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O LEGADO DA “GAUDIUM ET SPES”.
RISCOS E EXIGENCIAS DE UMA NOVA
“CONDICAO CRISTA”

Carlos Paldcio

L- Introducdao ao problema

No dia 7 de dezembro de 1965, véspera da conclusdo do Concilio
Vaticano II, foi aprovada solenemente a Constituigio Pastoral “Gaudium
et spes” sobre a Igreja no mundo de hoje (GS). Estamos, pois, comemo-
rando 30 anos de dois grandes acontecimentos sobre 0s quais nem a
Igreja nem a teclogia podem silenciar. Porque o que significou a GS em
termos de uma nova atitude com relagdo ao mundo moderno é
insepardvel do que quis ser o Concilio como evento eclesial.

A G5 é, cronologicamente, o 1ltimo fruto do Concilio'. Mas ela
estava desde o inicio no “coragdo do Concilio”, tal como o sonhava
Jodo XXIII%. Por isso poderia ser considerada também como o fruto
dltimo do Vaticano II. De alguma forma é o mais amadurecido (ou
pelo menos o que levou mais tempo para amadurecer), o que se bene-
ficiou de toda a riqueza do acontecimento conciliar, sendo por isso

1 No mesmo dia e na mesma IX sessao piblica do Vaticano Il foram aprovados ainda
dois importantes decretos: Presbyterorum Ordinis (sobre o ministério e a vida dos
presbiteros) e Ad Gentes (sobre a atividade missionaria da Igreja).

? No dizer do relator final do texto, Cardeal Garrone, ao apresenté-lo para a apro-
vacio da assembléia, este era o “lnico esquema querido formalmente por Jodio XXIII"
Citado por M. G. McGraTH, The Constitution on the Church in the Modern World,
em: Vatican II. An Interfaith Appraisal (Edit. by J. H, MiLLER), University of Notre
Dame Press, Notre Dame and London, 1966, 397.
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tributdrio das suas grandes intuigdes teoldgicas e das suas op¢les
mais inovadoras®.

Por que razao, apesar de tudo, tem-se a impressdo de estarmos
diante de um fruto temporao, colhido antes que a consciéncia eclesial
tivesse tido tempo de assimilar o Concilio e de acostumar-se com esse
inquietante sopro do Espirito na Igreja? A GS inaugurava uma atitu-
de radicalmente nova em termos de presenga da Igreja no mundo,
que sé poderia subsistir se houvesse uma transformacéo igualmente
radical de mentalidades em toda a Igreja. O que s6 seria possivel
dando uma nova expressdo teoldgica & maneira tradicional de com-
preender a existéncia cristd em todas as suas dimensdes.

Essa € a significacdo da obra do Concilio como um todo, como um
“corpus” teol6gico. Desde as grandes constituigdes até os mais diver-
sos decretos e declaragdes, o espirito do Concilio foi inspirando um
novo ar, uma nova mentalidade em alguns dos aspectos mais impor-
tantes da vida da Igreja e da sua missdo®. Esfor¢o ingente de resgatar
a mais lidima tradi¢do para fundamentar teologicamente essa nova
atitude. E, contudo, fragmentdrio. Porque o Concilio resgatou, sim,
elementos fundamentais da experiéncia cristd mas nao teve tempo de
articuld-los numa sintese nova e de tirar todas as conseqiiéncias para a
vida eclesial. E essa parece ter sido uma das causas que tornaram
dificil uma “recepgdo” coerente ¢ sem reticéncias da obra conciliar nes-
tes 30 anos.

Se quisermos ir além da oposigio, cada vez mais estéril teologica-
mente, entre conservadores e progressistas na luta atual pela inter-
pretagio do Vaticano II, é preciso dizer onde se situam esse
“conservadorismo” e esse “progressismo”. E para isso em nada con-
tribuem as cdmodas distingSes entre o “espirito” e a “letra”, entre o
“verdadeiro” e o “falso” Concilio. E necessdrio descer a raiz do pro-
blema que estd na base do que o Concilio quis ser e das opgdes que
tomou: uma verdadeira “virada eclesial”, uma mudanga epocal.

As vicissitudes da GS e o seu destino durante este tempo pds-
conciliar sdo insepardveis das dificuldades de “recepgdo” que ainda
encontra o Concilio como um todo. Por isso podem ser iluminadoras
para compreender onde reside o problema de fundo. Tratar de detectd-

3 Tais afirmagdes ndo pretendem ocultar e muito menos negar a dificil gestacéo e

a acidentada elaboraciio da GS. Para uma minuciosa introdugao & génese da GS ver
R. Tuccl, Introduction historique et doctrinale a la Constitution Pastorale, em: Y.
M.-J. Concar - M. PeucaMAuRD {orgs.), Vatican II. L'Eglise dans le monde de ce
temps, 1. 11, Commentaires, Paris, Cerf, 1967, 33-127.

* E suficiente percorrer os titulos dos diversos decumentos conciliares para perce-
ber que, nesse conjunto, o que era visado e estava em jogo era a totalidude da
existéncia crista.
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lo e, se possivel, avangar um pouco na sua elucidacdo teolégica € o
propoésito destas reflexes comemorativas.

II.- Trinta anos depois: balanco provisério

A GS foi um dos textos conciliares saudados com maior entusiasmo,
dentro e fora da Igreja. Considerado por alguns teélogos como o docu-
mento mais importante e original do Vaticano II°, é talvez o que hoje
apresenta as marcas mais evidentes de envelhecimento. Como explicar
este paradoxo?

Uma primeira resposta poderia estar no fato de ter sido escrito na
atmosfera européia dos dourados anos 60. Mais do que limite, essa
datagio pode ser considerada até como uma qualidade. E o prego a
pagar pela decisdo consciente de ver a missdo da Igreja a partir da
atualidade, do “hic et nunc” do mundo no qual vive®. For¢a e fraqueza
da GS, porque o que lhe dd a mdxima atualidade é também o que a
torna mais vulnerdvel e até perecivel. Trinta anos depois, na época do
pds-moderno, essa “atualidade” é muito diferente. O mundo mudou
vertiginosamente e com ele os problemas tratados pela GS. Entdo podia
parecer muito “avancada”; hoje, e olhando para o futuro, dd a impres-
sdo de ter ficado muito atrds.

Mas a distdncia temporal entre o nosso “hoje” e o “entao” da GS é,
ao mesmo tempo, uma diferenca qualitativa. O mundo atual é outro do
que aquele “mundo moderno” com o qual a Igreja queria entrar em
didlogo”. Tao diferente e tdo desconcertante que parece ter se afastado
anos luz do que sdo as preocupagdes da Igreja. Ou talvez, nestes tem-
pos pés-conciliares, ter-se-ia afastado a Igreja cada vez mais do mundo
real? H4 muitos indicios de que o afastamento se deu nos dois senti-
dos. Em todo caso o resultado é o mesmo: a nitida sensagdo de um
endurecimento eclesial, mistura de perplexidade e de rejei¢do, que estd
muito longe do didlogo, se nio tiver passado ja “do didlogo ao andte-
ma”. Longe, portanto, daquela atitude nova da G5 que reconhecia néo
56 a contribuigio que a Igreja dd ao mundo, mas também a que este lhe
dd. E esta poderia ser uma segunda explicagao.

& M. G. McGraTr, por exemplo, coloca essa originalidade no fato de, pela primeira
vez, um Concilio ter-se ocupado tédo direta e amplamente das questdes abordadas na
GS. Ver: M. G. McGratH, The Constitution on the Church in the Modern World, 397.
5 E o que significa o titulo: “Constituigéic pastoral sobre a Igreja no mundo de hoje
(huius temporis)”.

7 A esse respeito ver, por exemplo, J. KErkrors, Principali mutamenti nell’area euro-
atlantica dopo il Vaticane II, Cristianesimo nella storia 2 (1981) 5-22 e A. Acersl, A
recepcdo do Coneflio Vaticano II em um outro contexte histdrico, Concilium n. 166
(1981) 102-111.
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Mas ela é ainda insuficiente. Porque o problema existe mesmo num
continente como a América Latina e em Igrejas que, como a do Brasil,
entraram decididamente e de maneira criadora pelos caminhos aber-
tos pelo Concilio e pela GS. Por mais que nos esforcemos em reconhe-
cer a continuidade entre as diversas Conferéncias, é dificil ocultar a
distancia que se foi criando de Medelilin a Puebla e de Puebla a Santo
Domingo. Ela ndo se resolve pingando cd e ld nos respectivos docu-
mentos alguns textos que possam nos dar a doce ilusdo de “serena
confirmagdo”. Porque ela é muito menos evidente do que todos de-
sejariamos. E em fodo caso deve ser atribuida mais & teimosia do
Espirito do que as intengdes evidenciadas na preparagio e realizagio
das duas dltimas Conferéncias.

O que mudou foi o “espirito”. E o sentido da presenca e da agéo
da Igreja na sociedade. A tentativa de explicar essa situagdo como
efeito da onda de restauracionismo na Igreja universal é pouco con-
vincente, mesmo que esse aspecto seja muito real. O problema € mais
profundo. Num pais que tem um episcopado como o nosso, e num
continente que estd povoado de madrtires, ndo sio coragem e genero-
sidade que faltam a Igreja. Apesar de tudo ndo é possivel ocultar o
cansago, € mesmo um certo desdnimo e desorientagdo que se abateram
sobre as vanguardas eclesiais como as CEBs, os religiosos/as que vi-
vem na inser¢io, os representantes mais significativos da teologia da
libertagdo, etc. Como explicar essa situagdo? O que falta talvez sdo
“razdes de viver”. Ndo simplesmente utopias ou causas. Mas razdes
teoldgicas que permitam permanecer e viver essa experiéncia como
experiéncia cristd. Ou seja, falta-nos a articulagio correta entre a teo-
logia e uma nova presenga na sociedade, que dé lugar a uma nova
“condigdo cristd”.

Até que ponto as vicissitudes na recepgio e assimilagio do Conci-
lio e a (sob muitos aspectos) surpreendente evolugio da Igreja no
momento atual teriam a sua explicagdo no que poderiamos chamar a
obra inacabada da Gaudium et spes? Esta é a suspeita que deve ser
verificada agora.

IIl.- Verificando a hipétese: de volta & GS

1.- Novo tipo de presenca no mundo

A Gaudium et spes (GS) se situa, sem lugar a dividas, no dmbito
doutrinal da eclesiclogia do Vaticano II. Ela mesma se apresenta em
continuidade com a Constitui¢do Conciliar Lumen gentium (LG): “de-
pois de ter perscrutado mais profundamente o mistério da Igreja” (n.
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2), ou ainda: “pressupondoe tudo o que ja foi publicado por este Con-
cilio sobre o mistério da Igreja” (n. 40). Mas essa continuidade contém
uma novidade. Na intengao da G5, a relacdo da Igreja com o mundo
ndo é pura justaposi¢do mas imanéncia mitua. A presenca da Igreja
no mundo, como diz o titulo, significa também interioridade do mun-
do na Igreja. A relagdo, portanto, ndo é unidirecional nem apendicular,
mas constitutivg, tanto para a compreensio da Igreja quanto para uma
compreensdo cristd do mundo.

Esta perspectiva é certamente nova com relagdo a tradigdo imedia-
tamente anterior ao Concilio. E tem muitas conseqiéncias. Ndo s6
para a maneira de entender a Igreja. Atinge também a existéncia crista
em todas as suas dimensdes. Pois o que estd em jogo ndo é simples-
mente uma nova maneira de a Igreja fazer-se presente no mundo, mas
a descoberta do que o mundo e a histéria significam para a fé crista.
Velho problema, nunca resolvido, das rela¢des entre “natural” e “so-
brenatural”, que condiciona ndo s6 a maneira de entender o ser e a
missao da Igreja mas também a maneira de viver a experiéncia crista.
Levar a sério a mittua imanéncia entre Igreja ¢ mundo, implica que a
Igreja s6 pode ser “sinal e sacramento” para o mundo (LG n. 1) se o
mundo for “sinal e sacramento” para a Igreja. Mas esta é uma
“sacramentalidade” a qual ndo estamos acostumados. E que exige
pensar o “mistério cristdo” como “mistério do mundo”, ou, na feliz
expressio de um conhecido tedlogo, de “Deus como mistério do
mundo”®. E impossivel compreender o que seja essa mitua imanéncia
entre Igreja e mundo, sem uma teologia capaz de pensar coerentemen-
te a imanéncia matua entre criagio e salvagdo. O esquema da pura
exterioridade conduz inevilavelmente a separag¢ao. E uma vez estabe-
lecido o dualismo de histérias e finalidades ndo ¢ mais possivel res-
tabelecer a unidade.

A intuigdio da GS seria impossivel sem uma fundamentacdo teoldgica
capaz de sustentar esta nova perspectiva. A busca dessa fundamenta-
¢do estd inscrita na estrutura mesma da GS. O conhecido capitulo
quarto da primeira parte — coracdo da GS — & a charniére entre as
duas partes e opera a transiciio entre a reflexdo teolégico-doutrinal da
primeira parte, e a concreta tomada de posi¢io da Igreja em relagdo
aos problemas urgentes do mundo no qual ela vive e age. Essa antro-
pologia cristd é o fundamento da nova presenga da Igreja no mundo
e a base para o didlogo entre ambos (n. 40). A questdo € saber se a
constitui¢do foi capaz de articular de maneira coerente e numa sintese
nova, as duas partes em questdo. Hd néo poucos indicios na GS de
que a dicotomia ndo foi superada.

? Trata-se da importante obra de E. JUnGeEL, Gott als Geheimnis de welt. Zur
Begrindung der Theologie des Gekreuzigten im Streit zwischen Theismus und
Atheismus, Tibingen, J. C. B. Mohr, 1977,
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2.- Incoeréncias do texto

Em primeiro lugar, a distincia temporal entre a LG e a GS. Mais
de um ano medeia entre a aprovagio da Constituicio dogmdtica sobre
a lgreja e a aprovagao da Constituigdo pastoral sobre a Igreja no mundo
de hoje®. Mas como era possivel definir o mistério da Igreja em si
mesma (LG} fora da sua relagdo com o mundo, que sé seria explicitada
na GS? E grande o perigo de que essa relagio deixe de ser constitutiva
do ser e da missdo da Igreja. A continuidade afirmada pela GS (n. 2
e 40) é insuficiente para superar a exterioridade criada por essa distan-
cia temporal: a dicotomia entre a “interioridade mistérica” (onde esta-
ria o verdadeiroc ser da Igreja} e a “exterioridade” pastoral ou
missiondria.

A linguagem ndo é inocente. A comoda distingdo entre um “ad
intra” e um “ad dextra”, utilizada de tantas formas no Concilio'®,
pode conduzir (e conduz quase sempre) a uma pura justaposigéo, um
paralelismo estéril que em nada ilumina as relagdes entre Igreja e
mundo. Sem uma auténtica articulagdo dessas duas dimensdes, o
mundo continuard a ser totalmente estranho para a Igreja e, por isso,
insignificante para a sua auto-compreensdo. Mas entio nidc deveria-
mos nos lamentar de que a palavra da Igreja soe como algo estranho
e exterior ao mundo. Se o “interior” ndo se expressa no “exterior”, o
mistico no humano, o mistério na carne, estamos condenados a um
bilingiiismo insuperavel, tanto nas relagdes Igreja-mundo quanto na
maneira mesma de viver a existéncia crista.

Na distincia temporal entre a LG e a GS transparece outra distan-
cia mais profunda: a de concepgbes. Tudo indica que a GS quis supe-
rar essa outra distdncia “suprassumindo” numa perspectiva nova as
intui¢des da LG. Mas ndo parece ter havido tempo para que essa
nova visdo fosse integrada na consciéncia eclesial do Concilio. As

? A primeira foi aprovada em 21 de novembro de 1964; a segunda em 7 de dezembro
de 1965.

0 A origem da f6rmula remonta i rddio mensagem de Jodo XXIII em 11 de setem-
bro de 1962. Nela o Papa falava de vitelidade “ad intra” e “ad extra” e se referia
assim - um més antes da abertura do Concilio - & dupla finalidade do mesmo. No
contexto, vitalidade ad extra significava o desafio para a Igreja de assumir uma
atitude responsdvel diante dos grandes problemas humanos e das necessidades
mais urgentes dos povos, tal como tinham sido abordados nas enciclicas Mater et
Magistra e Pacem in terris. Ver o texto em AAS 54 (1962) 678-685 (aqui: 680-681).
Ver também G. ALBERIGO, A constituicio Gaudium et spes no quadre do Concllio
Vaticano II, em: G. BARAUNA {(org.) A Igreja no mundo de hoje, Petrépolis, Vozes,
1967, 170-196 (aqui: 175-177). A utilizacdo posterior do “ad intra” ¢ “ad extra” na
aula eonciliar modificou a férmula e o sentido. Resgatada pelo Cardeal Suenens, a
férmula passou a designar duas dimensées da Igreja, e finalmente a contraposicio
entre LG e GS. Cfr. M. G. McGratH, Présentation de la Constitution, em: CONGAR
- Peucamaurp (orgs.), Vatican 11, t. II, 26.
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tensdes pés-conciliares e a problemdtica na qual se debate hoje a Igreja
parecem confirmar a suspeita de duas perspectivas nao articuladas’.
Os indicios ficaram inscritos na prépria constitui¢do. A comecar pelo
titulo. E resumindo tudo na suspeita de que a GS teria operado uma
“virada antropocéntrica”.

O titulo, em primeiro lugar. A necessidade de antepor & constitui-
¢do uma “nota explicativa” revela que a oposigdo entre doutrina e vida
dominava ainda o pensamento dos Padres conciliares. Durante muito
tempo prevaleceu a inteng¢do de distinguir — e mesmo separar — um
documento propriamente doutrinal e 0s “Anexos”,nos quais seriam
abordados problemas concretos e “questdes atuais”". Por mais que a
nota insista em que as duas partes constituem um todo winico, e se
empenhe em mostrar que a intengdo doutrinal pervade o pastoral, e
que a intengdo pastoral estd presente na doutrina, ndo é fdcil desfazer-
se da impressdo de que o estatuto teolégico da constituigdo pastoral ndo
era para os Padres conciliares exatamente o mesmo do que o das cons-
tituigdes dogmuiticas®.

A razdo deve ser buscada no que constitui a novidade da perspec-
tiva da constitui¢do: a inseparabilidade, mais ainda, a mitua relagdo
entre a doutrina e a sua significacdo para os homens aos quais se dirige.
E o que a “nota introdutéria” chama de preocupagéo pastoral da doutri-
na e de embasamento doutrinal da pastoral, numa interagdo viva.
Desponta aqui um modo novo de pensar a fé, ao qual ndo estavam
acostumadas as mentes dos Padres conciliares. Ndo é por acaso que o

u A difieil gestacido da constituicéo ¢ a melhor prova. Que o Concilio tratasse de
maneira ampla e sistemitica da vide eristd (e, portanto, da Igreja) no mundo nao era
ficil de ser assimilado nem pelos tradicionalistas nem mesmo pelos chamados teé-
logos progressistas, acostumados a pensar de maneira dedutiva e dogmatica (o método
teolégico mais “seguro™). Ndo por acaso a Comissfio mista - integrada pela comissao
de doutrina e pela comissdo do apostolado dos leigos - viu o seu esquema rejeitado
pela Presidéncia do Concilio no infcio da segunda sesséio. Prova evidente de que a
comissdo estava desorientada diante do que se esperava de semelhante documento.
Cfr. M. G. McGraTH, Présentation de la Constitution, em: ConcarR - PEUCHMAURD
(orgs.), Vaticen II, t. 11, 18.

12 Ver a esse respeito a introdugéo de R. Tucct em: CoNcar - PEUCHMAURD (orgs.),
Vatican II, t. II, 57-72. As apreensées dos Padres conciliares tinham uma dupla
motivagio. Por um lado o rigor teolégico exigido por um documento conciliar. Rigor
aqui é sinénimo de doutrinal, cu seja dogmdtico. O “magistério” conciliar nao podia
comprometer a sua autoridade em questdes contingentes, para as quais, por outro
lade, nao tinha competéncia.

13 S0 significativas, nesse sentido, as dificuldades encontradas para definir o valor
Juridico dos Anexos. Ver a esse respeito R. Tuccr, Introduction historique et doctrinale
& la Constitution Pastorale, em: CONGAR - PEUCHMAURD {orgs.), Vatican II, t. I|, a nota
41 da p. 68; pp. 76-81; pp. 96-106; pp. 119-124. Vale a pena referir-se aqui ac artigo
de K. Rauner, Réflexions sur la problématique théologique d'une constitution pastorale,
na obra em colaboracao L'Eglise dans le monde de ce temps, Paris, Mame, 1967, pp.
13-42.
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método teolégico da G5 foi considerado como uma das suas grandes
inovagdes'. A teologia ndo pode ser meramente dedutiva. E a toma-
da de consciéncia de que a realidade para a qual aponta a fé, o mistério
do qual vive a Igreja, excede sempre toda e qualquer linguagem. Por
isso pode e deve ser dita e redita a partir das preocupag@es e das
interrogacdes do homem de cada época. A atualidade se constitui as-
sim em parte integrante do discurso teolégico. Essa é também a razio
pela qual a pastoral ndo pode ser entendida unicamente como apli-
cagdo & vida concreta de “principios eternos”.

Que a constituigdo tenha conseguido ou ndo articular de maneira
satisfatoria e coerente esses dois aspectos é outro problema. O que
ndo pode ser negado & que o espirito da GS era o mesmo espirito que
presidiu a convocagdo do Vaticano II. O discurso de Jodo XXIII na
abertura do Concilio ndc deixa lugar a duvidas: a preocupagdo “pas-
toral” do Papa em nada se opunha a seriedade doutrinal do Conci-
lio'®, mas requeria, sim, outra maneira de entender a relagdo entre a
doutrina e a vida. A distingdo papal entre o depdsito da fé e as suas
expressies, exigia dos telogos o esforco constante de distinguir o que
é a infengdo da fé nas suas afirmacdes dogmadticas, e as formulagdes da
mesma na linguagem'.

Os problemas que foram surgindo no tempo pds-conciliar, prelon-
gando-se até hoje, levam a pensar que nem a intuigdo nem a intengao
da G5 foram compreendidas e assimiladas. Uma das explicagdes po-
deria encontrar-se no préprio texto da GS5. Apesar das intengdes, a
antropologia cristd desenvolvida na primeira parte da constitui¢io
ndo parece estar articulada com os problemas concretos da segunda.
E, no entanto, esse era o propdésito da constituigéo: ler os “sinais dos

Y Ver, a titulo de exemplo, Y. CONGAR, Situation et tidches présentes de la théologie,

Paris, Cerf, 1967, 11-23 e 41-56; J. ALFaro, Compito de la teologia ecattolica dopo
il Vaticano II, em: Civilta Cattolica 127 (1976} 530-540.

8 Ver: Gaudet Mater Ecclesia (11 outubro de 1962}, em: AAS 54 (1962) 786-795. Ao
distanciar-se abertamente dos “profetas de calamidades” Jodao XXIIT manifestava a
vontade explicita de ndo transformar o Concilio num tribunal de condenagges. O
Papa optava pela “medicina da misericérdia” e dessa forma reagia intencionalmen-
te contra o modo come tinha sido exercido ¢ magistério no passado, desde a Mirari
vos de Gregério XVI & Humani generis de Pio XII, passando pelo Syllabus e toda
a gquerela sobre o modernismo. Ver a esse respeito o sugestivo artigo de P.
HeseLETHWAITE, Le discours de Jean XXIII a l'ouverture de Vatican I, em: RSR 71
(1983) 203.212.

% No discurso Gaudet Mater Ecclesia o Papa afirma que é desejo de todos os que
levam a sério a fé cristd que a doutrina, mais e melhor conhecida, impregne e
transforme a vida: para isso “...é preciso dar muita importancia a essas expresgoes
e, se necessario, trabalhar com paciéncia na sua elaboragéio, de tal forma que a
maneira de apresentar a fé esteja mais de acordo com as exigéncias de um magis-
tério de cardter prevalentemente pastorel”. (Sublinhado por mim). Cfr. AAS 54
(1962) 792.
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tempos” e interpretd-los a luz do evangelho. O que teria dado como
resultado uma antropologia mais articulada com a histdria e uma apre-
sentagdo da realidade n3o meramente descritiva, mas integrada com a
leitura da fé. Nio seria totalmente injusto afirmar que, apesar de tudo,
o discurso da GS na segunda parte estd mais préximo de uma doutrina
social crista {mais arejada, certamente), do que de uma nova articula-
¢do entre doutrina e vida, como fazia esperar a “nota explicativa”. A
constitui¢do justapde mas ndo integra as duas partes.

No nivel textual, a prova deste descompasso no-la oferece o famoso
capitulo IV. Na estrutura da constituigdo ele representa o gonzo que
articula e permite a passagem da primeira (visdo cristd do homem)
segunda parte { a prdxis que ela exige). Ele retoma em termos de misssio
o que estava implicito nos capitulos anteriores. Dessa forma, estabelece
o fundamento teoldgico da relagdo entre a Igreja e 0 mundo. Afirma
que a Igreja tem uma missdo, ¢ mostra como e em que consiste. Mas
também aqui a fundamentagdo cristolégica — como acontece signifi-
cativamente nos trés capitulos anteriores- vem no fim (n.45), tarde de-
mais para poder ordenar e marcar o conjunto do texto a partir da
perspectiva da fé".

3.- A procura de uma fundamentagiio

A (GS é uma obra inacabada. Menos pelos contetidos que abordou
como pelo novo método que quis inaugurar. Método que era ao mes-
mo tempo um caminho a ser percorrido e, sobretudo, uma atitude iné-
dita com relagdo ao mundo. Caminho e atitude que pressupunham e
exigiam uma verdadeira transposicdo da fotalidade da existéncia cristd
em categorias teologicas novas. Porque € disso que se tratava. A Igreja
nio poderia “entrar” e situar-se no mundo de oufra forma, sem deixar
que o mundo “entrasse” nela de maneira constitutiva. 56 se o mundo
nos constitui como cristdos a Igreja poderd dizer uma palavra que to-
que o mundo no mais profundo da sua realidade e do seu destino. Por
iss0, ninguém deveria gritar apressadamente: “mundanizacéo” da Igreja!
Nao é a mesma coisa existir no mundo (e onde, senio, poderiamos
existir como cristdos?) do que ser do mundo.

Esse parece ter sido o caminho aberto pela GS, a sua intuigio e o
sentido da reflexio teoldgica que a sustentava. Tal infengdo, contudo, se

7 Como é sabido, cada um dos capitules da primeira parte se encerra com uma
referéncia cristolégica (ns. 22, 32, 39, 45). Seria interessante mostrar como o sentido
do texto mudaria profundamente, deslocando esses mimeros do fim para o prineipio.
Entéo apareceria o especifico da palavra da Igreja a respeito da histéria. Uma pa-
lavra, certamente, ao lado de outras, mas no que ela tem de proprio, de original e
que pode ser escutado por outros.
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prestava a mal-entendidos, porque chegou até nés numa fundamenta-
cdo fragmentada e inacabada. Eis o que poderia explicar a facilidade
com a qual se tachou a G5 de ingénua e excessivamente otimista com
relagdo ao mundo moderno. Ou a acusagdo de que a sua “conversdo”
ac mundo era, na verdade, uma “virada antropocéntrica” pela qual a
Igreja renunciaria & sua missdo “religiosa”, capitulando definitivamen-
te diante das exigéncias do mundo moderno.

Néo deixa de ser significativo que Paulo VI tenha sentido a neces-
sidade de sair ao encontro de tais obje¢des na alocugdo final com a
qual se encerrava o Cencilio®. O que revela com toda clareza onde se
situava a dificuldade e qual era o né da questdo. A velha tentagéio de
identificar, sern mais, religioso, espiritual e cristdo. O “religioso” cristdo
ndo é qualquer tipo de “religioso”. E, por isso, a experiéncia cristd nao
pode ser confundida com “fuga do mundo”. Para o cristdo, Deus e o
homem ndo sdo rivais. E, por isso, a opgdo pelo homem
(antropocentrismo) ndc se opde & opgao por Deus (teocentrismo). E,
portanto, urgente repensar a radical novidade e originalidade da rela-
¢do entre Deus e 0 homem em fermos cristdos.

Este é o desafio que nos foi langado pela GS. Que ela ndo tenha
podido levd-lo até o fim em nada diminui o seu valor e a sua impor-
tancia. Pelo contrdrio, aumenta a nossa responsabilidade. Porque a
consciéncia exata dos seus limites permite compreender melhor a raiz
de muitas das resisténcias atuais, se quisermos levar adiante com co-
eréncia todo o seu legado. Se a GS pode dar a impressdo de ter enve-
Thecido nédo é porque os problemas por ela levantados estejam supera-
dos, mas porque estdo a espera ainda de uma resposta que a GS nio
teve condigbes de levar até o fim. Que problemas sio esses?

IV.- O fundo do problema

Nio seria exagerado afirmar que o problema das relagdes com o
“mundo” é um dos elementos decisivos para se entender a evolugio
da Igreja pés-conciliar. Olhando para a GS a partir do que foi essa
evolugdo, podemos ter a sensagao que ela nos langou desarmados no
oceano imenso do “mundo”, sem nos ter equipade com instrumentos
adequados para nele navegar. “Admirdavel mundo novo” que, sob
muitos aspectos, era um “nove mundo” para a experiéncia cristd. Por
isso € importante compreender o momento atual ndo de uma maneira
emocional, mas teoldgica.

18 Ver o texto em AAS 58 (1966} 51-59. Sobre a argumentacio do Papa ver infra pp.
344 ss.
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O titulo da G5 € claro quanto & opgéo de fundo. A Igreja € situada
de saida 70 mundo, humano e a ser humanizado. O “humanum” é o
terreno das relagbes: a dignidade da pesson e a comunidade humana
como um todo, nas suas criagdes ao longo da histéria. E o sentido da
antropologia desenvolvida na primeira parte. Com relagio a posigao
tradicional, este ponto de partida representa uma mudanga de pers-
pectiva que estd carregada de conseqiiéncias.

1.- O ser e a missdo da Igreja

Em primeiro lugar porque a relagio se estabelece no nivel do hu-
mano. Enorme deslocamento quando se pensa que, dentro de uma
visdo de Igreja como sociedade, a preocupacdo dominante eram os
aspectos societdrio-instituicionais: a defesa dos préprios direitos, a
delimitagdo dos poderes, a defini¢do dos 4mbitos de influéncia. Dei-
xando de lado uma perspectiva prioritdria e essencialmente juridica, a
GS se situa no nivel da identificagio fundamental com ¢ humano. O
Estado deixa de ser o interlocutor primeiro e privilegiado.

Essa opgdo repercute imediatamente no modo de entender o ser e
a missdo da Igreja. O ser porque, sem negar que é constituida como
fruto do Espirito de Jesus Cristo, a Igreja sabe por experiéncia que estd
modelada no mesmo barro dos homens aos quais é enviada. E essa é
a fonte do que deve ser a sua sensibilidade congénita pelo humano e
a razdo ndo menos primigénia da sua necessidade constante de conver-
sao. Nao hd um dmbito especial no qual se realize de maneira pura a
experiéncia crista e eclesial. Como com Jesus Cristo, é no humano e
através do humano que temos acesso a0 “mistério” da Igreja. A expe-
riéncia cristd, ou é no mundo, ou ndo é crista.

Por isso tal opgdo afeta igualmente a missiao da Igreja. E aqui a G5
inova profundamente. Habituados como estdvamos a pensar a missido
da Igreja em termos religiosos, a partir da separacdo entre espiritual e
temporal, ndo é facil captar a densidade e a coeréncia da teologia da
missdo que percorre a GS. Porque ela é insinuada, mais do que
explicitada em todos os seus pressupostos. Essa teologia decorre da
premissa inicial: feita de homens a Igreja £ para os homens. Esse ser
para, descentra a Igreja de si mesma. E esse ¢ um importante desloca-
mento para entender a missdo. No mundo, e para o mundo, a Igreja é
constituida antes de tudo como sinal, diz a GS citando o n. 1da LG (n.
47). Sinal desse “excesso” que é o ser humano, e que a G5 denomina
“vocagdo integral”’®. Algo que é mais do que o humano, mas que se
revela no humano: a marca do homem imagem de Deus, pensado, que-
rido e criado em Cristo.

12 Ver, a titulo de exemplo, GS ns. 10,2; 11,1; 57,1; 59,1; 61,1; 63,1; 64,1; 75,1.3; 91,1
e passim.
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A constitui¢do é consciente de estar diante de duas dimensdes
irredutiveis, mas as pensa radicalmente a partir da sua unidade origi-
nal, porque séo insepardveis. Imanéncia miitua vista a partir do hu-
mano, como na encarnagio, sem que o humano ameace o divino e sem
que o divino esvazie o humano. A missdo ¢é tinica, como é tinica a
histéria na qual se realiza e é vivida®. Mas isso ndo é nenhum
reducionismo. A GS ndo esconde que exista uma fensdo entre essas
duas dimensdes. 56 que a maneira de proteger a diferenca nio estd na
separagdo ou na fuga para o “espiritual”, mas em abrir a historia hu-
mana & esperanga escatoldgica que a habita desde a sua origem. O wl-
timo é certamente o Reino de Deus na sua plenitude, mas a ele s6
podemos chegar através da historia e com a histdria humana (45,2). A
missdo da Igreja € estar a servigo dessa experiéncia tnica. Ela é sinal
e instrumento na medida em que manifesta e realiza esse mistéria (45,1).

Entender a missdo desta maneira nao equivale a negar, ou pelo
menos a esvaziar, a dimensdo religioss da lIgreja? A suspeita de
reducionismo é inevitdvel. Uma longa tradigdo, que tem as suas raizes
na teoria medieval dos “dois poderes” (temporal e espiritual), justifi-
cou a intervengdo da Igreja no “temporal” em nome da primazia do
poder espiritual e da submissdo do temporal a finalidade espiritual da
Igreja. Na verdade essa justificagdo serviu menos para “espiritualizar”
o mundo do que para “mundanizar” a Igreja. Em todo caso, ela é
inaceitdve] para uma mentalidade como a moderna, que s6 se compre-
ende a partir da autonomia do secular. A tentativa de pensar a missio
da Igreja a partir da “imanéncia” no mundo estaria condenada a re-
jei¢do, tanto pelos “de dentro” como pelos “de fora”. Tor aqueles,
porque equivaleria a renunciar 4 identidade espiritual e religiosa da
Igreja. Por estes, porque a repentina conversao da Igreja ac mundo
seria outra forma mais sutil de continuar a determinar e manipular os
destinos da sociedade.

2.- Conversiio ao mundo: desvio ou volta?

A objegdo é de peso, e foi retomada pelo Papa Paulo VI no discurso
de encerramento do Concilio. O que significa que a obra conciliar, na
sua totalidade, podia ser {ou estava sendo) interpretada por alguns
como capitulagdo diante das exigéncias do mundo”. A resposta do

® ko gque a GS chama “compenetracao da cidade terrestre e da cidade eterna” que
56 pode ser captada a luz da fé. A partir daf a GS pede afirmar: a missio da Igreja,
o seu fim préprio, é “salvifico” (salutarem), e consiste em que a a vida divina
comunicada ao homein humanize cada vez mais a familia humana e a sua histéna.
Cfr. n. 40,3,

%t Eis como o Papa formula essa obje¢io: “Talvez nuncs como neste tempo do
Concilio a Igreja sentiu a necessidade de conhecer a sociedade na qual vive (que a
circunda), de aproximar-se dela, compreendé-la, entrar por dentro dela, servi-la,
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Papa constitui, com toda probabilidade, a mais lacida apologia do que
eram a intengdo e o espirito do Concilio, e, por isso mesmo, a introdu-
¢do mais autorizada ao que a GS tem de mais revoluciondrio.

E justo, se pergunta o Papa, considerar um desvio essa concentragdo
do Congcilio no humano? (p. 57). Essa aparente “dire¢io Gnica” da Igre-
ja a servigp do homem pode ser interpretada como negac¢iio do seu
valor religioso? (p. 52). A resposta do Papa ¢ decididamente negativa.
Nio se trata de um desvio, mas de um voltar ao que € constitutivo do
ser mais profundo da Igreja, e ao que foi a caracteristica pastoral do
Concilio (p. 57). 56 que para compreender a densidade teolégica dessa
resposta € necessdrio seguir de perto a fina reflexdo que a sustenta.

Antes de mais nada é preciso estabelecer o estatuto cristde do con-
ceito “religioso”, e superar essa espécie de “evidéncia” ancestral e
inamovivel, segundo a qual religioso, espiritual e ciltico seriam sing-
nimos. Af sim se opera um verdadeiro reducionismo da fé crista, na
medida em que a justa distin¢do de aspectos da mesma e tinica realida-
de acaba constituindo dmbitos materialmente separados da vida humana.
A rigor, o Gnico “sagrado” cristdo é o homem. Por isso, para o cristao
50 € “profano” aquilo que ele profana. Eis uma logica que nos levaria a
mudar, talvez, a acep¢io comumente aceita hoje da palavra seculariza-
¢do ou des-sacralizagao.

A chave dessa leitura € cristologica. Pela encarnagéo, a transcendéncia
cristi se torna imanéncia, deixando de ser grandezas opostas ou con-
correntes. S6 que isso modifica o conceito filoséfico de transcendéncia.
Nao é por acaso que s a fé cristd chegou ao conceito de criagdo néo
como pura ruptura ou separagao entre o homem e Deus, mas como
condi¢io de possibilidade de uma relagdo livre e responsdvel. A con-
cepgao teocéntrica do homem pressupde a boa noticia (livre e totalmen-
te gratuita) da con-versdo antropocéntrica de Deus para 0 homem. Ou
seja, a humanizacdo de Deus. S6 a partir dai é possivel uma leitura unificada
de Deus e do homem, da criagio e da histéria (p. 52s).

Que significa, entao, dizer que a missdo da Igreja se situa no nivel
religioso (GS 42,2) ou assignar ao Concilio uma finalidade religiosa? Nao
seria forcar o texto ver, na resposta de Paulo VI, uma alusdo implicita
a etimologia mais habitual da palavra “religido”, a re-ligacdo: “essa

evangeliza-la e segui-la (...). Esta atitude {...) trabalhou o Concilio de maneira inten-
sa e continua, a tal ponto que despertou em alguns a suspeita de que um excessivo
relativismo (...) se fivesse apoderado das pessoas e trabelhos do Concilio (...) em
detrimento da fidelidade & tradigdo e com prejuizo da orientagdo religiosa do préprio
Concilio”, Cfr. AAS 58 (1966) 54 (sublinhade por mim). Dagui por diante as referén-
cias a este discurso serdo feitas no proprio fexto, colocando entre paréntese o nimero
da pdgina cerrespondente.

345




palavra significa a nossa intima relagao com Deus?; relagao que ma-
nifesta de maneira evidente a razdo de ser da Igreja, de tudo o que
ela cré, espera e ama, de tudo quanto é e faz” (p. 52). Com outras
palavras, “religioso” é o esforgo constante para re-ligar a experiéncia
humana, para po-la em relagio direta com o Deus vivo. Ndo é pela
fuga para o &mbito especial do religioso que se constitui a experiéncia
crista da transcendéncia. Em termos cristdos, a transcendéncia estd
inscrita na imanéncia. Primeiro pela imagem de Deus na criagao. E
depois pela encarnagio, que proibe definitivamente opor Deus ao
homem.

No pensamento do Papa Paulo VI ndo hd contradicio entre o olhar
introspectivo, que faz mergulhar a Igreja no mistério que a constitui
{p. 53), e esse seu “novo humanismo” que a obriga a voltar-se total-
mente para 0 homem {p. 55), porque, em regime cristdo, o homem
Jesus é a porta de entrada para o Cristo, que é o rosto humano do Pai.
O humanismo cristio se torna crisianismo e o cristianismo se faz
teocéntrico (p. 59). Por isso, o Papa ndo hesita em afirmar: “para
conhecer a Deus € necessario conhecer ao homem” {p. 59), da mesma
forma e com a mesma légica que acabava de dizer: “para cohecer ao
homem, ao homem verdadeiro, a0 homem integral, é necessdrio co-
nhecer a Deus” (p. 58). Debrugar~se sobre o homem e sobre a terra era,
para o Concilio, abri-los a plenitude do Reino de Deus (p. 58). Essa
inseparabilidade entre Deus e homem, essa mutua imanéncia entre
valores humanos e espirituais, é o sentido profundo da finalidade
religiosa do Concilio. A luz dessa interpretagdo autorizada, ndo ha
divida de que quando a GS afirma que a missao prépria, estabelecida
(pré-fixada} por Cristo para a sua Igreja, ¢ de “natureza (ordem) re-
ligiosa” (42,2), ndo pretende restringir tal missdo ao dambito do “espi-
ritual”. Trata-se do nivel dltimo que dd consisténcia e sentido a pre-
senga da Igreja no mundo. E no nivel do sentido tiltimo que a GS situa
o servigo miutuo entre o Povo de Deus e o mundo: “a missdo da Igreja
é religiosa e por isso mesmo (ex hoc ipso) sumamente humana” (11,3).

A parhr destes pressupostos é mais fdcil entender por que essa
nova maneira de entender a missao nao é demissio. A mudanga de
atitude, a conversdo do “poder” ao “servigo”, é conseqiiéncia desse
infinito respeito pelo mistério que, na fé, a Igreja reconhece como
habitando o mundo. A Igreja pode buscar com os homens, buscar de
verdade, colaborar, escutar, aprender, nao ter respostas prontas para
tudo®, E essa é a sua maneira de ser sal, luz, fermento, alma do

*2 () texto latine, provavelmente por um erro grafico, diz: “quo vocabule significare

mens est nostras cum Dei necessitudines”.

# E uma linguagem inédita e insélita num documento oficial como a GS. Afinal é
outro espirito ¢ que se respira ao ouvir que a Igreja nio s6 ajuda (40-43) mas recebe
ajuda do mundo (44). O que nio é 3¢ aceitar a historicidade da Igreja (que ela é
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mundo (40,2). Por dentro. E, assim, realizar a sua missdo: ser “sacra-
mento do mundo”, sinal do que ele j4 é como graga e do que estd
chamado a ser como vocagéo.

3.- Teologia para a nova “condicdo cristd”

Nao hd como negar que esta foi a intengéo inicial e fundamental do
Concilio®. Mas como “suportd-la” e tornd-la operante? O futuro da
perspectiva aberta pela GS dependia, e depende ainda hoje, da nossa
capacidade de transpor toda a existéncia cristd em outras categorias
teoldgicas que possam sustentar a experiéncia da nova “situagio” cris-
td no mundo. Este é um dos aspectos do cardter inacabado do Concilio
e da GS, e o legado que ela nos entregou.

Falta-nos, desesperada e urgentemente, uma teologia da histdria ca-
paz de articular em bases totalmente novas o “humanc” e o “divino”,
o “mundano” e o “espiritual”. Ou seja, uma teologia da vida e da
existéncia cristd no mundo (porque nao hd “existéncia” cristd possivel
fora dele!) que seja cristologicamente consegiiente. E a cristologia s6 serd
conseqiiente quando deixemos de projetar sobre Jesus Cristo o que as
nossas antropologias pensam do homem, e aceitemos que é possivel
pensar e viver a partir de Jesus Cristo. Ou seja, quando o Espirito de
Jesus nos fizer encontrar a unidade perdida entre criagdo, salvagdo e
histéria, porque no fundo é disso que se trata. Os velhos problemas da
relacdo entre “natural” e “sobrenatural”, da transcendéncia e da
imanéncia; a questio da existéncia ou ndo de “duas histérias” {com
duas finalidades superpostas?), a relagdo entre histéria e escatologia,
sdo questdes que tém que ser repensadas d luz da unidade cristd per-
dida.

A teologia e a espiritualidade nas quais se expressou tradicional-
mente a experiéncia cristd eram devedoras dos mesmos pressupostos
da “separag@o” entre sagrado e profano, espiritual e temporal, natural
e sobrenatural, etc. Divisdo que atravessava de cima abaixo a reflexdo

e chega a ser na histéria), mas abrir-se a uma nova concepgao da “catolicidade” e
aceitar que por este carninho também se chega & “verdade” e, portanto, ao que é o
conhecimento da “natureza humana”. Assim se enriquece (44,3) a Igreja. Afirmagho
inédita, cuja comseqiiéncia € aceitar que necessita da ajuda des outros “para que a
verdade revelnda possa ser sempre percebida com maior profundidade, entendida
melhor e proposta de modo mais adequado” {44,2; o sublinhado é meu). Perspectiva
coerente com toda a GS: o evangelho, a boa noticia que a Igreja anuncia née pode
ser imposto, mas tem que ser acolhido e brotar de dentro.

2 Sao palavras literais de Paulo VI (p. 52), que acrescenta: “a religifo catélica, na
sua forma mais consciente e eficaz que é o Concilio, se declara totalmente a favor e
a servigo do homem. A religido catélica ¢ a vida humana reafirmam assim a sua
alianga, a sua convergéncia num tinico e mesmo bem humane; a religido catélica é
para a humanidade e, em certo sentido, é a vida da humanidade” (p. 58),
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e a vida, e que, em definitivo, punha em questio a originalidade
irredutivel da experiéncia cristd. A consisténcia de uma nova presen-
ca da Igreja no mundo exigia repensar teologicamente a questdo fun-
damental da relagdo entre fé cristd e histdria.

Uma teologia rigorosamente cristd da criagido deveria nos ajudar a
descobrir que se Deus e ¢ homem nio sdo rivais em disputa pelo
mesmo espago, € porque o mistério de Deus € intrinseco a existéncia
humana. E preciso que haja em Deus “algo humano”, pelo menos
tendencialmente, para que seja possivel a criagdo, o homem comeo
imagem de Deus e, finalmente (ou antes de tudo?), a indeduzivel
existéncia da imagem visivel de Deus: Jesus Cristo. E urgente recupe-
rar, & luz de uma cristologia consegiiente, a unidade origindria entre
Deus e o homem, entre criagao e salvagdo. Ou seja, a misteriosa “ne-
cessidade” pela qual, em termos cristdos, Deus é para 0 homem e o
homem ndo pode existir sem Deus.

.

Sem esse esforgo teolégico serd impossivel assumir e levar adiante
as intui¢des mais fecundas da GS e, sobretudo, a sua nova maneira de
entender a missdo. Que a Igreja possa viver e realizar-se no mundo,
sem renunciar ao “mistério” que a constitui, s6 é possivel se esse
mistério € constitutivo do mundo e precede a Igreja. Afirmagio esta que
ndo significa desconhecer ou negar a total gratuidade desse “misté-
rio”. Basta repensar a salvagio como o primeiro ¢ mais fundamental
dom pelo qual Deus cria dando-se e para dar-se. O resto é “conseqiién-
cia” desse gesto totalmente livre do amor.

4.- Espiritualidade conseqtiente

Como traduzir essa teologia numa espiritualidade que seja coeren-
te com ela? Essa é uma das necessidades que se fizeram sentir com
for¢a no tempo pos-conciliar. Nao sé no esfor¢o da teologia da liber-
tagdo por uma “espiritualidade libertadora”, mas no vazio moderno
do primeiro mundo, que estd sendo preenchido pelas formas mais
disparatadas das “novas religiosidades”. Reconhecer esse problema é
aceitar o que a prépria G5 considerava como “um dos mais graves
erros do nosso tempo”: a separagdo, até a ruptura, entre fé ¢ vida
(43,1). O que jd indica em que sentido se fala aqui de uma nova
espiritualidade, como um dos legados da GS.

Néio é este o lugar de fazer tal trabalho. Basta dizer que ele é
inseparavel daquilo que a LG chamou a vocagao de todos os cristdos a
santidade. Essa recuperagdo da vocagio cristd fundamental nio tem
s6 consegiiéncias eclesiolégicas. Por mais evidente que possa nos
parecer hoje, ela significou uma revolugdo na maneira de entender a
experiéncia cristd e, portanto, a chamada “vida espiritual”.
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Longe de ser algo apendicular na vida do cristdc, a “vida espiritu-
al” é a experiéncia radical e unificada de viver no mundo, mas sequndo
o Espirito de Jesus. O lugar da experiéncia, portanto, ¢ a vida, o mun-
do, a histéria. E o nove trazido por Jesus ndo € passar das “coisas da
terra” para as “coisas do alto”, mas deixar de viver “segundo a carne”
(experiéncia de uma antropologia fechada sobre si mesma, pré-crista,
“natural”), e comecar a viver “segundo o Espirito” (possibilidade de
uma vida segundo Deus).

Essa perspectiva, por si s6, significa a subversdo de todo o sistema
cultural ne qual vivemos (0 modo de pensar, o sistema de valores e
as tradugdes simbdlicas), no que diz respeito ao “mundo” e no que se
refere a “Deus”. O cristdo ndo tem que abandonar o mundo para
chegar a Deus {como na antiga concepgdo da espiritualidade como
“fuga mundi”). A criagdo tem consisténcia em si mesma. O humano
ndo é apenas meio ou instrumento para chegar a Deus. E Deus ndo ¢é
apenas a conclusdo de uma busca racional ou a projecdo de todos os
desejos do homem. Ele é do homem e para o homem, mas ndo como
expressido da finitude humana. Deus é o protagonista do que ele quer
ser para nds: sujeito de uma relagdo amorosa, livre e responsdvel, cuja
expressdo definitiva ¢ a vida de Jesus. A criagdo € “separagdo” nao
como divisdo e dicotomia, mas como responsabilidade de uma histé-
ria entregue nas maos da liberdade humana. Uma das tarefas que a
GS nos deixou como legado é tirar as conseqiiéncias disto para o que
deve ser em coeréncia a espiritualidade cristd.

5.~ Conseqiiéncias eclestologicas

Nao é dificil imaginar as mudangas que essa teologia e essa
espiritualidade, levadas a sério, introduziriam no modo de entender a
Igreja. Contra a tentagiio do eclesiocentrismo hd, de fato, na GS, um
duplo des-centramento da Igreja: com relagdo ao mundo e com rela-
¢do a Jesus Cristo. A Igreja ndo tem o fim em si mesma. E meio,
instrumento, estd a servico do mundo. E a Gnica maneira de nao
absolutizar-se é deixar que Jesus Cristo seja de fato o seu Senhor, o
que so se tornara real, relativizando todos os pequenos senhores que
ela tende a fazer ao longo da histéria.

Pequenos ou grandes senhores. Porque uma das maiores resistén-
cias que iria encontrar a GS estava precisamente nos modelos histéri-
cos de Igreja. E disso o Concilio era muito consciente. Ao rejeitar, sem
mesmo discuti-los, vdrios dos esquemas preparatdrios, a assembléia
conciliar estava rejeitando a concepgio de Igreja que eles representa-
vam. Do ponto de vista das suas rela¢des com o mundo, poderiamos
dizer, mesmo com os riscos de simplificagdo, que a Igreja viveu, ou
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quis viver sempre, 0 mesmo modelo: o da cristandade, com todas as
suas variagdes histéricas. A tal ponto o mito da cristandade e o mo-
delo de uma “sociedade cristd” estdo arraigados no inconsciente
eclesial. De fato, na forma mitigada da neo-cristandade, no chamado
agostinismo politico, ou sob as miragens mais préximas a nés da
civilizacdo cristd ou da cultura cristd restauradas, o que se busca
sempre é uma situagio na qual a Igreja continue a determinar os
destinos da sociedade.

Mesmo a reorganizagio do catolicismo romano a partir da refor-
ma e da contra-reforma, poderia ser considerado como uma variagio
sobre o mesmo tema, adaptada as mudangas do mundo. Porque Trento
foi, a0 mesmo tempo, radicalizagdo do conflito eclesial provocado
pela Reforma protestante, e estranhamento progressivo da Igreja com
relagio a cultura e a sociedade modernas. Dupla atitude de defesa,
que levou a Igreja a um isolamento cada vez maior face as outras
tradi¢des eclesiais e em relagdo 4 aventura da cultura moderna. O
resultado foi o eclesiocentrismo exacerbado ao redor do polo da au-
toridade (aspecto acentuado ainda mais pelo Vaticano I}, sobre o qual
se construiu a eclesiologia que dominou até o Concilio.

Esse é o pano de fundo indispensivel para compreender o que
para muitos é uma novidade inquietante na G5. N&o s6 esta consti-
tui¢io, mas o Vaticano II como um todo, podem ser considerados
como fim do cristianismo convencional, crise da sociedade crista e
agonia do cristianismo socioldgico®™. O que é suficiente para explicar
as vicissitudes pelas quais passou o Concilio nestes trinta anos.

V.- Para uma nova recepc¢io do Concilio

1.- Dificuldades pds-conciliares

Por que ndo vingaram algumas das intuiges que pareciam ser
mais fecundas na G5? Em que praia se afogou a teologia dos “sinais
dos tempos”? Em que sentido a evolugio da Igreja na América Lati-
na, e majs concretamente no Brasil, pode ser o exemplo tipico das
vicissitudes pelas quais passou a nova consciéncia eclesial, na busca
de uma presenga diferente no mundo? Até que ponto a polémica em
torno da teologia da libertagdo e do seu método era apenas a expres-

% Varias publicagdes daquele época fazem alusio a esse aspecto. A titulo de exem-

plo: W. H. Van pE Pov, O fim do cristianisme convencional, Sac Paule, Herder,
1969; as cronicas do Concilio de R. RoUQuETTE, La fin d'une chrétienté, Paris, Cerf,
1968; sem falar do livro cldssico de E. MoUNIER, Feu la chrétienté, Paris, Seuil, 1950
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sdo particular de um problema mais vasto? O “teclogizar” indutivo da
G5 era s6 um novo paradigma para ¢ método teolégico ou também
para a autocompreensdo da Igreja e da sua missdo? Quando, como e
por que a reciprocidade no dar e receber entre a Igreja e o mundo se
transformou, sem perceber, em nova distdncia e em afirmacdo intran-
sigente do eclesial? Existe uma rela¢do entre o estiolamento do didlogo
com o mundo e a dificuldade de dialogar dentro da Igreja? Em que
momento desapareceu da consciéncia eclesial o humilde reconhecimento
de que somos responsdveis, como cristdos, da génese e da evolugdo do
ateismo modernc?

Todas essas questSes sdo a manifestagdo do desamparo sentido por
muitos cristdos depois do Concilio, do ponto de vista da sua “experi-
éncia espiritual”. Nova sob muitos aspectos, tal experiéncia continuava
a ser traduzida na linguagem e nos esquemas da espiritualidade tradi-
cional. E por isso, ameagada de esquizofrenia entre a mistica da fé e as
motivagdes politico-sociais. E o que explicaria a evolugio posterior e 0
desencanto que tomou conta de muitos cristdos militantes, que acaba-
ram encontrando refagio nas propostas do que se deu em chamar atu-
almente “holismo”.

2.- Para uma segunda recep¢io

A solugdo a esses problemas ndo poderia ser encontrada numa ilu-
séria volta ao passado, nern renegando o Concilio e o que ele significou
para a Igreja. A tnica resposta honesta é perguntar-se, de novo, o que
significou o Vaticano II como acontecimento eclesial guiado inegavel-
mente pelo Espirito. E assumir responsavelmente o seu legado, levan-
do até o fim a sua obra inacabada. Somos colocados assim, diante da
delicada questdo de uma “segunda recepg¢do”.

A constituicdo GS deve ser lida a luz do “espirito” do Concilio e do
“magistério conciliar” como um todo. Para isso hd um pressuposto
indispensdvel: que esse espirito ndo se tenha esgotado na letra nem
possa ser reduzido a uma interpretagao {(mesmo autorizada e revestida
de autoridade). Ele deve ser buscado e encontrado no acontecimento
conciliar como um todo, e no que, por meio dele, o Espirito (agora com
maitisculo!) queria “dizer as Igrejas”. Espirito que ndo fala unicamente
através de declaragdes dogmaticas ou de decretos juridicos. O fato de
ser “pastoral” ndo diminui em nada o valor teolégico e a forga normativa
das orientacdes do Concilio®,

% K o caso da Gaudiuzm et spes {constituigdo pastoral) e, de forma geral, do Concilio
como um todo. Sobre os problemas que essa adjetivacao levanta cfr. supra p. 339s.
A esse respeito convém lembrar as palavras de Paulo VI no seu discurse de encer-
ramento: “embora o magistério da Igreja ndo tenha querido pronunciar-se com afir-
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56 que entio o seu “espirito” tem que ser discernido na letra, sem
davida, mas também além da letra: na intengdo que presidiu A sua
convocagdo por Jodo XXIII, nas orientagdes explicitas dos dois Papas
que o presidiram, no confronto nada pacifico de mentalidades e de
perspectivas teolégicas, nas opgbes que paulatinamente foram abrin-
do um eaminho novo e definindo os trabalhos conciliares. Porque é
através de tudo isso que o Espirito falou e foi escutado. A “unidade
doutrinal” aparece e tem que ser resgatada através da complexidade
do Concilio como acontecimento eclesial: conjunto orgénico e vivo que
nao pode ser reduzido a um “sistema fechado” de verdades®.

Ndo parece, pois, fora de propésito pensar que por trds de cada
documento conciliar, com a sua temadtica propria, nas suas intuigdes
teoldgicas, e para além delas, o Concilio queria estabelecer as bases
tedricas de uma nova “condigao crista” no mundo moderno, i.é, um
modo “outro” de viver a fé como Igreja e de torna-la visivel, de
testemunhd-la para os outros. Nao procede a suspeita de que com
isso o Concilio estaria mudando substancialmente a {é*. Pelo contrd-
rio, a proposta explicita de Jodo XXIII era a volta & tradi¢do, mas a
uma tradigdo tanto mais auténtica quanto mais enraizada nas origens.
No fundo, tratava-se de uma licida tomada de consciéncia de que a
tradigdo “curta” (mesmo que jd durasse varios séculos), a que domi-
nou e configurou o catolicismo a partir do Concilio de Trento, foi, ela
sim, uma drdstica redugdo do herizonte eclesial. A Igreja perdeu a
riqueza de outras tradi¢Ses cristds e, por isso, se empobreceu evange-
licamente.

Voltar as origens, reatar com a grande tradigio, exigia de maneira
muito realista discernir, e, portanto, criticar uma tradigio que, no seu
reducionismo mjope, se apresentava indevidamente como “a” tradi-
¢ao: nas expressoes da fé, nas suas estruturas e na sua maneira de
estar presente no mundo. E nessa diregio que aponta a conhecida
distingao de Jodo XXIII entre o “depésito da fé” (isto €, a sua substan-
cia) e as suas formulagdes.

magoes dogmaiticas extraordinérias, foi prédigo num ensinamento autorizado sobre
muitas guestdes que hoje comprometem a consciéncia e a atividade do homem”,
AAS 58 (1966) 57.

¥ Postular essa “unidade de espirito” nao significa ignorar que o “corpus” conciliar
€ complexo em si mesmo e intrinsecamente qualificado: constituigdes dogmaticas,
pastorais, decretos, declaractes etc. E situar-se no nivel de uma “unidade superior”,
precisamente a do Espirito que guia a Igreja sem deixar-se “amarrar” nem deter-
minar pelas nossas tramas humanas.

2 B a deniincia levantada muito cedo por M. Lefebvre entre outros. Ver, a esse
respeito, D. Menozzi, L'opposition au Concile (1966-1984), em: G. ALBERIGO - J. P
Jossva (orgs.) La réception de Vatican II, Paris, Cerf, 1985, 429-457,
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A obra comegada pelo Concilio deveria conduzir a essa triplice
mudanga. E nessa diregdo deveria ser prolongada hoje. No fundo, é o
que o Concilio buscava - animando e inspirando — através de todos
0s documentos. A sua inten’gﬁo, contudo, é mais do que a simples soma
ou colagem dos mesmos. E um espirito novo, do qual deveria resultar
essa nova “condigdo cristd”. Parece inegdvel que o Vaticano II se
empenhou em abrir esses caminhos e comegou a adentrar-se por eles.
Cabe a nés continuar o legado recebido. E fazer com que esse “espi-
rito” seja assimilado pela Igreja toda, como comunidade dos que vi-
vem da fé, e seja capaz de criar expresses tedricas e estruturais co-
erentes com ele. Depois de trinta anos, € preciso passar da primeira
a segunda e decisiva “recep¢io” da Vaticano II.
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