram novos niveis
na era do pds-guerra, estimulando ainda mais crescimento” (MEREDITH, 2017,
p. 595). As condicOes climaticas da década de 1950 eram tdo favoraveis que
permitiram uma producao agricola de boas colheitas. A isso pode-se acrescentar
a baixa taxa de divida publica ao lado de relativamente altas reservas em moeda
estrangeira em muitos paises. Além disso, se tivermos em conta a riqueza que
abundava no subsolo africano - ouro, diamantes, petrdleo, gas, uranio, bauxita,
cobre, para citar apenas esses minerais como ilustracdo - mesmo um cego nao
poderia deixar de ver e até sonhar com a prosperidade africana para a qual to-
das as pistas pareciam convergir.

N&o faltaram a classe politica africana oportunidades para aumentar as ex-
pectativas populares relativamente a independéncia politica a que toda a Africa
aspirava. Na luta para recuperar o poder politico até entao detido pelos governos
coloniais, os politicos africanos, nas suas campanhas, ndo puderam deixar de fa-
zer promessas melosas ao seu povo relacionadas com o oferecimento: " de edu-
cacgao, habitacdo, cuidados médicos, emprego e terra para todos, despertando
um clima de euforia. ‘Buscai primeiro o reino politico’, Nkrumah dissera a seus
seguidores, ‘e todo o resto se seguira’” (MEREDITH, 2017, p. 595).

Contudo, pode-se dizer que o boom econdmico, as riquezas insuspeita-
das do subsolo africano, a baixa taxa de divida externa, o aumento relativo das
reservas monetarias de um bom numero de paises e, claro, a ambicao politica
dos lideres africanos sem omitir o entusiasmo geral e generalizado que o vento
da independéncia suscitava, tudo isto bastava, ou seja, constituia ingredientes
suficientes para um futuro radiante para o continente?

3. Independéncia ou cavalo de Troéia?

A euforia da independéncia mal escondia o mal profundo e diverso, diga-
mos uma verdadeira Hidra de Lerna, que corroia o continente. A pobreza em
massa, o analfabetismo, doencas e endemias como a malaria e tripanossomia-
se, seca, devastacao de plantacdes pelos enxames de gafanhotos e, com tudo
isso, nada de surpresa que as taxas de mortalidade infantil batessem recordes
mundiais tanto quanto a taxa mais baixa, 39 anos, da expectativa média de vida
(MEREDITH, 2017, p. 596). A falta da infraestrutura basica deixava as vastas
areas do interior do continente alheias ao desenvolvimento moderno, ao qual as
regides costeiras tinham um privilégio de acesso relativamente facil.

Em relagcdo com a educacao - que seria a forgca motriz do desenvolvimen-
to na medida em que as nacdes jovens necessitavam de uma forca de trabalho
qualificada para enfrentar os desafios da independéncia - a observacao deixa a
desejar. Em relacdo com a Republica Democratica do Congo, por exemplo, um
ano antes da sua independéncia, 56% de criancas em idade escolar frequenta-
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vam a escola primaria. Ao acessar a independéncia em 1960, o pais, com uma
populacdo de 14.864.903 de habitantes, contava 1.773.340 de jovens frequen-
tando a escola entre os quais 829 estudantes nas Universidades de Kinshasa e
de Lubumbashi, principais cidades do pais. Se em termos de ensino primario o
Congo estava a frente de muitos paises da regiao, é preciso reconhecer que dis-
punha apenas de alguns diplomas universitarios. Consequentemente: “Faltavam
os executivos para promové-lo e orienta-lo para o desenvolvimento esperado.
Percebeu-se isso muito rapidamente” (EKWA, 2004, p. 31). O resto do continen-
te ndo apresentava um quadro satisfatério nesta area.

De fato, no final da década de 1950 com o surgimento da onda de indepen-
déncias, o nivel primario era frequentado por apenas cerca de um tergo da popu-
lagdo em idade escolar. No ensino secundario oito mil estudantes formavam-se
numa Africa negra com aproximadamente uma populacao de 200 milhdes de
pessoas. Somente 16% da populacdo adulta podia reivindicar como um troféu o
fato de ser alfabetizada. Em 1959, cinco anos antes de acessarem a independén-
cia, Zambia e Malawi contavam respectivamente 35 e 28 africanos detentores
do ensino superior.

Os produtos agricolas e os minerais constituiam os recursos econémicos
disponiveis com os quais os lideres politicos africanos podiam contar para rea-
lizar os seus sonhos pds-independéncia. Contudo, esses recursos estavam su-
jeitos a variagdes de precos no mercado mundial. Como resultado, as receitas
publicas ndo podiam deixar de oscilar com as ondas do mercado. A exportagao
de matérias-primas e a importagdo dos manufaturados criou uma dependéncia
econdmica africana cuja saida pensou-se em termos de industrializagdo do con-
tinente. “Encorajados por uma influente escola de economistas ocidentais, os
governos africanos favoreceram a industrializagao como caminho para o sucesso
econ6émico” (MEREDITH, 2017, p. 597). Mesmo assim, enfatizava René Dumont
no seu famoso livro de 1962: L’Afrique noire est mal partie?, as primeiras em-
presas industriais deveriam ser ligadas a agricultura.

Primazia da agricultura ndo exclui a industrializacdo. Mas as primeiras
empresas industriais que deveriam instalar-se em Africa estdo direta-
mente ligadas aos recursos do solo: fabrico de pequeno equipamento
agricola ou fertilizantes, transformacgao de produtos alimentares, trabalho
com madeira ou algoddo, etc. Sé quando o rendimento do camponés tiver
melhorado, permitindo assim o nascimento da poupancga nacional, é que
certos sonhos poderdo tomar forma (DECRAENE, 1964, p. 590).

Politicamente, a unidade adquirida sob a bandeira anticolonial durou ape-
nas um curto periodo. A grande preocupagao dos politicos tornou-se o controle
do poder quer para salvaguardar a unidade do Estado quer para, simplesmente,
ficar permanentemente no poder. A fibra nacionalista parece dar lugar irreversi-
velmente a mais étnica. O fator tribal estava crescendo. Para construir uma base
politica os politicos recorriam ao apoio étnico. Muitos lideres africanos brandiram
entdo o argumento da necessidade de um regime de partido unico.

4 Em traducdo livre, a Africa negra comecou mal.
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Dizia-se que novos Estados com tantos desafios diante de si precisavam
de governos fortes, que estariam mais bem servidos ao concentrar a au-
toridade em um Unico partido nacional. Apenas um partido de massas
disciplinado e dirigido centralmente poderia superar as divisdes étnicas e
tribais, inspirar um sentimento de nacionalidade e mobilizar a populagao
para o desenvolvimento econdmico. Politica multipartidaria, argumenta-
va-se, em geral se deteriora em uma competicdo entre os blocos e as
aliancas tribais. Como os partidos de oposicao tendiam a buscar apoio em
grupos tribais, eles minavam a causa da reconstrucdo nacional e enfra-
queciam a eficiéncia do Estado. ‘A democracia € um sistema de governo
para as pessoas virtuosas’, explicou Houphouét-Boigny, em sua defesa
de um sistema de partido Unico. ‘Em paises jovens, como o nosso, pre-
cisamos de um chefe que seja todo-poderoso por um periodo de tempo
determinado. Se ele cometer erros, o substituimos...” (MEREDITH, 2017,
p. 598).

Ao fomentarem o pretexto de apoiar o partido Unico como solucdo para
afrontar os desafios que as jovens nacdes africanas enfrentavam, e ao con-
siderarem o sistema multipartidario como uma competicao desleal, os lideres
politicos africanos estavam apenas enterrando a jovem democracia emergente.
Foi sem duvida a forma de calarem a boca aos opositores, de desprezarem as
instituicdes politicas nacionais, de acumularem todos os poderes e de se esta-
belecerem como verdadeiros ditadores. Rodeados por membros leais ao partido
unico, os ditadores garantiram que as nomeagoes clientelistas substituissem as
eleicdes num regime que seria democratico. Se a imprensa existia, da imprensa
nao tinha nada senao servir apenas como um canal para a propaganda do go-
verno. Do mesmo modo, se o debate politico existia, ndo tinha nada de confron-
tacao das ideias. Tornou-se uma questao de platitudes e hinos de louvor. Em um
tal ambiente, ndao se poderia esperar a liberdade de expressao ou que a critica,
de qualquer tipo, seja facilmente admitida.

Os excessos politicos foram tais que Bourguiba p6de dizer para si mesmo
na Tunisia: “Eu sou o sistema”; Nasser, no Egito, considerar a sua vontade como
a vontade do Estado; Nkrumah, em Gana, instituir o seu culto de personalidade
a ponto de o seu aniversario se tornar um feriado publico ou ainda de ter - em
seu retrato oficial de 1961 - uma tal inscricdo: “Kwame Nkrumah é nosso pai,
nosso mestre, nosso irmao, nosso amigo, nossa verdade, nossa proépria vida,
pois, sem ele, sem duvida teriamos existido, mas ndo teriamos vivido” (MERE-
DITH, 2017, p. 599.). Banda, no Malawi, afirmava sem hesitacao que qualquer
coisa que dissesse era lei literalmente.

Enriquecer-se a todo custo era uma regra para a nova elite africana. Ja
imaginou que aumentar em cinco vezes o salario anual dos deputados parla-
mentares fosse o primeiro ato legislativo do parlamento? Foi exatamente o que
tinha acontecido com o parlamento congolés em Léopoldville, atual Kinshasa,
logo apds a independéncia do pais. Em Gana, por uma taxa de 10%, os minis-
tros de Nkrumah intermediam contratos com empresas estrangeiras. Na Nigéria,
nao so os fundos publicos eram saqueados pelos politicos, mas o suborno e o
peculato tinham sido um flagelo que afetava todos os niveis da hierarquia. Casas
suntuosas, mansoes, carros de luxo, estilo de vida pomposo dos novos mestres.
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Tudo refletia ostensivamente a riqueza rapidamente adquirida por uma nova eli-
te corrupta. Ngina, a jovem esposa do Presidente Kenyatta do Quénia, usando
suas conexdes com ele, construiu um império de negdcios que a elevou ao sta-
tus de bilionaria. Tinha investimentos em plantacdes, fazendas, imdveis, hotéis
e comércio do marfim. Com o alargamento do fosso entre a elite e a grande
maioria da populagdo, para esta Ultima o sonho de independéncia rapidamente
se transformou num pesadelo assustador.

Os excessos econOmicos, a corrupcdao, a ma gestao, o saque do erario pu-
blico, o clientelismo politico, o poder autocratico, o enriquecimento escandaloso
da elite dominante e a miséria da grande maioria da populagao constituiram uma
bomba-reldgio para as jovens nacgdes cujo acesso a independéncia mal prepara-
do parece ter sido meramente o cavalo de Tréia.

4. Nada de novo sob o sol

O continente africano ndo esta de forma alguma nos seus primeiros golpes
de Estado, longe disso. Diante de um quadro tdo sombrio de uma Africa jovem
gue mal havia alcancado a independéncia com entusiasmo, o sol das indepen-
déncias que pressagiava um futuro pelo menos radiante, rapidamente deu lugar
a um céu nublado. Sem saber para que abismo o continente se dirigia, os milita-
res acharam por bem tomar o seu destino nas proprias maos. Nao demorou mui-
to para que os golpes de estado parecessem uma chuva repentina. O assassino
do presidente autocratico Sylvanus Olympio do Togo em 1963, inaugurou uma
série de golpes militares intermitentes nas ex-coldnias francesas onde Daomé ou
o atual Benin, Alto Volta atualmente Burkina Faso e Republica Centro-Africana
implantaram um regime militar como solugdo para substituirem seus regimes
que estavam em dificuldades. Esses golpes nao demoraram para contagiar todo
o continente. Duas décadas depois das independéncias, o continente tinha regis-
trado inumeras tentativas de golpes entre as quais cerca de quarenta ocorreram
com sucesso. Com dez anos de independéncia, o Benin sofreu seis golpes de
Estado, passou por cinco constituicdes diferentes e ja dez chefes de Estado se
sucederam no poder.

Diante da queda do padrao de vida dos trabalhadores, do Estado pratica-
mente falido, da queda da producao, da enormidade de endividamento exterior,
da corrupcao endémica, da gestdao catastrofica, dos aproveitadores politicos,
tribalistas, nepotistas... os lideres golpistas, apoiados pela populacdo oprimida
gue esperava muito da intervengao militar, argumentavam que somente os re-
gimes militares disciplinados e dedicados poderiam salvar a integridade nacional
restaurando um governo nao s6 honesto, mas também eficiente. Para eles, nao
queriam se eternizar no poder, mas precisavam de um tempo suficiente para
restabelecer a ordem nacional. Se alguns conseguiram governar eficazmente:
“Mas os governos militares da Africa em geral acabaram por nao ser mais com-
petentes, mais imunes as tentagdes da corrupcdo ou mais dispostos a desistir do
poder do que os regimes que tinham derrubado. Os resultados, na maioria dos
casos, foram desastrosos” (MEREDITH, 2017, p. 611).
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Se respeitassem a natureza temporaria de seus governos militares, como
diziam, depois de restaurarem a integridade nacional e conduzirem ao retorno
de um regime honesto e eficiente, os lideres de golpes mudariam o destino do
continente da pior situacdao para um futuro glorioso? Parece que sim.

Quando o general Joseph Mobutu, em 1965, fez um golpe de Estado, sua
proposicdo era de criar um “novo Congo” ja que seu pais definhava nas ruinas
em que a guerra civil e os conflitos politicos o haviam mergulhado. Em poucos
anos tinha atingido resultados promissores: controle central sobre a maioria das
regioes do pais, estratégia econdmica eficaz, controle da inflagao, estabilizacao
da moeda, nacionalizacdo da indUstria mineradora de cobre. “Cinco anos depois,
nomeou a nagao Zaire em uma agao que foi chamada ‘autenticidade.” (ASANTE,
2023, p. 661). Com isso tentava criar uma nova identidade nacional. Zaire é
uma derivacao do portugués a partir de uma palavra kikongo, nzadi, cujo signifi-
cado é ‘grande rio’. Mas quando transformou o Zaire em seu feudo, comegou um
auto-enriquecimento em uma escala sem precedente no continente. Enquanto
isso, o pais afundava em uma decadéncia lamentavel.

Independente em 1962, Uganda tinha perspectivas iniciais promissoras
com uma economia em expansao. Ao lado do governo central em Kampala, a
constituicdo federal permitia ao reino Buganda um exercicio autbnomo interno
mantendo ndo so seu parlamento, mas também suas tradicdes monarquicas.
Mas tudo mudou quando, quatro anos depois, Milton Obote que liderava um go-
verno de coalizao anunciou assumir todos os poderes revogando a constituicao,
suspendendo a Assembleia Nacional e depondo o Presidente. Obote sera desti-
tuido por Idi Amin em 1971, inaugurando um regime de terrores.

Na Costa do Marfim, o halo do sucesso econémico foi a heranca que a Fran-
ca deixou no momento da independéncia. “Sob muitos aspectos, a Costa do Mar-
fim foi um dos melhores exemplos do paradigma capitalista da Africa” (ASANTE,
2023, p. 708). O pais conheceu uma prosperidade mais do que qualquer outro
na Africa a ponto de ter mais de 40% das exportacdes totais da regiao. Embo-
ra o lider do pais, Félix Houphouét-Boigny, nao ocupasse o trono devido a um
golpe de Estado, o longo tempo que ficou no poder — de 1960 quando a Costa
do Marfim acessou a independéncia até 1993 quando ele morreu — nao poderia
nao provocar prejuizos. Ao governar com maos de ferro, suprimiu a democracia.
“Os lideres do pais nao queriam que houvesse qualquer liberdade de expressao,
ou seja, critica as condicdes do pais. Nao havia imprensa livre e existia apenas
um partido” (ASANTE, 2023, p. 711). Assim nasceram problemas politicos que
fissuraram o pais colocando a populacdao do Norte contra a do Sul, etc.

5. O que esperar dos golpes atuais na Africa?

Por um lado, se em teoria os golpes militares nao constituem um meio
legitimo nem legal de acesso ao poder num regime que se declara democrati-
co, por outro lado ndo se pode negar que de fato €, como mostramos acima, o
caminho que alguns paises africanos estdo seguindo. Ndo basta, em favor da
democracia, condenar o poder militar galopante no continente africano. Seria
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injusto ndo mencionar que em muitos paises do continente, de democracia so
tem o nome. Ja cedeu o lugar a gerontocracia com presidentes cujo mandato
nada tem a invejar do de um rei, porque ndo s6 duram no poder, mas também
querem morrer ali, independentemente da sua eficacia ou ndo no poder. Nem
a idade, nem a doenga, nem muito menos o interesse supremo da nagao, nada
pode satisfazer a sua sede de poder. Aos seus olhos, parece que ser fantoche
ou ficar moribundo no poder, custe o que custar, € melhor do que o titulo de ex-
-presidente da Republica.

As eleicdes, enquanto principio sagrado da alternancia de poder num regi-
me democratico, ja ndo sao, na maioria dos paises africanos, mais do que uma
farsa para enganar a galeria. Basta lembrar o que disse Omar Bongo Ondimba,
Presidente do Gabao durante mais de quatro décadas: “Em Africa, ndao organi-
zamos eleigOes para perdé-las. ” A liberdade de expressao s6 € bem-vinda na
medida em que é uma cancao lisonjeira de louvores ao Presidente. O culto a
personalidade |he é dado por todos os seus colaboradores - com medo de per-
der o cargo - seus bajuladores e calculistas que acreditam estar cometendo um
crime de lesa majestade se, falando em publico em qualquer circunstancia, ndo
elogiarem o Presidente, mesmo que apenas mencionando seu nome. Mais forte
que as instituicdes do seu pais, o Presidente autocratico coloca-se acima da lei,
arroga-se o poder de fazer o que bem entender, apoiado pelo circulo de aprovei-
tadores que o rodeia. A lista de abusos de poder pode continuar ad infinitum. Em
tudo isto, € a grande maioria da populacao pobre e marginalizada quem paga o
preco mais elevado. Um punhado de homens monopoliza toda a riqueza enquan-
to o pais inteiro esta preso em condicdes desumanas.

Se a Africa tropical estiver a estagnar, isso nao significa que nao possa
desenvolver-se. Possui ativos para um rapido desenvolvimento. “Para este de-
senvolvimento, Africa deve repensar a sua escola, os seus quadros, a sua es-
trutura... e p6r maos a obra” (DUMONT, 1973, p. 153). Estas palavras escritas
por René Dumont no seu livro acima mencionado e publicado na madrugada das
independéncias africanas, ainda mantém a sua relevancia sessenta anos depois.
O mesmo autor continuou dizendo:

A subnutricio das massas na Africa Negra, a extensdo das areas cultiva-
veis, a variedade de terroirs exigem a prioridade do desenvolvimento da agricul-
tura que deve ser objeto de esforcos racionais, ou seja, evitando estas graves
armadilhas que sdao o desperdicio, a incoeréncia, a megalomania, a facilidade
enganosa (DECRAENE, 1964, p. 589-590).

Sim, uma boa educacao que prepare os futuros executivos do pais em to-
dos os niveis e areas da vida social, um pais bem estruturado que valorize o tra-
balho em vez de depender da politica de mdo estendida pedindo ajuda externa,
o desenvolvimento da agricultura para libertar o pais da dependéncia alimentar,
boa governanca e tudo o que isso implica num sistema democratico (indepen-
déncia dos trés poderes, a liberdade de expressao...), estes sao, entre muitos
outros, os desafios que Africa enfrenta desde o periodo das independéncias.

A maioria dos lideres que derrubaram os regimes em vigor apds a inde-
pendéncia acusaram os seus antecessores de terem arrastado o pais para um
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abismo sem eles proprios, ao tomarem o poder, o desviassem dele. Eles come-
teram os mesmos erros ou até mais. Ao permanecerem no poder, acabaram
se tornando autocratas que governam com maos de ferro, que se enriquecem
escandalosamente a todo custo, que eliminam quem tenta acabar com seus
apetites insacidveis, que administram o erario publico como se fosse seu préprio
bolso, que amordagam os adversarios e a imprensa, etc.

Para que as mesmas causas nao produzam os mesmos efeitos, para nao
cair num circulo vicioso, os militares que hoje estdo no poder em Africa devem,
entre outras coisas, evitar os erros cometidos pelos seus antecessores. Nao pro-
longar indefinidamente a transicdo politica para se arrastar no poder, mas orga-
nizar eleicdes para devolver o poder aos civis num prazo razoavel, promovendo
uma alternancia democratica transparente, credivel e pacifica.

Conclusao

Os golpes militares que ocorreram recentemente em Africa mostram até
gue ponto a democracia estd a ser minada no continente de Nelson Mandela. No
entanto, na maioria dos casos, a democracia existe apenas no nome. E assim
gue as intervengdes militares sao acompanhadas por multiddes exultantes. Na
falta de tordos comemos melros, dizem. A populacao, farta de regimes corrup-
tos, aceita o golpe como um mal menor. Isto ndo da de forma alguma aos mili-
tares no poder um cheque em branco para fazerem o que quiserem. O que deles
se espera, na boa-fé do povo, é que conduzam o pais — depois de um periodo de
transicdo politica razoavel e previamente definido para se ater ao essencial - as
eleicoes livres, transparentes, pacificas e crediveis.

Dado que existem muitos exemplos em Africa de lideres golpistas que der-
rubaram regimes em dificuldade, adoptando um caminho completamente con-
trario ao defendido quando tinham tomado o poder, a junta militar atualmente
no poder em paises africanos a que aludimos neste artigo, ira provar-nos o con-
trario? Africa ndo pede nada melhor.
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de convergéncia entre a Igreja Catolica Romana e as Igrejas Ordoxas e Ortodo-
xas orientais.
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Abstract: This article aims to analyze six authors of two Syriac dialogues con-
cerning liturgy and Christology, and through this examination, to seek paths
of convergence between the Roman Catholic Church and the Eastern Orthodox
Churches, both Oriental and Orthodox.
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Introducao

O estabelecimento de um dialogo entre a Igreja Catodlica Romana e as
Igrejas Ortodoxas e Ortodoxas Orientais é de grande importancia tanto do pon-
to de vista religioso quanto do ponto de vista cultural e histérico. Essas duas
tradicOes cristas tém raizes profundas que remontam aos primeiros séculos do
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Cristianismo e compartilham muitas semelhancgas teoldgicas e liturgicas, bem
como diferencas significativas. Citam-se, a seguir, algumas razdes pelas quais o
didlogo entre essas igrejas é tao relevante.

e Unidade crista — O objetivo principal do didlogo é promover a unidade
cristd. A divisdo entre a Igreja Catodlica e as Igrejas Ortodoxas, conhecida como
o “Grande Cisma do Oriente”, ocorreu em 1054, e a divisao entre as Igrejas Or-
todoxas Orientais e as outras Igrejas Ortodoxas ocorreu em varios momentos
ao longo da histdria. Restaurar a comunhao entre essas igrejas seria um passo
importante em direcdao a unidade do cristianismo (LANNE, 1996, p.18-136.)

e Heranca comum — As Igrejas Catélica Romana, Ortodoxas e Ortodoxas
Orientais compartilham uma rica herancga crista que inclui figuras como os Pais
da Igreja, concilios ecuménicos e tradicdes liturgicas antigas. O dialogo pode
ajudar a preservar e aprofundar essa heranga comum.

e Dialogo teoldgico — O didlogo entre as igrejas permite a discussdo de
guestoes teoldgicas que tém sido pontos de divergéncia, como a autoridade do
Papa, o Filioque — uma clausula adicionada ao credo niceno-constantinopolitano
— e a compreensao da Trindade. O didlogo promove uma compreensao mutua e
pode levar a acordos teoldgicos que ajudam a resolver essas diferencas.

e Paz e tolerancia religiosa — Em muitas partes do mundo, cristdos de
diferentes tradicdes vivem lado a lado. O didlogo entre as igrejas promove a paz,
a cooperacao e a tolerancia religiosa, contribuindo para a harmonia nas comuni-
dades em que estao presentes.

e Testemunho comum — As igrejas podem dar um testemunho mais
forte e unido ao mundo quando trabalham juntas em questdes morais, sociais e
éticas. Isso pode incluir esforgos conjuntos para combater a pobreza, a injustica
social, a perseguicao religiosa e outras questdes globais.

e Preservacao da cultura — Muitas tradigdes culturais e artisticas estdo
intimamente ligadas as igrejas ortodoxas e catdlicas. O didlogo ajuda a preser-
var e promover essas expressoes culturais, que sdo de grande valor historico e
artistico.

e Espiritualidade e liturgia — As tradicOes liturgicas e espirituais das
igrejas ortodoxas e catdlicas estao profundamente arraigadas na histoéria e na
espiritualidade crista. Compartilhar essas riquezas espirituais pode enriquecer a
vida religiosa de ambos os lados e contribuir para uma compreensao mais pro-
funda de Deus.

O estabelecimento de um didlogo entre a Igreja Catdlica Romana e as
Igrejas Ortodoxas e Ortodoxas Orientais € fundamental para promover a unida-
de crista, resolver diferencas teoldgicas, promover a paz e a tolerancia religio-
sa, preservar a heranca cultural e artistica e fortalecer o testemunho cristdo no
mundo. Embora as diferencas persistam, o didlogo continuo é um passo impor-
tante em direcdo a reconciliacao e a cooperagao entre essas tradicoes cristas an-
tigas (BROCK, 2005. P.5-20).
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Neste trabalho, faz-se um recorte de seis autores que participaram de dois
didlogos siriacos ocorridos no periodo do final do Século XX que demonstram a
cristologia na liturgia das igrejas siriacas, mostrando elementos que corrobo-
rariam a tese de que, de forma alguma, contrariam a visdao de Cristo da Igreja
Catodlica ocidental.

1-Textos selecionados do primeiro didlogo siriaco (BERGER; GES,
1994, p. 167-193):

1.1 - O Quddasha dos apostolos Addai e Mari e a narrativa da insti-
tuicao eucaristica — Sarhad Jammo (caldeu)

Trata-se, neste ensaio, da presenca ou auséncia da eucaristia Narrativa da
Instituicdo na Anafora de Addai e Mari, e o significado desse fator para a histéria
da oracdo eucaristica.

Existem trés anaforas em uso pela Igreja do Oriente. A [judhra de Mar
Esha’ya, aparentemente do Século X, é o mais antigo manuscrito liturgico co-
nhecido que contém o texto das trés anaforas. Seus titulos sao executados, res-
pectivamente: "Quddasha Da-Shlihe”, "Quddasha Da-Mpashgana” e "Quddasha
D-Mar Nestoris”.

Brevidade é uma caracteristica constante do Hudhra. Na maior parte do
manuscrito posterior ha formularios contendo o Takhsa d-Raze com os seguintes
titulos-padrao, como apresentado por Kelaita (1928): o Quddasha dos Apdstolos
— composto por Mar Addai e Mar Mari, os abencoados apodstolos; o Quddasha
de Mar Theodore — o Intérprete dos Livros divinos, Bispo de Mopsuestia — que
foi traduzido idioma grego para o siriaco por Mar Abba, o Catholicos, quando ele
subiu na regidao dos romanos. Além disso, ele o produziu com a ajuda de Mar
Thomas, o Doutor, de Edessa’O Quddasha de Mar Nestorius, Patriarca de Bizan-
cio — da cidade de Constantinopla — martir, sem sangue e perseguido por causa
dos ortodoxos fé. O Catholicos Mar Abba, o Grande, de abencoada memodria,
guando subiu ao da regidao dos romanos, traduziu a Anafora de Mar Nestorius e
todas as suas obras da lingua grega para o siriaco, como o Catholicos Mar John
(Bar Abgar 900-905) indica no poema que fez sobre os Padres.

As trés anaforas parecem ser apenas um remanescente de uma colecdo
mais rica que parece ter estado em uso no dominio da Igreja do Oriente.

De todas essas anaforas, por que sé trés nos restam hoje?

A resposta nos foi dada pelo Chronicle of Seert foi: “"I'yahb que, ao ordenar
as oracoes, escolheu trés Anaforas e proibiu o aproveitamento do resto”. Das
trés anaforas, o Quddasha de Addai e Mari é, sem duvida, a principal liturgia da
Igreja do Oriente. E a mais venerdvel e a mais discutida. Uma de suas carac-
teristicas principais € a auséncia da narrativa da instituicdo eucaristica. Nessa
caracteristica € que se focara nesta pesquisa.
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A possibilidade permanece de que a Anafora de Addai e Mari é a mais an-
tiga anafora real existente e é quase certamente a mais antiga ainda em regular
uso. O texto de A&M permanece digno de grande veneracgao e de séria conside-
racao pela histéria da oracao eucaristica primordial.

O assunto principal, no entanto, nesta apresentacdo, que é ao mesmo
tempo o ponto crucial da A&M, é a auséncia da narrativa da instituicdo em todo
o manuscrito. Como isso pode ser explicado? Esteve ausente desde o inicio da
formagao da anafora? A anafora foi abreviada em algum momento posterior € a
narrativa removida dele? Uma resposta convincente a essa pergunta pode muito
bem ser a rota secreta para o tesouro escondido!

Conclusao

Hoje, ainda, é o caso da Igreja do Oriente. A&M é uma preciosidade vene-
rada e bastante valida forma consagratdria de oragao eucaristica, porque:

a) é um auténtico testemunho euldgico e remanescente do Cristianismo
primordial e da era apostdlica;

b) ainda que a Narrativa da Instituicdo ndo conste do texto da anafora,
a conexao entre a celebracdo da igreja e a Ultima Ceia é estabelecidade forma
clara e concisa;

c) a Igreja do Oriente adotou dois outros Quddashe contendo a Narrativa
da Instituicao, declarando, com isso, sua intencao de se relacionar com o rito
institucional escrituristico da eucaristia, aceitando, também, os desenvolvimen-
tos teoldgicos e liturgicos no cristianismo ocidental. Com essa mesma intengao,
a Igreja do Oriente celebra o Quddasha de Addai e Mari até hoje.

1.2 - A Anafora de Addai e Mari na Igreja do Oriente: eucaristia sem
narrativa da instituicao? — Peter Hofrichter (catélico romano)

Eucaristia sem narrativa institucional pode ser auténtica?

O Evangelho de Jodo, ao contrario dos Evangelhos de Marcos, Mateus e Lu-
cas, ndo menciona a instituicdo da Eucaristia no ultimo jantar. Segundo o Quarto
Evangelho, a base da celebracdo da Eucaristia é a alimentacao maravilhosa ou
a multiplicacdao do pao. A origem do Quarto Evangelho pode ser encontrada
novamente na Siria, pelo menos em sua camada pré-redacional, que ainda nao
falou da carne e do sangue de Jesus, mas apenas do préprio Jesus como o ser
vivo, pao que desce do céu (Jo 6,32-41). Ressalte-se que os Evangelhos Si-
nopticos também usam terminologia e motivos eucaristicos em seus relatos da
multiplicacdo dos pdes. A testemunha mais antiga da instituicao da Eucaristia na
Ultima Ceia € Sao Paulo. Ele ja cita a narrativa da instituicdo como uma tradi-
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cao firme (I Cor 11, 23) e pode-se presumir que ele ja se refere ao uso comum
desse texto nas celebracdes eucaristicas. Os Evangelhos sindpticos, também,
sao considerados provas implicitas dessa pratica liturgica. Por outro lado, essa
conclusao da forma critica ndo implica, necessariamente, uma pratica geral.
Nem nos Evangelhos, tampouco nos Atos dos Apostolos, encontramos qualquer
indicio de que as palavras da instituicdao “'Este € o meu corpo ...” nunca mais
foram usados no contexto de “partir o pdao”; nao na boca do o préprio Cristo
ressuscitado (Emaus: Le 24,30; Galileia: Jo 21,13) e ndo na comunidade de
Jerusalém. E se aceitarmos que Paulo e os sindticos, por suas citacdes, ja dao
testemunho de certa pratica litlrgica, consequentemente, devemos também ad-
mitir que o Evangelho de Joao e a igreja por tras dele ndo conhecem essa pratica
ou mesmo se opdem a ela por sua omissdo. Enfim — e isso é decisivo —, até a
propria narrativa da instituicdo, sequndo Paulo e os Evangelhos Sindpticos nao
afirmar que Jesus ordenou esta mesma agao para ser comemorado ou as pala-
vras que ele costumava ser repetidas. De acordo com Paulo (I Cor. 11,23), Jesus
ordenou uma acao, nao uma palavra: Ele disse: “Faca isto...” E continuou: “em
minha memédria”. Isso significa que ele ordenou que a Eucaristia fosse celebrada
em memoria de sua pessoa em relacdo a toda a sua obra de salvacdo. Ele tam-
bém nado disse: “Faca isso em memoria do que estou fazendo agora”, tampouco
acrescentou: “e fale estas minhas palavras”. Quanto as palavras apropriadas de
significado, de acordo com os Evangelhos, elas nao podem ter sido as palavras
da transubstanciacdo, mas obviamente uma interpretacdo apos os discipulos ja
haviam recebido o sacramento: “[...] depois partiu o pao, deu a eles e disse:
‘Isto € o meu corpo [...]" “Entao ele pegou o célice, agradeceu, deu aos disci-
pulos e todos beberam dele. E ele disse a eles: “Este é o meu sangue [...]"” (Mc
14,22-24).

Ao todo, ha varias razdes sérias para reconhecer que a celebracao da Eu-
caristia sem a narrativa ou as palavras da instituicdo podem, também, ser con-
sideradas tradigdes auténticas que remontam aos primoérdios da Igreja. Eles sdo
preservados, principalmente, na Siria e ainda encontrados no Didaché, em os
Atos apocrifos de Jodo e de Tomé na Anafora de Addai e Mari e em outras ana-
foras de origem siria como as de Jacob de Sarug, Peter, Xystus ou Barsalibi.

Pesquisas recentes chegaram a conclusdo de que a tradicdo da Eucaristia
sem referéncia a instituicdo, comparada com a de Paulo e dos sindticos, pode
até ser a mais original. Esta ligada a multiplicacdo dos pdes, a compreensao da
Eucaristia como pdo do céu e pao da vida e ao motivo veterotestamentario do
mana no deserto. Conceitos semelhantes encontramos em Philo de Alexandria
e no livro sobre José e Aseneth. Em todo caso, o Novo Testamento e, especial-
mente, os Evangelhos Sindpticos nos mostram duas interpretacdes diferentes da
Eucaristia, uma ao lado da outra: a da multiplicagdo dos pdes e a da instituicdo
na Ultima Ceia.

A Igreja Catdlica pode concordar com a Anafora de Addai e Mari em
sua forma original?

O novo “Catecismo da Igreja Catdlica” refere-se, em seu numero 1.412,
a forma tradicional das “palavras de consagracao, ditas pelo proprio Jesus na
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ultima Ceia: ‘Este € o meu corpo que foi entregue por vocé [...] este é o calice
do meu sangue...””. Em seu numero seguinte (1.413) diz: “Pela consagracao é
realizada a transsubstanciacdo, isto € o que os catdlicos sao ensinados. Mas é
necessario perceber que mesmo a teologia catdlica conservadora ndo considera
a doutrina que as Palavras da Instituicao sao a [...] forma sacramenti” para ser
uma doutrina “de fide” mas apenas uma “sentenca certa”.

Isso significa que essa doutrina é tomada como certa, mas que ndo foi de-
finitivamente dogmatizado. Ha espaco suficiente, portanto, para novos insights.
De fato, a abordagem teoldgica a essa questdo tem mudado.

Segundo a conviccdo comum da Igreja Velha, bem como dos tedlogos
catdélicos contemporaneos, a presenca de Cristo nos elementos eucaristicos de-
ve-se a toda a celebragdo eucaristica, e ndo a uma unica férmula. A validade
da celebracdo, portanto, também nao pode depender de um sé texto decisivo.
Manjericdo, o Grande, estende esse poder de consagracao a tudo o que é falado
na Eucaristia liturgica.

Mesmo visto de um ponto de vista ocidental tradicional, no entanto, a
Anafora dos apdstolos Addai e Mari comprovam todas as intengdes de uma cele-
bracdo eucaristica. Apesar da auséncia de uma narrativa da instituicao, falar do
corpo e do sangue de Cristo, esta essencialmente relacionado com os aconteci-
mentos da Pascoa e é entendido como um sacrificio. Uma oragao diz: “[...] em
memoria do corpo e do sangue do teu Cristo, que nds oferecemos a ti em teu
altar puro e santo como tu nos ensinaste[...]".

Além disso, ha também uma anamnese explicita dos acontecimentos pas-
cais: o padre diz:

E nés também, 6 meu Senhor, teus servos fracos, frageis e miseraveis
que estdo reunidos em teu nome. Ambos estdo diante de ti neste momen-
to e recebemos o exemplo que nos foi dado, regozijando-nos e louvando e
exaltando e comemorando e celebrando este grande e vivificante mistério
divino da paixdo e da morte e do sepultamento e da ressurreicao de nosso
Senhor nosso Salvador Jesus Cristo.

Por Ultimo — ndo menos importante —, a Igreja Catdlica ja concordou ofi-
cialmente com a comunhdo com a Igreja Ortodoxa Siria. O que obviamente
implica que a Eucaristia é reconhecida como valida, embora — como vimos —
algumas anaforas ndo contenham as palavras de instituicdo ou significacdo. O
mesmo fato, também, pode ser possivel no caso da Igreja do Oriente.

Relevancia ecuménica da tradicdao da Siria Oriental

Cristdos Catdlicos e Ortodoxos devem ser e: inteiramente gratos a “Igreja
do Oriente” por ter salvado uma tradicdo original e auténtica totalmente deslo-
cada e esquecido em cerca de 11 outros ramos do cristianismo.

A existéncia de anaforas sem a instituicao das palavras ou mesmo sem
qualquer referéncia a instituicdo, como a de Addai e Mari, deve mudar essencial-
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mente o conceito catdlico tradicional da Santa Missa. Assim também, o conceito
tradicional da doutrina ortodoxa de que a consagracao é realizada pela epiclese
diz respeito a Andfora dos Apdstolos Addai e Mari, por causa do carater inco-
mum que esta oracao aqui mostra, pois o Espirito Santo é chamado aqui para os
elementos eucaristicos sem qualquer referéncia ao corpo e ao sangue de Cristo:

E que venha, 6, meu Senhor, o teu Espirito Santo e descanse sobre esta
oferenda de teus servos e abengoa-a e santifica-a para nds, 6 meu Se-
nhor, para o perddo das ofensas e remissdo dos pecados e para a grande
esperanca da ressurreicao da morte e para uma nova vida no reino do Céu
com todos aqueles que tém passado bem a tua vista.

De acordo com a conviccao comum das Igrejas Ortodoxas, a Igreja do
Oriente considera essa epiclese da Andfora de Addai e Mari como a oragao de
consagracao. No entanto, o conceito ortodoxo de consagragao também nao cor-
responde propriamente aos textos dessa antiga liturgia. O Espirito Santo aqui
esta chamado ndo para fazer pao e vinho, corpo e sangue de Cristo, mas para
fazer das oferendas um meio de perdao e de vida eterna para nds. Obviamente,
0 Anafora dos Apdstolos ndo da apoio nem ao catdlico, tampouco ao ortodoxo
de posicOes tradicionais.

A evidéncia da Anafora dos Apdstolos Addai e Mari pode nos levar a per-
cepcao de que a velha controvérsia entre catdélicos e ortodoxos sobre a presenca
de Cristo no sacramento da Eucaristia ocorre pelas palavras de Instituicao ou
pela Epiclese do Espirito Santo de fato ndo tem sentido. Nao é por esta ou aquela
féormula, mas por toda a celebragdo com sua Oragao Alta ou anafora de que Cris-
to se faz presente nos dons eucaristicos do pao e do vinho, ndo pelo menos de
acordo com sua promessa: “Onde houver dois ou trés reunidos em meu nome,
eu estou no meio deles” (Mt 18,20).

Ha algum tempo a Igreja do Oriente decidiu imprimir a Anafora dos Apds-
tolos em seus missais com a narrativa da instituicao inserida em pagina sem nu-
mero. e muitos padres realmente usam esse texto para evitar todas as duvidas
sobre a validade de sua Eucaristia. Entenda-se: dificilmente seria um problema
para a Igreja do Oriente também tornar essa adicdo obrigatdria, como os catdli-
cos de Chal e Malabar fizeram ha muito tempo por razdes dogmaticas. Mas isso
nos privaria, definitivamente, de um motivo importante e compulsivo para o de-
senvolvimento de um conceito mais abrangente e mais ecuménico da Eucaristia
em nossa propria Igreja.

Quando a Conferéncia sobre Fé e Ordem do Conselho Mundial de Igrejas
publicou em 1982, em Lima, as Declaracdes de Convergéncia sobre os sacra-
mentos do batismo, eucaristia e ordenagao foi um grande avanco nos esforgos
ecuménicos para a unidade. De acordo com a tradicao ocidental, essa declaragao
confirmou a importancia central das palavras da instituicdo: “As palavras e atos
de Cristo na instituicdo da eucaristia esta no centro da celebracao”.

Para atender também a posicao das igrejas ortodoxas, essa declaracao foi
contrabalancada por uma énfase na importancia da epiclese e o carater epiclé-
tico de toda a celebracao. O comentario sobre esse ponto, no entanto, parece
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estar aberto também para a tradicdo siria oriental, embora ndo seja explicita-
mente levado em conta:

Nas primeiras liturgias, toda a ‘acdao de oracdo’ era pensada como trazen-
do sobre a realidade prometida por Cristo. A invocacgao do Espirito foi feita
tanto na comunidade como nos elementos do pdo e do vinho. Recupera-
¢ao de tal compreensao pode nos ajudar a superar nossas dificuldades em
relacdo a um momento especial de consagracao.

O testemunho da Igreja do Oriente por meio da sua Anafora dos Apdstolos
Addai e Mari pode facilitar essa recuperacao e promover a consciéncia teoldgica
das Igrejas Catodlica e Ortodoxa nessa direcdo esperangosa.

2- Textos extraidos do segundo dialogo siriaco (BERGER, GES 1997,
p- 153-190):

2.1 - A liturgia siria oriental € uma expressao da cristologia — Baby
Varghese (siro-indiano)

“Nossa doutrina concorda com a Eucaristia, e a Eucaristia confirma nossa
doutrina”, escreveu Irineu na segunda metade do século II. As palavras do bispo
de Lyon expressam muito bem o pensamento da Igreja primitiva, que sempre
insistiu na relagdo intrinseca entre a doutrina e a liturgia eucaristica. As oragoes
eucaristicas foram compostas, primeiro, no interesse da uniformidade doutrina-
ria, nao liturgica. Em verdade, a prépria oracao eucaristica, com seu relato da
historia da salvacao, com sua repeticdo da festa da Nova Alianca, é a proclama-
cao da comunidade da fé comum.

A oracdo eucaristica, embora tenha uma estrutura trinitaria, é cristocéntri-
ca, dando grande peso as frases sobre a Segunda Pessoa da Santissima Trindade.
A dimensdo cristoldgica &, as vezes, enfatizada dirigindo-se a Anafora a Cristo
— por exemplo, a anafora grega de Gregédrio de Nazido ou a oracdo pds-sanctus
de Addai e Mari. Nos séculos posteriores, a dimensao doutrinal da liturgia foi
ainda mais enfatizada com a introdugdao do Credo niceno-constantinopolitano.
A presenca do credo na liturgia — também cristdo em sua formulacdo — era a
demarcacao da ortodoxia. As oracdes de todas as celebragcdes sacramentais e
litirgicas foram cuidadosamente compostas de acordo com os limites da ortodo-
xia, de modo que elas devem expressar a mente da Igreja.

Alguns dos textos patristicos foram incorporados aos textos liturgicos, tan-
to em interesse devocional quanto doutrinario. Isso explicaria a presenca de um
grande numero de hinos de Santo Efrém nas tradicdes sirias oriental e ocidental.
Os sirios ocidentais colocaram o manitho de Severus de Antioquia — o melhor re-
sumo da cristologia — no inicio da liturgia eucaristica, bem como no oficio diario.
Da mesma forma, os sirios orientais incorporaram partes dos escritos de seus
pais nos textos litlrgicos, especialmente para ilustrar o mistério de Cristo. As
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oracoes eram sempre cuidadosamente selecionadas e introduzidas na liturgia,
para imprimir a fé da Igreja na mente dos crentes. Assim, a doutrina é “vivida”,
isto &, expressa, celebrada e transmitida na e por meio da liturgia.

Liturgia na celebracao do Mistério de Cristo

Para a tradicao siria oriental, como em outras tradicoes cristas, a liturgia
é a celebracao da economia de Cristo. O Mistério de Cristo é “representado” nas
e por meio das celebragdes sacramentais e do ano liturgico. O ano liturgico é
centrado no domingo, dia sacramental da ressurreicdao. O ano liturgico € uma
“anamnese” da Economia da Salvacdo, desde o nascimento de Cristo até a Sua
gloriosa segunda vinda. Na sua estrutura e celebracdo, o ano litirgico tem uma
finalidade catequética.

A Natividade, a Epifania e a Pascoa sao as expressoes liturgicas de uma
cristologia. Algumas longas oragoes da Epifania sao excelentes resumos de cris-
tologia, contendo algumas vezes longas meditagdes sobre a economia de Cristo.

Teodoro de Mopsuestia, o grande doutor da tradigao siria oriental, em sua
homilia sobre os sacramentos do Batismo e da Eucaristia, expde a doutrina sa-
cramental teoldgica da tradicdo siro-antioquena. Segundo ele, o batismo é o
“meu mistério inefavel (rozo) que contém os sinais incompreensiveis (otwoto)
da Economia da Nosso Senhor”. Quer seja batismo, quer seja eucaristia, recor-
damos a morte e a ressurreigdo de Cristo. A celebragdo sacramental fortalece
nossa esperanga na ressurreicdo final: “E de fato evidente para nds, de acordo
com as palavras do Apdstolo, que quando realizamos o batismo ou a Eucaristia,
os realizamos em memoaria da morte e ressurreigdao de Cristo; para que a espe-
ranca deste ultimo seja fortalecida em nos”.

A doutrina da dualidade das hipostases

A tradicdo da Siria Oriental herdou a cristologia da antiga escola Antiquena,
conforme exposta por suas figuras proeminentes, como Diodoro de Tarso, Teodo-
ro de Mopsuéstia e Teodoreto de Cyr. Esses trés antioquenos sdo caracterizados
pelo estudo do texto do evangelho literalmente a fim de «descrever a histéria de
nossa salvagdao em vez de explica-lo». Eles prestaram atencdo especial ao Jesus
histérico, especialmente a sua natureza humana. Eles aceitaram a plenitude da
divindade de Deus, a Palavra, que esta presente em Cristo, mas é independente
em esséncia e em manifestacdao. A principal preocupacao deles era apresentar
a plena realidade das naturezas divina e humana em Cristo. Os feitos divinos e
humanos de Jesus foram atribuidos, as vezes, a Deus e, as vezes, ao homem.

Conclusao

Os conceitos theodorianos de habitagao da Palavra — e Jesus como o Aju-
dador da humanidade — sao vistos quase regularmente nos textos liturgicos da
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Siria Oriental. E precisamente a causa destas expressoes que as outras igrejas
orientais acusam os sirios orientais de defenderem a doutrina de dois filhos.
Esses conceitos sdo de origem mesopotamica e poderiam muito bem remontar
pelo menos dois séculos ao tempo de Teodoro de Mopsuéstia.

Assim, nos os encontramos nas Odes de Salomao e nos Atos Siriacos de
Tomé. Como H. J. W. Drijvers sugeriu, eles podem ter sido introduzidos na cris-
tologia de Antioquia por Lucien of Antiochene, o fundador da Escola de Antio-
quia, que teve sua formacdo teoldgica em Edessa.

Ao introduzir textos cristoldgicos na liturgia, os escritores sirios orientais
pretendiam comunicar aos fiéis sua visao tradicional de Cristo e, assim, conser-
va-la na e por meio da vida liturgica. A esse respeito, a abordagem deles esta
em perfeita continuidade com a tradicao crista primitiva. Mas isso nao significa
gue as outras igrejas irmas orientais poderiam facilmente apreciar seus conte-
udos doutrinarios, as vezes muito coloridos pela terminologia “nestoriana”. No
contexto ecuménico, a interpretacao desses textos, tanto pelos sirios orientais e
pelos que ndo estdao em comunhdo com eles, é de extrema importancia.

2.2 - A liturgia siro-oriental como uma expressao da cristologia —
Johrranes Madey (Catoélico romano)

Nao se objetiva apresentar, neste trabalho, a cristologia do siro-oriental
Chmch feita por Mar Bawai Soro, Mar Aprem e os professores Davids e Chediath
na primeira consulta de 1994. Portanto, concentra-se somente em conteldos
cristoldgicos encontrados nos livros liturgicos oficiais da Igreja Sirio-Oriental que
sao, fundamental e essencialmente, o tesouro comum e a heranca de todos as
igrejas dessa tradicdo no Oriente Préximo, bem como na India.

A Igreja Siro-Oriente, cuja origem apostdlica e da antiguidade é indiscu-
tivel, dadas diferentes circunstancias, nao caiu sob a influéncia ou escolas he-
lenisticas de pensamento, mas desenvolveu sua propria terminologia e liturgia
de acordo com sua tradicao semitica. Ela sempre se manteve muito préxima da
Biblia Sagrada, cujos autores se expressavam em aramaico, o que é até palpavel
guando usavam o grego como lingua de expressao. Sua liturgia esta profunda-
mente arraigada na Biblia e pressupde a adoracdo na sinagoga do povo de Deus
do Antigo Testamento.

Existe, porém, uma diferenca essencial entre a Liturgia do povo do Anti-
go Testamento e a Liturgia da Igreja Sirio-Oriental ou Catodlica e Apostdlica do
Oriente. “Os livros liturgicos, especialmente o Oficio Divino (Hudra) desta Igre-
ja, contém a doutrina e os termos.” Essa liturgia é centrada, principalmente, na
salvifica obra realizada pela segunda Pessoa da Santissima Trindade. Essa é a
razao pela qual a Ressurreicao de Cristo, que tem tanta relevancia para a sal-
vacao humana, continua a ser seu tema principal que nunca esta ausente em
qualquer celebracdo liturgica, mesmo quando a Igreja recorda o sofrimento e a
morte do seu Senhor e Salvador.
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Concluindo, “a Igreja é o proprio locus theologicus da cristologia e suas di-
mensdes sacramental e eclesioldgica”. Em sua Liturgia, a Igreja, celebra anam-
neticamente o novo Cordeiro pascal e continua a cumprir o sofrimento do Se-
nhor. A liturgia, assim, é a celebracdao do poder de Deus na Cruz. O novo tempo
na celebracgao liturgica € um tempo sagrado, e ndo um “tempo linear ordinario”
antes e depois. A comunidade adoradora celebra o Cordeiro pascal no eterno
presente, onde passado, presente e futuro estao juntos salvificamente presen-
tes. Portanto, a liturgia € um ato celestial: o ato do glorificado Cristo. Assim, a
comunidade de adoragao deve integrar ou “mergulhar” nesse ato celestial com
acoes de gragas e louvor. Dessa forma, uma certa tensao predomina na assem-
bleia litlrgica que procura ser autenticamente absorvida nesse agir. Eles, entdo,
suplicam a Deus que os salve do mal, que Ihes conceda misericérdia e amor;
restaure seu relacionamento com Ele; perdoe, proteja e seja misericordioso,
cure feridas, para renovar e permitir-lhes desfrutar a vida eterna. Assim, a cele-
bragao liturgica é o reviver anamnético da nova Pascoa no tempo sagrado com o
Cristo glorificado e com sentimento de agradecimento e louvor expressos pelas
pessoas remidas.

2.3- Cristo na tradicao litargica da Igreja Oriental — Pierre Yousif
(caldeu)

Esse texto trata dos temas essenciais da nossa cristologia, ou seja, das li-
nhas mestras da pessoa de Jesus Cristo nos textos oficiais da nossa liturgia. Isso
significa: primeiro, que devemos proceder mais por alusao e enumeracgao do que
por um tratamento exaustivo; em segundo lugar, ele nao limita a consideragao
teoldgica as afirmagdes de uma cristologia classica e polémica, ou seja, se em
Cristo ha uma ou duas naturezas, uma ou duas pessoas; de tal forma que ainda
ndao entendemos Quem e o Que é Cristo. Aqui se tenta apresentar uma partilha
geral do Filho de Deus que se fez homem, que é Cristo, o ungido e cujo nome na
terra é Jesus de Nazaré e Emmanuel.

Onde e como a liturgia contempla Jesus Cristo

Contemplamos Jesus Cristo em nossa Liturgia em acao. Essa agao, como
em outras liturgias, esta registrada nos textos liturgicos, nos livros da celebra-
cao da Eucaristia, dos demais mistérios-sacramentos. dos louvores diurnos e
noturnos e durante todo o ano liturgico. Meditamos Cristo nessa atividade, que
é a atividade da Igreja e dELE. Ele é o Celebrante e o Celebrado. Esses diferen-
tes “ritos” sao, em sua variedade, intimamente conectados. Sua distincdao, ou
separacdo, € apenas de ordem de estudo: oragdo, sacramentos, uso da leitura
das Escrituras estao unidos no objetivo comum de adorar a Deus (Cristo), sua
glorificacdo e a salvacao dos fiéis. A esse respeito entendemos por que o livro
de Hudra incluiu originalmente a oracgao litlrgica, as anaforas e proprias da Mis-
sa, os rituais do batismo e do Pa‘tdon (Hussaya). A contemplacao dos mistérios
divinos e sua adoracao, entao. estao em harmonia com o trabalho de redencao:
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a Trindade esta envolvida no tornar-se homem e o resto do mistério do Filho de
Deus; assim, teologia e economia sdo o fermento da atividade litlrgica da Igre-
ja. que é executada em um ambiente (arquitetura) que reflete esse complexo
mistério. O divino como dispensacao manifesta a obra de Deus e comanda a
atividade liturgica da Igreja. Ele divide o estudo nas seguintes secoes:

A dispensacao como fio condutor da teologia de Cristo no ano litar-
gico

O locus da dispensacao (Mdabhranuta) no ano litirgico

Durante um ano, a Igreja faz memdria dos mistérios de Nosso Senhor
e tenta atualiza-los nos fiéis mediante sua oracdo frutifera e a ajuda de Cris-
to. Trés elementos da celebracao eclesial levam em conta o desenvolvimento
gradual dos mistérios de Cristo: o proprio da oracao liturgica, das leituras e da
Santificacdo da Sagrada Qurbana ou a liturgia eucaristica. O proprio das oragoes
da Igreja encontra-se no oficio dos domingos, nas festas e nas comemoracoes,
distribuido nas respectivas semanas, pelo menos ao propor oniata (-troporia) do
domingo anterior. Nao existem leituras adequadas para esses, mas apenas para
o Sagrado Qurbana. Nao ha leituras biblicas no oficio, apenas nos ultimos dias
da Semana Santa. As proprias oniata da Sagrada Eucaristia refletem o periodo
litirgico — € o caso da ‘onita d-Qamke (da capela-mor), recitada no inicio da
celebragao, geralmente é a Eucaristia (a ‘Onita d-Raze e a resposta do Bem). A
‘onita do Evangelho (da Ascensdo ao periodo da Dedicacao de a Igreja excluida)
comenta a leitura do Evangelho dos dias. Os salmos apropriados sao escolhidos
em vista do mistério celebrado. Ao lado dessa presenca “material” de elemen-
tos liturgicos relacionados com a Dispensacao de Cristo. Podem ser descobertos
alguns elementos fundamentais que refletem o espirito de cada periodo do ano,
gue é a luz particular sob o qual é considerada esta economia divina. Sao trés:

I —As leituras biblicas préprias de cada domingo e festa (e os salmos esco-
Ihidos, seja no inicio do Qwbana, seja no proprio oficio).

IT —Os cinco oniata proprios de cada domingo distribuidos, entdo, no feria-
do seguinte dias:

— a 'onita d-hasalike = vésperas;
— a 'onlta do mautba = katbisma;
a 'onita d-lelya = vigilia noturna;
— a 'onita da sapra = matinas;

—a

‘onita da raze= mistérios, na Santa Eucaristia;

III —O teshbohta = louvor, apropriado para cada Shabo’a, ou seja, heptad
ou septenaru de periodo litlrgico, e o préprio karozuta diaconal = oragao litur-
gica.
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A dispensacao divina ao longo do ano liturgico

Aqui estao duas acoecoes powole da Economia Divina (mdabbranuta) em
nossa liturgia. Num sentido restrito, entao inclui o tornar-se homem de Cristo
e seu ministério. Nesse sentido, diz a proclamacgao do diacono exortando a co-
munhado: “E depois de toda a sua Economia por nds, o primeiro fruto da nossa
natureza que foi tentada foi a Cruz” Em um sentido mais amplo, inclui a obra do
Senhor até sua segunda vinda. Em ambos os casos, a dispensagao comega com
Sua concepcao. Rabban Btikhisho, em sua famosa Introdug¢do ao Hudra, descre-
ve-o na ultima aceitacdo e de acordo com a ordenagao de Mar Isho ‘yahb III, o
reformador de nossa liturgia.

Teoricamente o ano liturgico é dividido em sete setenarios de sete sema-
nas cada um. Mas porque o0 ano tem 52 semanas e a Ressurreigao € movel, o nu-
mero dos setenarios e algumas de suas respectivas semanas podem ser maiores
ou menores. Além disso, o primeiro periodo (Anunciacao — Natividade) é de seis
semanas, e o da dedicacdo da Igreja é de quatro semanas. Assim temos os se-
guintes periodos ou setenarios de semanas:

— Anunciacao-Natividade: seis semanas;

— Dedicagao: quatro semanas;

— Ressurreicao, Pentecostes e Verao: sete semanas cada um;
— Elija, Moisés e Cruz: sete semanas mais um a trés dias;

— Dedicacao da Igreja: quatro semanas.

E claro que a figura de Cristo é dominante nesse esquema: vai de sua
primeira vinda a segunda, onde introduzird a Humanidade redimida, ou seja, o
conjuge da Igreja, para sua camara nupcial.

O ano liturgico em nossa tradicao, no entanto, tem dois polos principais: o
primeiro abrange desde a Anunciagao até a Ascensdo e diz respeito mais ao mis-
tério pessoal (ou mistérios) de Cristo: Sua concepcgdo-nascimento, ministério,
paixao e glorificacdo e redengao. O segundo diz respeito a Cristo em sua agao
na comunidade de seus discipulos, por obra do Espirito Santo, até sua definiti-
va e realizacao escatoldgica; esse é o mistério pascal compartilhado por seus
membros.

Assim, o penon de Cristo, sua agao redentora no quadro da adoracao da
Trindade para a constituicao do Povo do Reino constitui o fermento da Celebra-
cao crista do ano. De modo mais especifico, nossa liturgia celebra no Anuncia-
cao-Natividade o cumprimento das profecias em Cristo, sua vinda e o inicio da
nova Era; no periodo da Epifania recordam-se a manifestacao divina de Cristo
e nosso renascimento no Espirito. No periodo da Quaresma -anuncia-se Cristo
como a Palavra de Deus revelada e revelando-O e o doador da vida nele por
meio de Sua Paixao; no periodo da Ressurreicao, contemplam-se a glorificagao
de Cristo e o inicio da comunidade messianica e da vida do Reino; nos periodos
dos apodstolos assina-se o chamado universal ao discipulado da Comunidade
guiada pelo Espirito; nos periodos de Elija-Cross-Moisés medita-se sobre o esta-
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belecimento desse Reino na Igreja que, no periodo da Dedicacdo, é contemplada
como recebida por ela Noivo o Filho de Deus em sua realizagao final.

No quadro dos dois polos acima mencionados, pode-se notar uma subs-
tancial diferenca na contemplagao de Cristo. Nos domingos que dizem respeito
ao tornar-se homem de Jesus, ha uma clara insisténcia no aspecto dogmatico
de seu mistério: a unidade de sua pessoa, a dualidade de bis gnoma (natureza
Unica) e de suas naturezas (natureza geral). Assim na Anunciacdo-Nativida-
de, Epifania, Sexta-feira Santa, Domingo Grande: ai se falou de seu segundo
nascimento, de sua mae, de sua ungao, de seu sofrimento na humanidade, de
sua ressurreicdo. No resto do ano, Ele é contemplado antes como o Redentor, o
Médico, o Pastor e Refém, o Libertador, o Perdoador dos pecados, nossa ultima
esperanca, vida e verdade, caminho para o Pai, Esposo da Igreja.

A liturgia das Horas como oracao celebrando os mistérios de Cristo
diariamente e semanalmente

Vésperas e matinas

Embora com estrutura diferente, ambos os oficios celebram o Cristo Luz
(e no oficio de Martir, Cristo como o primeiro martir). As vésperas e as matinas
incluem a oragao a Deus e aos santos, etc., mas tém um tema cristoldgico. As
vésperas, depois a salmodia (duas ou uma marmithe), contém um oficio com-
posto de luz e incenso. Na incensacgao, rogamos a Cristo que aceite nossa oragao
como o incenso; no escritorio de luz (Lucerwuy), as luzes no hykla sdo acesas
a partir do gondela (simbolo de Cristo) no santuario — e isso simboliza Cristo a
luz da Palavra. Os Salmos insistem nestes dois aspectos: Sl 110: “o oferecimen-
to das minhas maos como a tarde oferenda” e Sl 119, 105: “Lampada para os
meus pés é a tua palavra.” Entdao na escuridao (noite) do mundo, Jesus é a luz!

A vigilia dominical: oficio da ressurreicao de Cristo

Essa é fundamentalmente a celebragdo do mistério pascal de Cristo. sua
vitoria, que aparece claramente nos salmos escolhidos: Hulala 14, Deus reina”:
Sl 93-102 e hulala 21, a partir do Exodo. Entdo, enquanto a onita é cantada, o
bispo e clérigos vao em procissdo do bema (Jerusalém) ao santuario (céu) onde
o Cristo glorioso vive para sempre! O Gloria (de Teodoro de Mopsuéstia) celebra
o lugar de Jesus na Trindade: Ele é o mediador e o Filho de Deus.

Quarta-feira, Weeldy Feria! Celebracao da "Economia Divina”

As duas quartas-feiras do primeiro e do ultimo, tém oracdes especiais
de mautba (kathisma). Insiste-se na acao salvifica de Cristo e comemoram-se
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outras festas do Senhor e dos santos no Ano Litlurgico, com especial mencgao a
Maria, também nas respectivas vésperas.

Santa Qurbana ou celebracao da Eucaristia do Cristo Glorioso pre-
sente através dos mistérios e escrituras que nos confiou

Locus cristologico proprio da Sagrada Qwbana

Temos em mente a liturgia dominical porque representa a forma comum e
a celebracdo-padrao (Liturgia da Palavra e do Mistério). Nessa celebragao, exis-
tem partes proprias que oficiam o mistério proprio de um setenario (D-Qanke,
d-Raze, d-Bem e algumas vezes d-Ewangaliyon). Ha, também, partes, relacio-
nadas a Cristo ou ndao, ato comum em outras celebragdes, como Lakhu Mora,
etc. Permanecem as partes préprias do comum qurbana sagrada e as trés ana-
foras. Seja a estrutura da celebracdo, sejam as disposicoes liturgicas da Igreja,
ambas estdao em estreita relacdo com a dispensacao de Jesus, em seu entendi-
mento mais amplo.

Disposicao liturgica da Igreja e dispensacdo de Cristo

A configuracgao interior da igreja, ou seja, o ambiente da celebragao, é re-
alizado considerando suas diferentes partes. O simbolismo de cada parte evoca
de forma sugestiva o mistério que ali se celebra. Todo o edificio é divido em duas
partes: na ocidental, o santuario, simbolo do céu em que o glorioso Cristo, o
Cordeiro imaculado é oferecido a seu pai; no lado oeste dos simbolos da igreja
representa-se a terra, nosso mundo, onde a congregacao esta! No meio dela, a
plataforma superior simboliza Jerusalém, em cuja orla existe um pequeno altar,
simbolo do Gdlgota. No santuario celebra-se a liturgia do mistério ou Cristo e no
bema a liturgia de Sua Palavra.

A celebracao dominical a atualizacao da dispensacao de Cristo

Embora essa agao litlrgica se concentre no ministério de Cristo e no mis-
tério pascal (Paixao e Ressurreicao), o oficio de louvor que precede a liturgia da
Palavra, e especialmente a abertura dos véus durante o hino dos trilhos, contém
clara alusdo a vinda de Jesus entre nos. Essa parte é executada na frente dos
véus. A oracdo vai para o bema, simbolizando Cristo indo pregar, e no bema,
as leituras, especialmente o evangelho, sdao a predicacao de Cristo. A missao
de Cristo e Seus ministérios como o Profeta sao ali atualizados. A procissdo do
bema ao sanctwuy simboliza o retorno de Cristo a Seu Pai no céu, e a apresen-
tacao do sacrificio atualiza Jesus o Pontifice da nova alianga e o glorioso Senhor
apresentado por meio da vinda do Espirito Santo (Epiclesis): esta € a mesma
oferta como a do céu, agora! A participacdo nos mistérios é a participagao em o
Reino de Deus realizado por Jesus apds Sua ressurreicdao: a comunhdo é o en-
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contro com o adoravel rei como na manha da Ressurreicdo, e a Ultima béncdo é
a do Ressuscitado subindo ao céu! O paraiso perdido é conquistado por Jesus.

Os mistérios-sacramentos: Comunicacao do Senhor por meio de
sinais e ritos

Perspectiva geral

Seria irrealista pretender apresentar o papel e o lugar de Nosso Senhor
nesses ritos com referéncias e citagdes apropriadas. Apresentam-se aqui alguns
aspectos que poderiam ser, pelo menos em certa medida, verificados em um ou
outro sacramento. Segundo nossa tradicao, esses ritos sao, pelo menos funda-
mentalmente, instituidos por Jesus; neles ele é ativo pela obra do Espirito Santo,
depois da missdao do Pai e da sua vontade. Cristo € comunicado, de maneiras
diferentes, seja por sua presenca, seja por sua configuragao ou sua agao, nesses
ritos, conforme a natureza de cada “sacramento”, como se vera a seguir.

Cristo, entdo, é adorado por meio dos servigos desses sacramentos, que
sao atos de culto da Congregacdo prestado a Trindade que Cristo &, e finalmente
essa adoracao supoe a Confissao da Igreja em Jesus Cristo como Deus, o Filho,
totalmente igual ao Seu Pai e Seu Espirito em divindade, criacdo, etc. E como
homem, humano gnoma, unido a pessoa do Filho, unidao que O torna Mediador
e Redentor.

O batismo € uma configuragao para Cristo continuando seu batismo (um
desenvolvimento posterior, do Século V em diante) e, portanto, uma adogao di-
vina; isso € possivel porque Cristo € o Filho de Deus e nossas primicias. Outros
aspectos também sao mencionados — por exemplo, os batizados sao noivos ou
noivas, semelhantes a Cristo, etc.

Cada rito, em sua particularidade, inclui um aspecto da cristologia. O sa-
cerdocio € uma participacao do sacerdocio de Jesus que, em sua vida, praticou
todas as ordens. A relevancia cristoldgica da Cruz é evidente e por meio dela
0s sacramentos sao realizados. O Santo Evangelho ndo é apenas a Boa Nova
de Cristo, mas simboliza Jesus, Ele mesmo, por isso € o padre que O carrega
na procissao do santuario para o bema e vice-versa! O pao eucaristico, bukhra,
esta relacionado com Cristo, o primogénito! A celebracao do casamento merece
atencao especial. Embora Abdisho ndo conte nos sete sacramentos, é altamente
engrandecido — como também o celibato — em nossa tradicdo. Pressupondo a
ideia de alianca nupcial entre Deus e a congregacao no Antigo Testamento e con-
tinuando no sentido da Epistola aos Efésios, nossa Liturgia do matrimoénio é uma
celebracao do matrimonio da Igreja e de Cristo. Ele é o verdadeiro noivo durante
a cerimonia de casamento. O casal é o tipo dEle, a imagem dEle e continuacdo.
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Temas principais da teologia de Jesus Cristo

Variedade do mistério de Jesus Cristo

Viu-se como nossa tradicao liturgica apresenta o Cristo sob diferentes lu-
zes; mas todos os casos supdem a unidade de sua pessoa, ou identidade pessoal
como Filho de Deus, e a dualidade de sua natureza, como Deus e homem. A dis-
pensacdao mostra-O como Mediador e Redentor, as oragdes semanais meditam
nEle como o Filho de Deus vindo ao mundo. A santa eucaristia O celebra como
o Filho Encarnado, Mensageiro, crucificado e glorioso; os sacramentos indicam
as diferentes maneiras pelas quais Ele se comunica Ele mesmo para a Igreja e
seus membros.

Insisti nessa variedade porque falar de nossa cristologia reduzindo-a a
guestao Cristo € um ou dois, seria deforma-Lo, trata-lo como abstrato e morto
caminho. A liturgia apresenta Jesus, o Cristo, como homem real e Deus real,
agindo corretamente por meio das duas naturezas concretas (gnome) e, assim,
realizando efetivamente nossa redencao. Nossa tradicdo ndo descura a ques-
tao fundamental do ser de Cristo, mas contempla-O de forma vivida, sagrada e
amorosa, como este sublime mistério merece. Pensando nisso, apresentam-se
alguns textos fundamentais da cristologia em geral.

A Pessoa do Filho enviado

A Igreja do Oriente acredita em Um Filho — filho = uma pessoa — que é
um dos da Trindade e que se fez homem, assumindo uma natureza humana
individual e concreta (gnoma). Abdisho Sums mostra isso claramente. Nossa li-
turgia confessa isso. Aquele que se tornou homem em um da Trindade e Ele nos
revelou este Santo mistério: “No final dos dias, por meio de seu verdadeiro Filho
vocé falou a nossa raga... e nos fez saber que em trés gnome é confessado sua
gloriosa divindade. ®

Os dois nomes

O acima mencionado Karozutha fala claramente dos dois gnome (nature-
zas individuais) do Senhor e, entao, da comunicagao da luz da divindade para a
humanidade: “Vocé que iluminou a lampada do gnoma de sua humanidade por
gloriosos raios do gnoma de sua divindade.” A Crianca adorada pelos Magos é
realmente o Senhor, o Filho, o Rei que sofrera: O texto é tao proprio da nossa
Igreja!

A dualidade na Unidade

Dos textos anteriores pode-se inferir facilmente a unidade das duas na-
turezas - nome no Filho Unico. Os depoimentos a seguir ilustram melhor essa
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posicao. O tesh bohta (louvor) dos mares da Anunciacao-Natividade reflete a po-
sicao oficial no dogma cristoldgico da Igreja do Oriente, conforme entdo exposto
teologicamente por mar. Bawai, o Grande.

2.4 - A Igreja do Oriente: a liturgia como expressao da cristologia —
Corbispo M. J. Birnie (assirio)

Neste artigo, questiona-se se a cristologia refletida nas oragdes liturgicas
e hinos da Igreja do Oriente expressam e alimentam uma fé na pessoa unitaria
do Logos encarnado, o Filho de Deus. Com atencao para o axioma estabelecido
por Celestino I, “a regra da oracao determina a regra da fé”, o autor procura
demonstrar, por meio de extratos dos varios oficios da Igreja contidos na Ordem
da Santificacdo dos Apdstolos, no Ciclo dos Oficios e Propriedades, e o Oficio Ba-
tismal, que as oragdes e hinos oficiais, quando se trata de temas cristoldgicos,
dirigem-se a um unico sujeito na pessoa de Cristo, e nutrem uma fé no indiviso
Verbo encarnado. Ja que a “causa de escandalo” inicial que levou ao primeiro
Concilio de Efeso dizia respeito a propriedade do uso da “troca de predicados”
entre o divino e a natureza humana da pessoa de Cristo, procura-se demonstrar
por meio das fontes acima nomeadas, que a troca de predicados tem um lugar
distinto no culto na vida da comunidade fiel da Igreja do Oriente, nao obstante a
suspeita de que seu uso tenha ocasionalmente provocado na igreja e entre seus
tedlogos. A aparéncia da “troca” nesses textos e sua longa historia sem revisao
testemunham sua aceitacao e importancia por geragdes de adoradores na Igre-
ja. Com o axioma de Celestino em mente, o autor considera as consequéncias
praticas que isso pode ter para o conceitualizacao do adorador enquanto ele vi-
sualiza o objeto de sua adoracao.

A troca de predicados

E tipico nas liturgias da Igreja do Oriente que oragdes e hinos sejam
enderecados a Deus ou ao Senhor Deus, incluindo aqueles que sao enderecadas
a Cristo e contém matéria descritiva cristoldgica. O Logos divino, o Filho de Deus
(embora nao concebido a parte de sua humanidade), é concebido como Aquele
a quem essas oracoes e hinos sao enderecados. Embora a troca de predicados
raramente seja empregada diretamente para expressar a pessoa unitaria de
Cristo, seu uso adquiriu carater qualificado e aprovacao sinddica, ou seja, pode
ser empregado “ocasionalmente e por meio da economia. Essa aceitacao oficial
qualificada da propriedade e uso pratico da troca é evidéncia de que a Igreja do
Oriente a considera util como um meio legitimo, embora as vezes controverso,
de abordar e confessar a pessoa unitaria de Cristo, e seu uso em contextos litur-
gicos, embora limitado, nao deixa de ser significativo.

Quando se procura um uso marcante e obvio da troca de predicados em
oracOes da Igreja do Oriente, confessa-se que é raro. Mas isso ocorre, e sua
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ocorréncia, as vezes, € surpreendente. Pode-se considerar este exemplo do
Evening Oficio para quarta-feira, que as rubricas enfatizam, deve ser dito toda
quarta-feira do ano: “Equipa-nos, 6 nosso Senhor e nosso Deus, com armadura
poderosa e invencivel, pelas oracdes de sua bendita Mae, e da-nos uma porcao
e comunhao com ela em suas bodas.”

Como a controvérsia nestoriana surgiu em primeira instancia sobre a pro-
priedade do termo Theotokos, e porque a Igreja do Oriente eventualmente se
alinhou com aqueles que questionaram seu uso e suas implicagOes para a cris-
tologia, quando este é apontado, geralmente provoca ceticismo e uma pressa de
verificacdo. De fato, porém, a veneracdo prestada a Santissima Virgem entre os
membros da Igreja do Oriente é intensa e proporcionalmente semelhante ao que
Ihe foi dado outros cristdos e corpos cristdos. A sobrevivéncia histérica de uma
oracao como esta nao deve ser surpreendente para aqueles familiarizados com
a piedade dos assirios. O lugar unico da mae de Cristo na histdria da salvacao e
sua relacao singular com seu Filho, o “Filho do Altissimo”, sao temas de muitos
hinos na Igreja. A colocacdo e a énfase dadas a essa oracao fazem com que ela
se destaque ainda mais.

A linguagem da oracgao e do louvor, e a fé que é expressa ou invo-
cada

A linguagem da oracao e do louvor é formativa no adorador, tanto por meio
de imagens e sentimentos que evoca e da fé que constréi e é reforcada por sua
expressao repetida. Nas liturgias da Igreja do Oriente, nas oragdes especifica-
mente dirigidas a Deus ou ao Senhor Deus, onde se entende Cristo, a linguagem
empregada para descrever suas experiéncias humanas direciona a mente do
adorador a Deidade como antecedente. O sujeito dessas experiéncias é concei-
tuado como um, e nao como um e outro. Qualquer “dualidade” que possa surgir
no decorrer de uma discussao polémica ou a contemplacdo tedrica desaparece
na maravilha do hino e na certeza orante no cristdo assirio quando ele, em sua
adoracao comum, dirige-se a seu Senhor e Deus, a Palavra tornou-se carne. A
relacdo assim concebida e reconhecida entre o adorador e o adorado é de um
para um. A sugestao de um interno, o relacionamento independente da natureza
divina com a humana no Cristo unido esta ausente da adoracao do adorador, que
reconhece apenas a unidade Ontica do Encarnado é percebida como estando em
sua pessoa e em seu relacionamento com seu povo.

Aproximar-se do divino Filho de Deus por meio do véu de sua carne; hon-
rar Sua mae por causa do relacionamento de Sua carne com a dela e, portanto,
Seu proprio relacionamento a ela; adora-Lo e recebé-Lo intimamente por meio
dos elementos mediadores dos sacramentos — Seu préprio corpo e sangue —
esses atos de devogao, por efeito cumulativo no adorador, nao deixam o menor
espaco para a separacao ser contemplada, seja por implicagdo, seja por inferén-
cia, na unido Unica e absoluta da humanidade e divindade na pessoa de Cristo.
A linguagem do culto e da adoracao nas liturgias da Igreja do Oriente nao leva
o fiel a conceituar uma pessoa humana existindo por si mesma em relagao com
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0 Logos. A identidade pessoal da masculinidade completa e inalterada assumida
pelo Logos é a do eterno Filho de Deus, “gerado sem principio além dos tempos e
das origens”, que € o uUnico objeto de peticdo e louvor. Como a adoracao de seus
irmaos e irmas cristaos que foram ensinados a confessar a uniao em termos
filosoficos estranhos ou suspeitos para ele (ou a seus ancestrais), sua prépria
adoracao é do unico Filho de Deus encarnado, ambos, Sofredor e Rei da Gléria.

3. Conclusao: Confrontando os dialogos:

Com base na analise dos didlogos selecionados desta sintese, pode-se per-
ceber que a Liturgia nas igrejas siriacas e nas igrejas catdlicas romanas tem se-
melhancas e diferencas notaveis, o que pode proporcionar um terreno fértil para
o diadlogo intercultural e interconfessional. Aqui estao algumas das semelhancas
e diferencas entre essas tradicoes litlrgicas e como elas poderiam dialogar entre
Si:

Semelhancgas

— Eucaristia: tanto nas igrejas siriacas quanto nas catélicas romanas, a
Eucaristia € o centro da liturgia. Ambas as tradicdes celebram a presenca de
Cristo no pao e no vinho consagrados.

— Ritos sacramentais: ambas as tradicoes compartilham muitos dos mes-
mos sacramentos, como o Batismo e a Confirmagao, embora possam diferir nas
liturgias especificas associadas a esses sacramentos.

— Ciclo litargico anual: ambas seguem um ciclo litirgico anual que inclui
as principais festas cristas, como o Natal e a Pascoa, bem como a celebragao de
santos e martires.

— Uso de vestes liturgicas: tanto as igrejas siriacas quanto as catdlicas ro-
manas tém uma tradicao de clérigos usando vestes liturgicas especificas durante
as celebracoes.

Diferencas

Lingua litdrgica: uma das diferencas mais marcantes é a lingua usada nas
liturgias. As igrejas siriacas frequentemente usam o siriaco, enquanto as catdli-
cas romanas usam o latim (embora a liturgia em latim tenha sido traduzida para
varias linguas locais apds o Concilio Vaticano II).

— Liturgia e ritos especificos: ambas as tradicdes tém liturgias e ritos espe-
cificos distintos entre si — por exemplo, a liturgia siriaca inclui elementos como o
uso de incenso e a Anafora de Mar Addai e Mar Mari, enquanto a liturgia catodlica
romana tem sua propria estrutura, incluindo a Missa Tridentina e a Missa Nova.
A liturgia siriaca omite declaragdes consideradas indispensaveis nos ritos para
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os catdlicos romanos, mas que estdo presentes no subtexto de varios de seus
trechos conforme foi amplamente defendido dos didlogos aqui estudados.

Como elas poderiam dialogar entre si

— Compreensdo mutua: um didlogo entre as tradigdes liturgicas pode en-
volver aprofundar a compreensao mutua dos ritos, simbolismo e significado das
acoes liturgicas.

— Traducgdo e adaptacao: as igrejas podem considerar a tradugao de par-
tes de suas liturgias para uma lingua comum ou compartilhar recursos liturgicos
adaptados para promover uma maior compreensao entre os fiéis.

— Celebragoes conjuntas: a realizacdo de celebragoes liturgicas conjuntas,
quando apropriado, pode ser uma maneira de unir as tradicdes e promover o
entendimento mutuo.

— Dialogo teoldgico: além dos aspectos praticos da liturgia, o didlogo entre
as tradicOes pode se estender a teologia subjacente, discutindo temas como a
Eucaristia, a mariologia, a eclesiologia e a hermenéutica biblica.

— Cooperacdo em assuntos sociais: além da esfera liturgica, as igrejas
podem colaborar em questdes sociais e éticas, buscando solucdes comuns para
desafios contemporaneos.

Quanto a Cristologia, o estudo da natureza e da pessoa de Jesus Cristo,
€ um ponto central na teologia cristd e pode variar entre diferentes tradicoes.
A seguir algumas semelhancas, diferencas e maneiras de didlogo entre a cris-
tologia das igrejas siriacas e das igrejas catdlicas romanas que detectadas nas
liturgias e também nas aulas da disciplina:

Semelhancas — Crenca na divindade de Jesus: tanto as igrejas siriacas
guanto as catdlicas romanas acreditam na divindade de Jesus Cristo. Ambas as
tradicdes afirmam que Jesus é verdadeiramente Deus e verdadeiramente ho-
mem.

— Concilio de Nicéia: ambas as tradicoes aceitam o Credo Niceno, que foi
formulado no Primeiro Concilio de Nicéia em 325 d.C. Esse credo afirma a divin-
dade de Jesus Cristo e sua relagao com o Pai.

Diferencas — Terminologia e linguagem: as tradicoes siriacas frequente-
mente usam terminologia e linguagem especificas para descrever a cristologia,
que pode diferir daquelas usadas nas tradicdes catélicas romanas — por exem-
plo, as igrejas siriacas tém uma tradicdo de usar termos como “hypostasis” e
“physis” para discutir a natureza de Cristo.

— Divergéncias histdricas: no passado, houve divergéncias entre as tra-
dicdes orientais e ocidentais sobre questdes cristoldgicas, como a controvér-
sia monofisita. As igrejas siriacas, em particular, tém uma tradicdo cristoldgica
oriental distintiva que enfatiza a unidade da pessoa de Cristo. Essas diferencas,
no entanto, foram objeto de didlogo e reconciliacdo ao longo dos anos.
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Como elas poderiam dialogar entre si

— Didlogo teoldgico: as igrejas siriacas e as catdlicas romanas podem reali-
zar didlogos teoldgicos para aprofundar a compreensao mutua de suas respecti-
vas tradicOes cristoldgicas. Isso pode envolver a discussdo de termos, conceitos
e formulagdes teoldgicas.

— Estudo conjunto das Escrituras e dos Padres da Igreja: as duas tradi-
¢oes podem estudar juntas as Escrituras e os escritos dos Padres da Igreja que
tratam da cristologia, para encontrar areas de convergéncia e divergéncia e pro-
mover uma compreensao mais profunda.

— Respeito pela diversidade teoldgica: é importante que o didlogo seja
conduzido com respeito pela diversidade teoldgica. Isso significa reconhecer que
diferentes tradicdes podem usar terminologia diferente para expressar verdades
semelhantes.

— Cooperacdo em questbes praticas: além das discussodes teoldgicas, as
igrejas podem cooperar em questdes praticas, como as sociais, éticas e de jus-
tica, buscando solugdes conjuntas para desafios contemporaneos.

— Celebracoes e eventos conjuntos: a realizacao de celebragdes ecuméni-
cas e de eventos conjuntos pode promover a unidade e o entendimento entre as
tradigOes cristoldgicas.

O dialogo entre as igrejas siriacas e as catdlicas romanas pode ser enrique-
cedor, promovendo a compreensao mutua, a unidade crista e a cooperagao em
guestoes religiosas e sociais. E importante lembrar que o didlogo inter-religioso
deve ser conduzido com respeito mutuo e abertura para construir pontes de
compreensao e cooperagcao, mesmo em face de diferencgas liturgicas e teoldgi-
cas.
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