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Reform of the Church
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RESUMO: O pontificado do papa Francisco trouxe a tona o tema da reforma da
Igreja. Retoma-se essa causa que acompanha a histéria da Igreja desde os seus
primérdios e que interessa a todos os membros do povo santo de Deus. O texto
divide-se em quatro partes. Primeiro, faz-se um apanhado histérico dos anseios de
reforma da Igreja, mostrando que, muitas vezes em instancias subterraneas, sempre
houve o desejo e também acdes concretas de renovacao. Em seguida, apresenta-
-se como razao para a reforma da Igreja o antincio e a realizacdo do Reino de
Deus, pelo qual é preciso que a Igreja se volte a concretude humana e histérica
de Jesus de Nazaré, pela superagao do apego ao poder e as estruturas religiosas.
Num terceiro momento, trata-se do critério pelo qual se mede a realizagdo e a
veracidade da reforma da Igreja: a santidade de cada fiel e do povo cristao no
meio do mundo. Por fim, conclui-se que o caminho para a reforma da Igreja esta
na escuta dos clamores do Espirito Santo, que fala na propria Igreja e no mundo
através do sensus fidei dos fiéis, das Igrejas particulares, dos pobres, das mulheres
e das realidades terrestres.

PALAVRAS-CHAVE: Reforma da Igreja, Igreja e Reino, Igreja e mundo.

ABSTRACT: The pontificate of Pope Francis brought to the surface the theme of
reform of the Church. This essay takes up this cause that accompanies the his-
tory of the Church from its beginnings and concerns all the members of the holy
people of God. The text is divided into four parts. First, it gives a historical sum-
mary of the yearnings for reform of the Church, showing that, in many instances
subterranean, there has always been the desire and also the concrete actions of
renewal. Following from this, the essay presents as the reason for the reform of
the Church the proclamation and the realization of the Kingdom of God, whereby
it is necessary that the Church return to the concrete human and historical Jesus
of Nazareth, in order to overcome the addiction to power and to religious struc-
tures. In the third part, it treats of the criterion that measures the realization and
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the authenticity of reform of the Church: the holiness of each believer and of the
Christian people in the midst of the world. Finally, it concludes that the road of
reform of the Church is in the hearing of the cries of the Holy Spirit, that speak
in the Church itself and in the world through the sensus fidei of the faithful, of the
local Churches, of the poor, of women and of the earthly realities.

KEYWORDS: Reform of the Church, Church and the Kingdom, Church and the
world.

Introducgao

Concilio Vaticano II (1962-1965) pds no centro da eclesiologia o tema

da reforma da Igreja. No decreto Unitatis redintegratio sobre o ecume-
nismo ¢ afirmado explicitamente o conceito da Ecclesia semper reformanda,
muito importante para o movimento ecuménico: “Toda a renovagao da
Igreja consiste essencialmente numa fidelidade maior a propria vocagao.
(...) A Igreja peregrina é chamada por Cristo a essa reforma perene” (UR
6). Também na constituicdo dogmatica Lumen gentium sobre a Igreja, ao
falar sobre a dimensao visivel e espiritual da Igreja, se afirma: “A Igreja,
reunindo em seu proprio seio os pecadores, a0 mesmo tempo santa e
sempre na necessidade de purificar-se, busca sem cessar a peniténcia e a
renovacao” (LG 8). A Igreja sempre esteve, as vezes mais, as vezes menos,
em busca de reforma (ALMEIDA, 2004, p. 40-42).

Nos dias atuais, gragas ao pontificado do papa Francisco, o tema da re-
forma da Igreja voltou a tona com toda a forca dos desejos e dos sonhos
reprimidos. Parece que, enfim, toma-se a peito essa causa que acompanha
a histéria da Igreja desde os seus primodrdios e que interessa a todos os
membros do povo santo de Deus.

O artigo inicia fazendo um apanhado histérico dos anseios de reforma da
Igreja, mostrando que a acomodagao da Igreja as estruturas do mundo a
levou a fechar-se as urgéncias de permanente reforma. No entanto, ainda
que em instancias subterraneas e, as vezes, imperceptiveis, o Espirito
Santo sempre atuou em vista de chamar a Igreja, sobretudo a hierarquia,
a renovacgao e a santidade.

Num segundo momento apresenta-se como razao para a reforma da
Igreja o antincio e a realizagio do Reino de Deus. E este o sentido e
a missdo da Igreja. Para isso ela deve retornar a concretude humana e
histérica de Jesus de Nazaré, pela superacao do apego ao poder e as
estruturas religiosas.

Em seguida o texto trata do critério pelo qual se mede a realizagdo e
a veracidade da reforma da Igreja: a santidade de cada fiel e do povo
cristdo no meio do mundo. Uma santidade que implica a necessidade
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de equilibrar didlogo e desconfianga, a fim de evitar seja a conformidade
com as estruturas do mundo seja sua acida e anti-evangélica condenagao.

Por fim, como caminho para a reforma da Igreja, sugere-se a escuta e
acolhida dos clamores do Espirito Santo que fala na propria Igreja e no
mundo através da autoridade do sensus fidei dos fiéis, da particularidade
de cada Igreja e dos bispos reunidos em colégio, do grito ensurdecedor
dos pobres, da vocacdo e da missao das mulheres e da autonomia das
realidades terrestres.

1 Os anseios de reforma da Igreja

A Tgreja sempre buscou a reforma. E verdade que se acomodou as estrutu-
ras do mundo e perdeu muito do teor historico, existencial, soterioldgico e
profético do Evangelho original. Mesmo assim, a Igreja sempre possibilitou
e as vezes até favoreceu, pelo menos nas profundezas subterraneas de sua
histdria, a santidade de seus membros, o reconhecimento dos carismas,
a critica dos tedlogos, o surgimento de fatores que contribuiram para a
construgao da civilizagdao ocidental, a diversidade de ritos liturgicos e ex-
pressoes religiosas populares. O desejo de reforma é uma caracteristica da
Igreja. Em seu eixo permanece firme o desejo de santidade, de renovagao,
de retorno as fontes biblicas e patristicas. Com acentos variados préprios
da caminhada historica, a Igreja sempre retorna ao seu nticleo, seu mistério
fundante, o mistério da Santissima Trindade. Ai ela encontra e reencontra
sua origem, seu sentido e forma, e sua meta (FORTE, 1987).

Como a reforma da Igreja diz respeito, em grandes linhas, a0 modo como
ela se relaciona com o mundo, em seus ambitos culturais, sociais e politicos,
convém relembrar os significativos momentos histéricos dessa relagao. Para
efeitos diddticos, dividimos os dois mil anos em quatro grandes etapas
(FRIES, 1975, p. 5-55). Em todo esse tempo, quanto mais a Igreja se fechava
em seu institucionalismo (DULLES, 1978, p. 32-47), mais crescia e se inten-
sificava o desejo de reformas. Por tras de toda a movimentagao reformistica
estava a certeza de que a Igreja nao pode viver sem o mundo. Ela é, por
sua propria constituicdo evangélica, fermento na massa, luz no ambiente,
semente na terra, sal na comida, grao langado no chao. Fora do mundo, a
Igreja se perde. Se nao for para levedar a massa, o fermento nada vale. Se
nédo for para dar sabor a comida, o sal nada vale. Se nao for para iluminar
o ambiente, a luz se dispersa. Fora do mundo, a Igreja ndo tem salvacao.

Em cada uma dessas quatro grandes etapas da historia da Igreja, pode-se
perceber que o anseio de reforma permanece, mais evidenciado ou mais
oculto, como um fator que leva a Igreja a fixar-se sempre no eixo de sua
esséncia: “A Igreja é a comunidade de fé alicercada na experiéncia do cui-
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dado amoroso de Deus por nds, vivida plenamente em nossa intimidade
com a historia de Jesus Cristo” (LAKELAND, 2013, p. 27). Assim, quanto
mais ela se aproxima de sua identidade, povo de Deus no seguimento de
Jesus, mais ela consegue ser fiel ao Senhor e responder aos desafios da
evangelizacdo. Quanto mais ela se deixa contaminar pelos idolos do mundo,
mais ela se afasta da tradicdo de Jesus e de sua propria identidade. Em
vez de povo de Deus em comunhao e missao, ela fecha-se na sacraliza¢ao
do poder, em estruturas clericais, em apegos ritualistas e doutrinarios que
a sufocam. Por isso, os anseios de reforma a trazem a um dinamico e
constante movimento de retorno as fontes jesuanicas e biblicas.

Os primeiros séculos, até os anos 400-500, foram marcados por uma relagao
de clara distingao entre a Igreja e 0 mundo. Nao uma distingao de distan-
cia, mas de presenga critica e profética diante daquilo que no mundo nao
se adequava aos valores do Evangelho. Desde o Jesus histérico, passando
por Paulo e pelos outros autores do Novo Testamento até os primeiros
Santos Padres, as comunidades cristas foram firmando sua diferenca e
semeando, aqui e acold, ainda que em meio a alguma ambiguidade, sua
propria visao da realidade. A partir de sua autocompreensdao como mis-
tério de fé, a Igreja iniciou sua historia de contribui¢des a humanidade
(REMOND, 2005). A abertura para a universalidade; o sentido de pessoa;
a dignidade e os direitos de todo ser humano, sobretudo das mulheres; o
fim da escravidao; o principio da laicidade; o primado da moralidade; a
utopia social da justica e da fraternidade; o desenvolvimento das artes e da
ciéncia... sdo valores surgidos no campo do cristianismo em seu processo
de inser¢do nas culturas dos povos mediterraneos. Muitas dessas ideias,
semeadas 14 nos primeiros séculos, s6 emergiram e se impuseram bem
mais tarde, a partir do século XVI, as vezes até em conflito com a Igreja,
a partir das percepcoes criticas da Modernidade e da Reforma.

Na segunda metade do primeiro milénio, dos anos 400 a 1000, houve
supremacia do Império sobre a Igreja, os reis e imperadores interferindo
nas coisas eclesidsticas, na escolha de bispos, na criagao de dioceses, nas
decisdes de concilios e sinodos etc., com nefastas consequéncias para a
liberdade da Igreja. Ainda assim, foi nessa época que o processo evange-
lizador se caracterizou pela diversidade de expressoes inculturadas da fé,
como os ritos liturgicos, as normas disciplinares, as formulagdes teologicas,
as manifesta¢cdes de piedade popular. Também nessa época o Evangelho
alcangou toda a Europa e pds as bases do que viria a ser nos séculos
seguintes a cristandade medieval.

A primeira metade do segundo milénio, dos anos 1000 a 1500, foi caracte-
rizada como a época da cristandade medieval, com a supremacia da Igreja
sobre a sociedade, com o fortalecimento do poder papal e a interferéncia
da hierarquia da Igreja nas coisas civis e temporais. No século XI, com o
papa Gregorio VII, a Igreja, que vivia sob a influéncia de reis e impera-
dores, promove grande reforma, em busca da liberdade diante do poder
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civil, para poder escolher seus papas e bispos, criar suas institui¢des etc.
Problema foi terem as coisas se invertido: a Igreja, com o fortalecimento
do papado, passa a dominar o poder civil. A imposi¢ao da verdade, a
posse de bens materiais e a preocupagao com o poder fizeram com que a
Igreja se tornasse protagonista de fatos claramente anti-evangélicos, como
as duas grandes divisdes que a feriram profundamente: em 1054, o cisma
entre Oriente e Ocidente, e, no século XVI, a separagao das igrejas da
Reforma. Também dessa época sdo as chagas que ainda hoje fazem sofrer,
como a inquisi¢ao, as cruzadas, os conflitos com os judeus e o Isla, e o
genocidio de povos e culturas indigenas dos continentes nao europeus.
Mas também sao dessa época os movimentos de reforma de Sao Francisco
e Sao Domingos, as elaboragdes teoldgicas da escolastica, as expressdes
artisticas do Renascimento. O século XII foi marcado pelos movimentos
pauperistas ou mendicantes, que queriam uma Igreja mais pobre e simples,
despojada da pompa e do poder. Alguns desses movimentos (franciscanos
e dominicanos, por ex.) foram integrados na estrutura eclesial, enquanto
outros (cataros) enveredaram pelo caminho da heresia.

Na segunda metade do segundo milénio, dos anos 1500 até o Concilio
Vaticano II, houve um movimento progressivo de fechamento da Igreja e,
por reagao, um insistente e desafiador movimento de reforma. No século
XVI, o desejo de reforma foi bastante intenso. Como houve resisténcia, a
Reforma Protestante assumiu a frente. Os grandes reformadores (Lutero,
Calvino, Zwinglio) reagiram ao poder papal, ao materialismo da Igreja
romana; pretendiam uma Igreja ndo simoniaca, mais biblica, concebida
como povo sacerdotal. Nao foram ouvidos; separaram-se da Igreja de Roma
e passaram a criar novas expressoes do cristianismo, num movimento
que perdura até hoje. A Reforma Catdlica, no estilo de contrarreforma, se
deu, através do Concilio de Trento (1545-1563), com medidas disciplinares
muito uteis em termos de missao evangelizadora, formagao do clero, zelo
apostolico dos bispos, catequese e vivéncia sacramental, surgimento de
congregacdes religiosas missionarias etc. Mas, por mais que tivesse reconhe-
cido a importancia da liberdade humana na relagdo com a graca de Deus,
este Concilio ndo respondeu suficientemente aos anseios de subjetividade.
A resposta concentrou-se na area da doutrina (relagdo entre graga divina
e liberdade humana, o realismo do pecado original, a sacramentalidade
da fé etc.) e na disciplina (obrigatoriedade de residéncia para os bispos,
o cuidado na formacgao do clero etc.). Houve, sim, uma reforma, chamada
de Contrarreforma; mas foi timida em relacdo a gravidade dos problemas
e fez nascer uma eclesiologia da “sociedade perfeita”, visivel, juridica,
em que a Igreja é comparada com a republica de Veneza e o reino da
Franca. Em vez de assumir, enfrentar e resolver os desafios lancados pela
Reforma e pelo Iluminismo, em sua critica ao apego da Igreja ao poder, a
Igreja se distancia do mundo, afirmando-se como sociedade perfeita, com
leis, estruturas e quadros préprios, em competicio com o mundo. Nessa
época surgem os conflitos com as filosofias e ciéncias modernas. Durante
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o século XIX, a Escola de Tiibingen, na Alemanha, apresentou propostas
de reforma, em termos de maior realce a unidade eclesial, a dimensao
espiritual, a presenca do Espirito Santo na vida da Igreja, ideias que foram
abortadas pelo Concilio Vaticano I, em 1870, que se preocupou mais com
a definicdo dos dogmas do primado romano e da infalibilidade papal.

Foi preciso esperar o século XX para que a reforma da Igreja voltasse a tona.
Essa corrente reformistica, que percorria o subterraneo da Igreja, produzin-
do tanto santos quanto hereges, latejava forte demais para continuar sendo
reprimida. Foi acolhida pelo papa Joao XXIII em sua inesperada decisao de
convocar o Concilio Vaticano II. O grande ntimero de bispos vindos de todas
as partes do mundo tudo fez para marcar posi¢ao e garantir uma verdadeira
mudanga histdrica no jeito de ser Igreja. Rejeitou os documentos que haviam
sido preparados pelas comissdes preparatorias, vazados ainda no estilo da
eclesiologia tridentina. Exigiu o debate e a introducao de novos temas, que
levassem a Igreja a uma nova maneira de se entender e de se posicionar
diante da histdria. Produziu, assim, um magistério fecundo a respeito da
identidade da Igreja e de sua configuragao histérica. Continuando em essén-
cia a mesma, a Igreja ganhava um modo diferente de se relacionar com o
mundo. Continuidade no ser, reforma na sua autocompreensao e no seu agir!

Héa em Lumen gentium uma proposta histérica de mudanga no modo de
se entender e viver a Igreja (VELASCO, 1996, p. 229-239). Da imagem da
Igreja como sociedade perfeita, apreciada desde o Concilio de Trento em
sua dimensdo juridica e institucional, passa-se para a imagem da Igreja
como povo de Deus inserido na histéria'. Da imagem da Igreja como Corpo
de Cristo, entendida mais em sua funcionalidade e organicidade, como se
pensava nos anos imediatamente anteriores ao Vaticano II, por obra da
enciclica Mystici corporis (1943), de Pio XII, passa-se para a imagem da
Igreja como povo de Deus, entendida em sua dialeticidade e historicidade.
Passa-se de uma Igreja entendida em suas categorias funcionais para uma
Igreja de categorias dialéticas. Comega-se a compreender a Igreja aberta, ou
seja, ainda ndo pronta, e por isso em continuidade com o povo de Israel
e em relagdo com todos os povos, com as religides, com as outras igrejas
cristas, uma Igreja peregrina, dinamica, evolutiva e histérica.

! Libanio (2005, p. 107-144) apresenta as seguintes inversdes eclesioldgicas: da Igreja socie-
dade perfeita a igreja mistério; de uma visdo essencialista a uma visao histérico-salvifica da
Igreja; da Igreja hierarquia a Igreja povo de Deus; da centralidade da Igreja para a centra-
lidade do Reino de Deus; da identificacdo da Igreja universal com Roma a valorizagao da
universalidade realizada nas Igrejas locais; da consciéncia ocidental europeia romana para
uma consciéncia de universalidade da Igreja; de uma Igreja em conflito com o mundo para
uma Igreja em dialogo com ele; de uma Igreja autossuficiente e senhora para uma Igreja
servidora e solidaria; de uma Igreja perdida no mundo da politica ou unicamente voltada
para a vida eterna para uma Igreja militante e peregrina em busca da plenitude final; de
uma Igreja com redutos de vida religiosa perfeita para uma Igreja toda ela chamada a san-
tidade; da consciéncia de uma mariologia isolada a compreensdo de Maria no coragio da
Igreja. Cf. também ALMEIDA, 2005.
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No balango das interpretagdes do Concilio Vaticano II, que buscam reforma
e renovac¢ao na continuidade do tnico sujeito-Igreja, os pontificados de
Joao Paulo II e de Bento XVI se caracterizam mais pela continuidade que
pela reforma. Cinquenta anos ap6s o Concilio, o pontificado de Francisco
volta a falar explicitamente de reforma da Igreja. Retornam ao centro da
reflexdo teoldgica e dos discursos pontificios temas como centralidade
no anuncio do Evangelho, discipulado e missionariedade, colegialidade
e sinodalidade, pobreza e simplicidade, cuidado dos pobres e da criacao,
renovacao da ctiria em vista do servigo aos bispos e as Igrejas particulares,
percepgao pratica da Igreja como mae, familia, comunidade. Tudo isso
enfocado em Jesus de Nazaré, em sua especifica proclamacdo do Reino
de Deus e em sua opcao pelos pobres.

2 Razao para a reforma da Igreja

Algreja nao vive para si mesma. Ela exerce a funcao, a diaconia de mediacao
entre Deus e a humanidade (BEINERT, 1975, p. 62-80). O Concilio Vaticano
II expressa isso de modo claro, definindo-a como “sacramento ou sinal e
instrumento da intima unido com Deus e da unidade de todo o género
humano” (LG 1). Ela é sacramento de salvagao, germe, sinal e instrumento
do Reino de Deus (LG 5). A Igreja existe para continuar a obra de Jesus de
Nazaré: trazer Deus aos seres humanos e levar os seres humanos a Deus.
Por isso, o antincio e a realizacdo do Reino de Deus sao a primeira razao
da reforma da Igreja. Ela precisa reformar-se constantemente a fim de
assemelhar-se o maximo possivel ao Reino anunciado e querido por Jesus.

O centro da mensagem e da pratica de Jesus é o Reino de Deus. Tudo o
que Jesus de Nazaré foi, disse e fez, se concentra no anuincio do Reino.
Também a Igreja deve ter por referéncia absoluta o Reino de Deus. O Reino
de Deus ¢ a felicidade e o bem-estar de todos, é “alegria, justica e paz no
Espirito Santo” (Rm 14,17), € a realizagdo pessoal em todas as dimensdes
da existéncia humana. Em termos politico-econdmico-sociais, é o governo
de Deus, com projetos de agdo que fagam acontecer sua vontade: “que
todos tenham vida em abundancia” (Jo 10,10). Com todas as condi¢des
para uma vida digna: acesso a alimentacdo e a moradia, a educagdo e a
saude, ao emprego e a subsisténcia, a seguranca e a justica social. Para
todos, a comecar dos ultimos.

Esse ideal jamais serd alcangado neste mundo, pois “todo progresso terreno
deve ser cuidadosamente distinguido do aumento do Reino de Cristo”
(GS 39) e a propria Igreja “anela pelo reino consumado e com todas as
suas forcas espera e suspira unir-se ao seu Rei na gloria” (LG 5). Sendo,
pois, o Reino uma busca permanente, a Igreja ndo pode nem pretende
confundir-se com ele, nem pode esquecé-lo. Deve té-lo sempre diante de
si como critério e norma de todo o seu agir.
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O Reino de Deus querido por Jesus é o reino de vida em abundancia para
todos, nas trés instancias mais evidenciadas da vida: minima, média e
maxima. Ha um nivel minimo, que se manifesta no cuidado com a vida
fisica, o bem-estar do corpo, a posse dos bens materiais necessarios a
integridade da existéncia: comida, casa, trabalho, seguranca etc. Sem essa
condi¢cdo minima, o Reino de Deus fica sem base, sem chao. Mas esse
minimo, ainda que importante e basico, nao satisfaz o ser humano, que
é feito para o maximo. Ha uma instancia média, que se revela no cultivo
do espirito, na liberdade de locomogao e de comunicagao, nas expressoes
artisticas, esportivas, culturais, na promogao dos direitos humanos, pes-
soais e sociais, na constru¢ao da cidadania, na organizagdo democratica,
na seguranga e na paz. De fato, de que adianta ter comida, se nao ha
tranquilidade e paz? Mas, a posse de bens materiais e espirituais ainda
€ pouco para a felicidade humana. O ser humano tem dentro de si um
desejo de absoluto, um vazio que s6 sera preenchido no encontro definitivo
com Deus. Ha, por isso, um horizonte maximo e ultimo para a realizagao
do Reino de Deus: a ressurreigao final, a posse dos bens eternos, a vida
eterna, a convivéncia feliz no céu.

Em sua esséncia e missdo, a Igreja nao pode escolher uma so dessas ins-
tancias, que ndo sdo excludentes, mas se exigem mutuamente. Cada uma
€ a0 mesmo tempo pré-requisito e efeito da realizagdo das outras duas. A
Igreja nao serd germe, sinal e instrumento do Reino e, portanto, deixara de
ser ela mesma, perderd sua identidade e relevancia, se ndo estiver atenta
a realizacdo destes trés niveis do Reino. Nao lhe cabem de modo direto
as questdes imediatas da vida fisica das pessoas e da organizagao politica
das sociedades®. Mas devem interessar-lhe todas as dimensoes historicas
— materiais, sociais, politicas, econdmicas etc. — da vida humana, uma vez
que também sao “de grande interesse para o Reino de Deus, na medida
em que podem contribuir para organizar a sociedade humana” (GS 39).

Assim, quanto mais a Igreja puser o Reino de Deus como primeira razao
de sua existéncia e, consequentemente, da permanente reforma que deve

2 Em sua primeira enciclica Deus caritas est, Bento XVI (n. 28) tratou de esclarecer o dificil
equilibrio que rege a missao da Igreja no campo das questdes sociais e politicas: “A construgao
de um ordenamento social e estatal justo (...) é um dever fundamental que deve enfrentar
de novo cada geragao. Tratando-se de uma tarefa politica, ndo pode ser encargo imediato
da Igreja. Mas (...) a Igreja tem o dever de oferecer, por meio da purificagio da razado e
através da formagao ética, a sua contribuicdo especifica para que as exigéncias da justica se
tornem compreensiveis e politicamente realizaveis. A Igreja nao pode nem deve tomar nas
suas proprias maos a batalha politica para realizar a sociedade mais justa possivel. Nao pode
nem deve colocar-se no lugar do Estado. Mas também nao pode nem deve ficar a margem na
luta pela justica. Deve inserir-se nela pela via da argumentagao racional e deve despertar as
forgas espirituais, sem as quais a justiga, que sempre requer rentincias também, ndo podera
afirmar-se nem prosperar. A sociedade justa ndo pode ser obra da Igreja; deve ser realizada
pela politica. Mas toca a Igreja, e profundamente, o empenhar-se pela justica trabalhando
para a abertura da inteligéncia e da vontade as exigéncias do bem”.
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promover em si mesma, em sua identidade e em sua configuragao histdrica,
mais ela estard promovendo a praxis de Jesus de Nazaré e assemelhando-
-se ao seu fundador e esposo. Pois, “como Cristo consumou a obra da
redencdo na pobreza e na perseguicao, assim a Igreja é chamada a seguir
o mesmo caminho a fim de comunicar aos seres humanos os frutos da
salvacao” (LG 8).

Para poder anunciar e realizar o Reino, a Igreja precisa voltar sempre a
tradicdo de Jesus, a dimensao histdrica, concreta, conflitiva, humana de
sua existéncia, pela superacdo do apego ao poder religioso. Ja em 1976,
o conjunto dos sinodos dos bispados da Reptiblica Federal da Alemanha,
no texto “Nossa esperanga”, asseverava: “S6 entdo podera ser superada a
cisao na qual muitos cristaos vivem hoje, a cisdo entre a vida orientada
por Jesus e a vida orientada por uma Igreja cuja imagem ptblica nao é
suficientemente marcada pelo espirito de Jesus” (Apud METZ, 2013, p. 260).

Considerando a distingio entre fé e religido (GARCIA RUBIO, 2001, p. 575-
598), ou seja, entre a tradigao divina da vinda de Deus a histéria humana e
a tradi¢do humana da busca de Deus, convém lembrar que o cristianismo,
ao tornar-se uma grande e influente religido, veio se afastando cada vez
mais de sua proposta original: a pessoa e a praxis de Jesus de Nazaré,
em sua concretude histérica (FELLER, 2005, p. 33-56).

Fora da particularidade histdrica, cotidiana, profundamente humana, de
Jesus de Nazaré, o préprio Cristo torna-se mito, o cristianismo transforma-
-se em ideia, ideologia, simbolo. A Igreja torna-se uma instituicao centrada
no poder, com sua classe clerical, sua doutrinacdo abstrata, uma superes-
trutura ideoldgica. Uma ONG autorreferenciada, como a critica o papa
Francisco, que nao leva em conta as realidades concretas da vida, tais
como as estruturas de poder politico e econdmico que esmagam grande
parte do povo e as lutas sociais das classes populares contra a opressao,
a exploragdo, a discriminagao etc. Ideias e ideologias que nao estejam
baseadas em praticas s6 conseguem impor-se pela forca da razdo e do
poder. Elas ndo somente impedem o acesso as praticas, mas as encobrem e
mascaram. Praticas, ao contrdrio, ndao se impdem; elas valem por si, como
testemunho, sdo fruto da experiéncia, referem-se diretamente ao chao da
existéncia. Analogamente, os simbolos que nao estejam enraizados na
realidade perdem seu significado, seu contetido, tornam-se magia. Esse ¢
o risco constante do cristianismo e da Igreja: fora da pessoa e da pratica
de Jesus, transmudam-se em religido, puro simbolo e magia, pura ideia
e ideologia. Religidao sem fé. Magia que desconecta a fé da realidade,
tirando-lhe o vigor transformador e libertador. Ideologia que aliena a fé,
justificando atitudes e institui¢des opressoras. A Igreja, para anunciar a
verdade salvifica de Cristo, deve referir-se constantemente a pessoa e a
pratica de Jesus. Sem Jesus, nao ha Cristo. E de Jesus, de sua particulari-
dade historica, que deve partir sempre qualquer reforma da Igreja.
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Em seus dois mil anos, o cristianismo cresceu muito. A Igreja tornou-se
religido, instituigao forte, carregada de rituais, normas morais, defini¢des
doutrinais, obras humanas, estruturada hierarquicamente, centrada no po-
der, possuidora de bens materiais, territorios, exércitos. Hoje é um Estado,
com tudo o que isso implica de obras humanas: ministérios e secretarias,
embaixadas em todos os paises, institui¢ao bancaria, cargos politicos, ainda
que mascarados de religiosos. E uma religido de massas, com o risco de
tornar-se apenas uma organizacao clerical degradada no farisaismo e no
formalismo, controladora de qualquer forma de oposi¢ao no seu interior
(CONGAR, 1968, p. 143-155). Seria forcar demais comparar tudo isso com
o sistema da Lei e do Templo que, no tempo de Jesus, tentou abortar o
Reino de Deus? Quando se insiste demais na religiao, ela pode tornar-se
violenta, excludente, desumana. Por isso, é necessario vigiar para que a
religido cristd ndao anule ou encubra a fé em Jesus Cristo.

Ha que se perguntar sempre se a Igreja corresponde a pessoa, a fé e a
pratica de Jesus de Nazaré. Aos escribas e fariseus que buscavam um
sinal de que Jesus era de fato o Messias prometido, este lhes responde:
“Esta geracao perversa e adultera busca um sinal, mas nenhum sinal lhe
sera dado, a ndo ser o sinal do profeta Jonas” (Mt 12,39). Queriam um
prodigio, um milagre, uma coisa maravilhosa, como condicao para crerem
em Jesus. Nao lhes bastava ver os sinais do Reino: os cegos veem, os
surdos ouvem, os doentes sdao curados, as pessoas sao libertas de espiri-
tos impuros, os pobres sao evangelizados (cf. Lc 7,21-22). Acostumados
que estavam a religido da lei e do sacrificio, de normas e obrigagoes, nao
acreditavam que Deus pudesse ser Pai, que seu enviado pudesse ser um
homem do povo, que a salvagao pudesse manifestar-se na promogao da
vida dos pobres. Queriam uma manifestacao divina s6 para eles. Jesus se
recusa a dar um sinal, porque nenhum milagre é capaz de despertar a fé
naqueles que ndo querem se comprometer com a pratica do Reino de Deus
que ele anuncia. O sinal de Jonas pode ter dois significados: a morte e a
ressurreicao de Jesus, como consequéncia de sua missao, e a pregacao de
Jonas aos pagaos e sua conversdo. O sinal de Jonas e de Jesus condena
uma religido falsa, agarrada a milagres e prodigios, que serviria apenas
para manifestar o poder e a seguranga dos chefes religiosos. Jesus aponta
para uma nova religido: da vida real, do amor aos pobres, da fidelidade
a Deus. Sdo Tiago dira: “Religido pura e sem mancha diante do Deus e
Pai é esta: assistir os orfaos e as vitivas em suas dificuldades, e guardar-se
livre da corrup¢ao do mundo” (Tg 1,27).

Em sua ultima obra, inacabada, Comblin apresenta de modo bastante
contundente as diferengas entre Evangelho e religido. Jesus, que os cris-
taos reconhecem como a vinda de Deus a historia humana, identificou-se
com os profetas em sua critica da mitologia, da idolatria, dos sacrificios,
da sacralizagdo do poder e da classe sacerdotal, rejeitando ele também o
sistema religioso centrado no Templo, nos sacerdotes, nos sacrificios, nas
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leis de pureza. Conclui sua critica da tradigdo humana religido nestes
termos: “Entre a Tradicao divina da Vinda de Deus e a tradi¢ao humana
da busca de Deus ha diferencas notaveis: A Tradi¢do da Vinda de Deus
estd no mundo real da vida. A tradi¢gdo humana eclesiastica transmite um
mundo simbdlico. A Tradi¢ao evangélica ignora a distingdo entre sagrado e
profano. A tradigao eclesiastica é tradicao do sagrado. A Tradicao da Vinda
de Deus sempre é a mesma, porque sempre o mesmo Deus vem. Mas a
tradigao eclesiastica muda. A Tradi¢ao evangélica é universal, a mesma no
universo. A tradicao eclesiastica esta ligada a uma cultura, inclusive quando
se pretende universal, porque impde a todos a mesma cultura. A Tradi¢ao
da Vinda de Deus ndo quer o poder. A tradi¢do eclesiastica busca o poder.
A Tradicao da Vinda de Deus anuncia a liberdade. A tradicdo eclesiastica
nado quer a liberdade. A Tradi¢do evangélica da prioridade aos pobres. A
tradicao eclesidstica nao da valor aos pobres, salvo para receber esmolas.
A Tradigao da Vinda de Deus exige uma conversao pessoal. A tradi¢ao
eclesiastica transmite-se por forgas sociais” (COMBLIN, 2012, p. 50).

Assim ¢ que a Igreja deve buscar para si estruturas nao idealistas, mas
estruturas ancoradas no chao da vida real do povo, que favorecam a
experiéncia do amor libertador de Deus-Pai, a conversao pessoal por um
encontro afetivo com Jesus, a inser¢do na comunidade e o empenho na
missdo. Uma Igreja ndo preocupada com religido, mas com a fé em Jesus
e o seguimento do Evangelho, deve promover leituras nao idealistas da
Biblia, da Tradicao e do préprio Magistério, mas abordagens historico-
-criticas, império-criticas, quiriarco-criticas, que levem em conta os contextos
sociais concretos dos textos biblicos, magisteriais e teoldgicos, incluindo
estruturas politicas e econdmicas, padroes de dominacdo, subordinacao e
marginalizagao. Uma Igreja nao centrada na religidao e no poder, mas na
comunhdo e na missao, deve se afastar de leituras idealistas da Biblia e
da Tradigao, liberando-as das apropriagdes e interpretacdes alinhadas com
o privilégio, o elitismo, o clericalismo e o imperialismo. Uma Igreja em
permanente busca de reforma deve, enfim, promover estruturas e leituras
realistas, como as quis Jesus de Nazaré em sua concretude humana, em
vista da justica social, da opcao pelos pobres, da solidariedade com os
excluidos, da promocao da vida e da dignidade das pessoas em todas as
situagdes, da salvaguarda da criagdo e da transformacdo do mundo pela
libertacdo de toda escravidao e corrupgao (LOPEZ, 2013, p- 37).

Por questao de identidade e de relevancia, por fidelidade ao seu ser e a
sua agdo no mundo, a Igreja deve voltar ao essencial, as fontes, a pessoa e
praxis de Jesus. Para ser comunidade missiondria, comunhao dos fiéis em
Cristo, enviados ao antincio do Reino entre os povos, a Igreja deve voltar
sempre a mensagem central de Jesus, a opgao pelos pobres, a disposi¢ao
de ir até o fim no empenho pelo Reino do Pai. De modos diferenciados,
conforme o contexto de cada época, foi isso que fizeram os santos no
decorrer da histéria da Igreja.
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Na autoconsciéncia sobrevinda com o Concilio Vaticano II, € isso que pro-
poem hoje os proprios documentos eclesiais, embora continue a dificuldade
de fazer com que isso chegue a pratica. O Documento de Aparecida e o
papa Francisco insistem na conversao da Igreja a Jesus e a sua agdo evan-
gélica. “Devemos oferecer a todos os nossos fiéis um encontro pessoal com
Jesus Cristo, uma experiéncia religiosa profunda e intensa, um antincio
querigmatico e o testemunho pessoal dos evangelizadores, que levem a
uma conversao pessoal e a uma mudanga de vida integral” (DAp 226a).
Logo no inicio de sua Exortagdao Apostdlica Evangelii gaudium, o papa
Francisco incita: “Todos os cristaos, em qualquer lugar e situacao em que se
encontrem, estao convidados a renovar hoje mesmo o seu encontro pessoal
com Cristo ou, pelo menos, a tomar a decisdo de deixar-se encontrar por
ele, de procura-lo no dia a dia, sem cessar” (EG 3).

E de se esperar que esse novo modo de se entender e viver a fé, nao mais
a partir da tradi¢do social, da convencgao cultural, da instituigao religiosa e
da ideologia do poder, mas a partir de uma verdadeira conversdo pessoal
ao seguimento do Jesus historico, produza mudangas radicais na confi-
guragao historica da Igreja e na sua atuagdo no mundo. A espiritualidade
promovida pelo Concilio Vaticano II, em que pesem certos retrocessos
proprios da caminhada histdrica e da recepgao eclesial de grandes eventos,
ja comega a produzir seus efeitos. Centrada na experiéncia do amor de
Deus, no seguimento de Jesus e na acolhida dos carismas do Espirito, a
espiritualidade conciliar torna-se mais concreta e comunitaria, superando
séculos de intimismo espiritualista e distanciamento do mundo.

3 Critério para a reforma da Igreja

Um tnico critério deve ser considerado para a reforma da Igreja: a santi-
dade no mundo. Cada fiel em particular e o povo cristao em seu conjunto
sdo chamados a ser santos. Nao fora do mundo, na busca de uma espi-
ritualidade desencarnada, mas na inser¢dao nas realidades histéricas em
que a vida acontece. O povo cristao assimilou o insistente apelo divino
ao povo de Israel: “Sereis santos, porque eu, o Senhor vosso Deus, sou
santo” (Lv 19,1; cf. Lv 11,44-45; 20,7.26). Santo, no sentido de diferente, de
uma postura diversa daquela de quem se deixa subjugar pelos valores do
mundo: ter, poder, mandar, gozar a vida. Santo, enquanto cada vez mais
assemelhado ao préprio Deus: bom, justo, fiel, simples.

O povo cristdo cresceu vivendo o convite de Jesus: “Sede vos, pois, per-
feitos, como é perfeito o vosso Pai celestial” (Mt 5,48). “Eu neles, e tu
em mim, para que eles sejam perfeitos em unidade” (Jo 17,23). “Sede
misericordiosos, como também vosso Pai é misericordioso” (Lc 6,36; cf.
1Pd 3,8). “Amai-vos uns aos outros, assim como eu vos amei” (Jo 15,12).
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A medida da santidade e da perfeicao, da misericérdia e do amor, sem-
pre se manteve no modo altissimo e sublime: como o proprio Deus, o
Pai do céu ou como o Filho Jesus. O povo cristdo sempre entendeu que
esses mandamentos de Jesus nao podiam ser vividos na privacidade do
coragao de cada fiel, mas diziam respeito a presenca e agao no mundo.
Para tanto, a interpelacao de Jesus sempre esteve aliada a constatacao:
“eles estao no mundo” (Jo 17,11), mas “nao sdo do mundo” (Jo 17,16; cf.
Jo 15,19). Por isso, a santidade crista que agrada a Deus sempre implicou
em nao acomodar-se as estruturas do mundo: “Nao vos conformeis a este
mundo, mas transformai-vos pela renovagdo da vossa mente, para que
experimenteis qual seja a boa, agradavel, e perfeita vontade de Deus” (Rm
12,2). Ser cristdo supde uma relacdo dialética com o mundo, “porque a
aparéncia deste mundo passa” (1 Cor 7,31).

Em sua permanente busca de reforma, a Igreja devera buscar a santidade
no mundo, através do dificil equilibrio entre didlogo e desconfianga (GAR-
CIA RUBIO, 2001, p- 241-243). Tendo de posicionar-se de modo critico e
profético diante de expressdes diferentes da verdade cristd, o didlogo ¢
sempre util para ndo perder as relagdes com o mundo e suas institui¢gdes
— a politica, a ciéncia, a técnica etc. — e garantir um canal de entendimento
e de pratica do amor fraterno e de transfiguracao das realidades terrestres.
Inversamente, mesmo que tenha de estar sempre disposta ao diadlogo, a
Igreja deve precaver-se para nao permitir que praticas e doutrinas estra-
nhas contaminem sua fé no tnico absoluto, o Deus vivo e verdadeiro. A
fé crista nao pode tergiversar diante da falsidade dos idolos do mundo,
pois amor e verdade ndo sdao contraditérios.

Com base numa sadia e desafiadora teologia da criacdo e das realidades
terrestres, que nao permite atitudes condenatdrias prévias, a Igreja é
instada a conhecer o mundo em que langa as sementes do Evangelho.
Aqui, é preciso paciéncia e disponibilidade para rever os paradigmas
pré-modernos (cujo centro era a religido) e modernos (com o acento na
razao), para captar os anseios do ser humano pés-moderno (para quem o
eixo dos valores esta na emocgao). Por outro lado, com base numa sélida
teologia do pecado, nas suas diversas dimensdes — o pecado das origens,
das pessoas, da sociedade, das estruturas etc. —, a Igreja deve atentar
que em todas as expressdes do humano esta presente uma boa dose de
ambiguidade, onde muito joio aparece como trigo. Frutos do cientificis-
mo moderno e do consumismo hedonista da pés-modernidade, ha nelas
um forte teor de pecado, de desumano e de anti-humano. Mais do que
condena-las por fugirem da institui¢do catdlica (o que revelaria nosso
eclesiocentrismo!), ou por deturparem a fé cristd ou cristoldgica (o que
revelaria nosso cristomonismo!), serd preciso p6-las diante do proprio ser
humano, denunciando-lhes sua desumanizagao pelo abuso da liberdade
e a alienagdo da consciéncia, manifestas nos pecados proprios de nossa
geragao, tais como o individualismo e a indiferenca.
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Em seus dois mil anos de historia, essa relagao dialética entre Igreja e
mundo foi marcada por muitas tensoes e conflitos. Nao foi sempre facil
garantir que a pureza do Evangelho e a santidade da Igreja fossem sinais
para a transformacao do mundo na linha da realizagdo do Reino de Deus.
O Concilio Vaticano II, porém, promoveu uma guinada na relacao da Igreja
com o mundo, favorecendo relagdes mais adultas, marcadas mais pelo di-
alogo que pela desconfianga e condenagao. Se a Igreja é lugar da acdo de
Deus, sacramento universal de sua salvagdo em favor de toda a humani-
dade, o mundo também o é. Nao como duas economias da salvagao, a da
Igreja e a do mundo. Pois, a tnica histéria da salvagao se desenvolve em
dois planos, um menor e outro maior, a Igreja e o mundo respectivamente
(DIANICH, 1991). Sao como “dois caminhos, ndo estranhos um ao outro,
que um mistério de entrelagamento mutuo coloca em relagao nao alterna-
tiva, mas dialética” (LAMBERT, 1969, p. 269; VELASCO, 1996, p. 295-322).

A medida de santidade de cada fiel e da Igreja em seu conjunto, em sua
relacdo com o mundo, s6 pode ser a pessoa e a praxis de Jesus de Nazaré
no seu anuncio do Reino de Deus. O resgate do Jesus historico e de sua
pratica centrada no Reino ajudard a Igreja a recuperar algumas perdas
sofridas em seu processo de inculturagao e, mesmo, de acomodagao ao
mundo. Essa dialética de perdas e ganhos pode ser percebida em trés
coordenadas (FORTE, 1985, p. 152-162).

Em relagao a memodria do passado de Jesus de Nazaré e das primeiras
comunidades cristas, no caminho da Igreja pelo mundo houve perda da
carga dinamico-narrativa. Em vez de contar a histéria de Jesus e continuar
fazendo o que ele fez, no antncio e na pratica do Reino em favor dos
pobres, passou-se a falar dele na forma de estagios ou estados — humano
e divino, terrestre e celestial. Houve grande preocupagao doutrinal com
o ser de Jesus e o significado salvifico de sua pessoa. Insistiu-se muito na
pergunta: o que € Jesus? quem ¢ Jesus? Precisamos, hoje, voltar ao Jesus da
histdria, ao seu agir, com os encontros, conflitos, relagdes, causas, op¢des
etc., nos quais percebemos o aparecimento de Deus na histéria do mundo
e o apelo por uma santidade narrativa, de agdes concretas de teor politico
e militante que transfigurem o mundo.

Em relacdo a consciéncia da fé sobre a importancia de Jesus Cristo para
o ser humano, houve perda da carga existencial-soteriologica. Por mais
que nunca se tivesse esquecido do carater soteriolégico da vida de Jesus,
houve, na elaboracdo do dogma cristolégico, grande preocupagdo com
termos filosoficos que apontavam mais para a ontologia (o ser de Jesus)
do que com o anuncio salvifico. Para poder anunciar o Evangelho e, assim,
colaborar na resposta as grandes questdes existenciais que angustiam o
coragao humano, a Igreja de hoje deve buscar sua santidade na propria
mensagem nuclear de Jesus de Nazaré: o antincio do Reino de Deus-Pai
e a dentincia do antirreino. Devera lembrar continuamente que, em Jesus
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de Nazaré, tudo é obra de Deus para nos, para a salvagao de cada ser
humano e do ser humano por inteiro, em todas as suas dimensoes: pessoais
e sociais, espirituais e politicas, religiosas e culturais, etc.

Em relagdao a esperanca em uma nova sociedade, houve perda da carga
profético-escatoldgica. A preocupacao filosoéfica com a ontologia, com o ser
de Jesus, levou ao esquecimento de sua missao profética, de seu agir critico
diante das estruturas e institui¢des sociais e religiosas de seu tempo. A Igreja
acomodou-se as estruturas do Império Romano e, depois, foi ela mesma a
geradora e controladora da Cristandade Medieval e, assim, acostumou-se
a légica do poder, a posse de bens materiais, a inércia diante dos desafios
que clamam por mudanga. A Igreja de hoje devera recuperar o carater
messianico de sua santidade, apontando para a esperanca de um mundo
novo, que passe nao apenas pela salvacao do ser humano na eternidade,
mas pela sua felicidade neste mundo, pela recuperagao ecoldgica de todos
os seres vivos, pelas lutas em favor dos direitos humanos, da paz, do
didlogo entre as igrejas, religides e culturas. Para ser fiel ao seu mestre e
fundador, a Igreja de hoje devera passar por uma grande conversao que,
além de afetar o intimo dos coragdes de seus fiéis, provoque reviravoltas
culturais de grande porte em sua configuragao historica.

4 Caminho para a reforma da Igreja

Para que a Igreja se assemelhe, em sua esséncia e em sua a¢ao no mundo,
a pessoa e a praxis de Jesus de Nazaré, e assim santifique-se no mun-
do e consagre o mundo ao seu Senhor, ela precisa por-se a escuta dos
clamores do Espirito Santo. A Sagrada Escritura esta cheia de clamores,
gritos, gemidos, prantos, lamentos. E a queixa contra a injustica sofrida
pelos pobres, infligida pelos poderosos. Atendo-nos ao Novo Testamento,
temos as preces e stplicas de Jesus ao Pai, “com forte clamor e lagrimas”
(Hb 5,7), culminando com o grito final na cruz, grito de abandono e de
entrega confiante ao Pai (Mt 27,46; Mc 15,37; Lc 23,46). Temos o Espirito
que clama em nos ao Pai (Rm 8,15; Gl 4,6), “que intercede em nosso favor,
com gemidos inefaveis” (Rm 8,26). Temos o Espirito Santo que geme na
criagdo e na humanidade, esperando a redencdo humana e a glorificagao
do cosmo (Rm 8, 22-23). Temos ainda o Espirito do Cristo morto e res-
suscitado, do Cordeiro pascal, que fala as Igrejas da Asia, pedindo-lThes
que retornem a seu primeiro amor e a sua pratica inicial, se mantenham
firmes na tribulacdo e na pobreza e nos sofrimentos, sejam fiéis até a
morte, abandonem os idolos do mundo, ndao manchem suas vestes com o
pecado da injustica e da iniquidade (Ap 2 e 3).

E 0 mesmo Espirito que fala hoje as Igrejas particulares espalhadas pelo
mundo e a Igreja universal. “E preciso escutar o clamor do Espirito que
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quer um mundo diferente e também uma Igreja diferente, mais préximos
do projeto de Jesus do Reino de Deus” (CODINA, 2010, p. 246). O Concilio
Vaticano II ja havia colocado a Igreja diante dos clamores do Espirito Santo.
Do mesmo modo como trata as coisas temporais direcionando-as, nao sO
para as coisas deste mundo, mas, sobretudo, para o Reino presente-e-futuro,
o Concilio entende que as coisas espirituais devem estar orientadas, nao
sO para as coisas religiosas, mas, sobretudo, para o Espirito Santo, criador
de tudo.’ Portanto, todas as dimensdes da Igreja, sua agdo propriamente
evangelizadora e sua presenca no mundo, sua esséncia e sua missao, sua
identidade e sua relevancia, estao orientadas pelo Espirito Santo. Todos os
ministérios, ordenados ou nao, todos os carismas, religiosos ou seculares,
estdo orientados pelo Espirito Santo.*

Entre os clamores do Espirito Santo que precisam ser ouvidos pela Igreja de
hoje, podem enumerar-se, entre outros, os dos pobres, das mulheres e outros
“diferentes”, da ciéncia, da natureza, do futuro (CODINA, 2010, p. 236-310).

O primeiro clamor vem de dentro da prépria Igreja. A autoridade do
sensus fidei do povo e de cada fiel, como sujeito eclesial, é clamor do
Espirito que a Igreja precisa ouvir para poder reformar-se como povo de
Deus, corpo de Cristo, templo do Espirito Santo, sacramento de salvagao
e sinal e instrumento do Reino de Deus. O Concilio Vaticano II superou a
imagem de Igreja marcada pela relacdo entre soberania e submissao, pela
imagem biblica do povo em peregrinacao: Ecclesia sempre reformanda.
Por isso mesmo, caminho essencial para a reforma da Igreja é ouvir os
fiéis, que nao podem mais ser vistos como destinatarios da doutrinagao e
da autoridade dos pastores, mas que sao, eles mesmos, portadores da fé e
da memoria de Deus (METZ, 2013, p. 229-235). A eclesiologia do Vaticano
II p6s no centro dos debates e da articulacao eclesial o sujeito moderno
(LIBANIO, 2005, p. 15-48), o ser humano capaz de pensar e decidir por
si, de assumir sua liberdade, sua consciéncia, sua dignidade (GS 15-17) e,
portanto, sua condigao de filho de Deus, irmao de todos, administrador das
realidades do mundo e responsavel por sua prépria histdria. “A autoridade
do proprio fiel ganha peso. Em conexao com o discurso da Igreja como
‘povo de Deus’, o Concilio sublinhou o papel ativo dos fiéis na articulacao
e no desenvolvimento da fé em si, e enfatizou que a autoridade de ensino
do oficio eclesiastico fundamenta-se no testemunho de fé de toda a Igreja.
A Igreja como um todo é uma Igreja que ensina e aprende” (METZ, 2013,

? Sobre a natureza do espiritual da Igreja, entendida como referéncia ao Espirito Santo, ver
MARTELET, 1965, p. 586-587: “Esse ‘espiritual’ nao ¢ estranho a realidade do homem e do
seu mundo”. “J& que o Espirito Santo é chamado alma da Igreja, gracas a ele os cristaos
fazem no mundo algo tao vital quanto o que ele mesmo faz na Igreja. O espiritual ja nao
é, pois, teocratico e dominador, a maneira como um Gil de Roma (e a teologia medieval) o
representava, mas ¢ ‘pneumatico’ e verdadeiramente ‘vivificador’” (paréntesis nosso).

* Ha poucos tragos tdo intencionalmente marcados na eclesiologia da Lumen Gentium e da
Gaudium et Spes como a pneumatologia. Sobre a pneumatologia na Igreja do Concilio Vaticano
II, ver CODINA, 1997, p. 55-58; SCHURMANN, 1965, p. 596-622.
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p- 231). Seria preciso valorizar todas as expressdes pelas quais os fiéis
ensinam e aprendem, indo além da linguagem de instrugao dos pastores
e da linguagem de argumentagao dos especialistas em teologia, para che-
garem a uma linguagem das lembrangas, das narrativas, das praticas de
simples fiéis. Numa época em que caem todas as tradicdes e em que se
rompe o elo da transmissao da fé por meio de instituicdes definidas como
a familia e a pardquia, a nova evangelizagdo para a transmissao da fé se
dara pelo crescente florescimento da fé de todos os fiéis, cada qual em sua
particularidade existencial e histérica. Nao contam mais a mentalidade e
a pratica de assisténcia e supervisao, mas as de incentivo a criatividade, a
valorizacao dos carismas, a diversificacdo dos ministérios, a religiosidade
popular, a missionariedade de todos os fiéis. O papa Francisco reconhece
a autoridade e a maioridade dos fiéis, na Evangelii gaudium, quando
fala que todos sao evangelizadores, discipulos missionarios, a fim de que
a Igreja seja um povo para todos, de muitos rostos, enraizado em todas
as culturas. “Em todos os batizados, desde o primeiro ao ultimo, atua a
forca santificadora 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 (...) 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” (EG 119). Quanto caminho ainda permanece aberto e quanta ou-
sadia a ser enfrentada! Deixar que o povo se expresse, por exemplo, na
escolha de seus parocos e de seus bispos, na destituicao de pastores infiéis
e autoritarios, nas decisdes sobre op¢des pastorais, na administragdo dos
bens materiais, alids, provenientes de seus proprios bolsos, na exigéncia
de uma pastoral criativa que se faca presente 14 onde os necessitados se
encontram, isto €, nas periferias geograficas e existenciais..., tudo isso é
um risco que ainda nao comegamos a correr. Mas que, certamente, levara
a uma profunda reforma da Igreja, de modo que venha a assemelhar-se
mais ao movimento alegre e expansivo dos seguidores de Jesus de Nazaré.

Clamor do Espirito, também proveniente do interior da Igreja, é o da
colegialidade episcopal. O Concilio Vaticano II pds a Igreja Particular no
centro das atengdes. A Igreja tem uma dimensao universal: ela é catolica
(do grego katholikds, de kata-hdlos = segundo o todo, aberto ao todo),
esta presente em todo o mundo, envolve pessoas de qualquer etnia ou
cultura, transmite todos os elementos da fé cristad. A Igreja Catdlica é a
Igreja universal, ¢ uma rede de igrejas, constituida pela comunhdo de
todas as igrejas particulares. Nao € a soma, mas a comunhao de igrejas.
Em eclesiologia, um mais um é sempre um. Por isso a Igreja Particular
(diocese) ndao € uma parte, mas uma por¢ao do todo. De modo que em
cada Igreja Particular esta toda a Igreja de Jesus Cristo. Nos primeiros
tempos do cristianismo se usava dizer: Igreja de Jerusalém (At, 11,22),
Igreja de Antioquia (At 13,1; 15,3), Igreja de Cencreia (Rm 16,1), Igreja de
Laodiceia (Cl 4,16), ou Igreja que estd em Corinto (2Cor 1,1). Com o refrao

Perspect. Teol., Belo Horizonte, v. 46, n. 128, p. 21-44, Jan./Abr. 2014



AK1IIGUY / AKLIULLED

“quem tem ouvidos, ouga o que o Espirito diz as igrejas” (Ap 2,7.11.17.29;
3,6.13.22) os capitulos 2 e 3 do Apocalipse fazem referéncia as sete igrejas
da Asia Menor — Efeso, Esmirna, Pérgamo, Tiatira, Sardes, Filadélfia e
Laodiceia — e aos elogios ou adverténcias que o Senhor ressuscitado faz a
cada uma delas. Como a diocese ndo € uma parte, uma divisdo ou fragao
da Igreja, mas uma porg¢ao da Igreja universal, em cada uma delas esta
toda a Igreja de Jesus Cristo, cada uma delas é a Igreja de Cristo.

Relacionado com o tema da Igreja Particular estd o da colegialidade epis-
copal. O Concilio Vaticano II, no decreto Christus Dominus sobre o munus
pastoral dos bispos na Igreja, traz a seguinte defini¢ao de diocese: “Diocese
¢ a porcao do Povo de Deus confiada a um Bispo para que a pastoreie em
cooperagao com o presbitério. Assim esta porcao — aderindo ao seu pastor e
por ele congregada no Espirito Santo mediante o Evangelho e a Eucaristia —
constitui uma Igreja particular. Nela verdadeiramente reside e opera a Una,
Santa, Catolica e Apostolica Igreja de Cristo” (CD 11). Podemos, entdo, dizer
que cada Igreja Particular é constituida de cinco elementos (ALMEIDA, 2001,
p- 37-50): o espago geografico, territorial, com suas caracteristicas proprias; o
povo com suas etnias, culturas, tradi¢des; o Espirito Santo, Amor ao mesmo
tempo unitivo e distintivo do Pai e do Filho, que une numa s6 caminhada
a variedade de vocagdes e ministérios, de comunidades e paroquias, de
pastorais e movimentos; a Eucaristia, a memodria do mistério pascal, da
morte e ressurreicao do Senhor Jesus; o Evangelho, a Palavra reveladora e
salvadora de Deus-Pai, formadora das consciéncias e dos valores do povo
unido na fé em Cristo; e, por fim, para articular tudo isso, o Bispo, sucessor
dos apdstolos, que garante a unidade de sua Igreja Particular com todas as
outras Igrejas Particulares e com a Igreja de Roma, na comunhao da Igreja
Universal, na fidelidade a Tradigao Apostolica.

As dioceses sdo entre si irmas e, como tais, formam uma comunhao, uma
rede, uma comunidade de igrejas. A Igreja de Roma, da qual o Papa é
bispo, como insiste em apresentar-se o papa Francisco, € a primeira entre
as iguais (em latim: prima inter pares). As dioceses nao sao agéncias de
uma matriz, os bispos nao sao gerentes de um diretor. Cada bispo é, por
si, sucessor dos apostolos; é o vigario de Cristo em sua Igreja diocesana;
é 0 mestre da fé, o ministro da unidade, o lider da comunhao, a testemu-
nha maior do amor cristdo. Cada bispo esta unido ao Colégio Apostdlico,
do qual é membro. S6 do bispo de Roma se pode dizer que é sucessor
de um apodstolo em particular, o apostolo Pedro. Por isso, cabe ao bispo
de Roma, como cabega do Colégio Episcopal e da comunhao das igrejas
particulares, o governo da Igreja Universal.

Sendo na terra o icone, a imagem terrena da Trindade divina, como de-
monstrou o Concilio Vaticano II, a Igreja é a comunhao dos fiéis em Cristo.
Para garantir essa comunhao, € preciso uma correlagdo entre unidade e
diversidade, entre monarquia e sinodalidade ou colegialidade. Temos assim,
na Igreja, um tipo de governo especifico, que se caracteriza por essas duas
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vertentes que devem manter-se em equilibrio: a unidade e a diversidade.
Na comunhao das trés pessoas divinas, na Santissima Trindade, a unidade
¢é garantida pela monarquia (do grego moné-arché = um principio) do Pai,
e a diversidade € garantida pela distin¢ao das trés pessoas. Assim também
na Igreja Universal temos o ministério petrino do Papa, que € o ministro da
unidade, a servigo da colegialidade dos bispos e da comunhao das igrejas
particulares. Os bispos representam, na sinodalidade (do grego syn-hodos
= caminho conjunto), a diversidade e a pluralidade das igrejas particulares.
Esse equilibrio entre monarquia petrina e sinodalidade episcopal é argu-
mentado, até mesmo de modo grafico, em Lumen gentium (n. 22), que
insiste, através da recorréncia de preposi¢des adversativas (mas, porém,
contudo etc.), que o papa ndo governa sozinho, mas sempre com os bispos,
e que os bispos nao agem sem cabega, mas sempre com o papa. Temos,
assim a expressao cum et sub Petro. Em tempos passados, acentuou-se
o sub Petro. Trata-se agora de buscar o equilibrio através do cum Petro.
O proprio papa Francisco insiste nisso quando critica uma centralizagao
excessiva que complica a vida e a missao da Igreja, recordando que os
bispos e as conferéncias episcopais sao chamados a contribuir, de modo
pleno, na obra evangelizadora da Igreja universal (EG 32).

De dentro e de fora da Igreja, vém os clamores dos pobres e das mulhe-
res. Os clamores biblicos provém, em grande parte, das massas popula-
res, injusticadas em seus direitos, ofendidas em sua dignidade. A Igreja
aprendeu de Israel e de Jesus a ter preocupacao e cuidado com os pobres.
Mas nem sempre a pratica da assisténcia tornou-se luta pela justica, pela
defesa dos direitos sociais, tais como alimenta¢do, moradia, acesso a saude
e a educagao de qualidade, seguranca, emprego e renda etc. Como o papa
Francisco no inicio de seu ministério, ja o papa Joao XXIII na abertura do
Concilio dissera: “a Igreja se apresenta como € e deseja: a Igreja de todos
e, particularmente, a Igreja dos pobres”. Infelizmente o Concilio, prota-
gonizado pelo episcopado norte-atlantico, nao levou adiante essa sensibi-
lidade evangélica para com os pobres do mundo. As poucas referéncias
(LG 8; GS 1) nao foram suficientes para estabelecer uma teologia e uma
espiritualidade que marcassem a Igreja como um todo. Foi na América
Latina, continente dominado pela injustica da pobreza, que o episcopado
comecou a ouvir os pobres. “Um surdo clamor nasce de milhdes de seres
humanos, pedindo aos seus pastores uma libertagao que nao lhes chega de
parte alguma” (Medellin, Pobreza da Igreja 2). Um clamor que em Puebla
se tornou ensurdecedor, “claro, crescente, impetuoso e, nalguns casos,
ameacador” (Puebla 89). Em Aparecida os bispos constatam: “nossa opgao
pelos pobres corre o risco de ficar em plano tedrico e meramente emotivo,
sem verdadeira incidéncia em nossos comportamentos e decisdes”. E ape-
lam: “E necessaria uma atitude permanente que se manifeste em opcdes e
gestos concretos, e evite toda atitude paternalista. Solicita-se dedicarmos
tempo aos pobres, prestar a eles amavel atengao, escuta-los com interes-
se, acompanha-los nos momentos dificeis, escolhé-los para compartilhar
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horas, semanas ou anos de nossa vida, e procurando, a partir deles, a
transformacao de sua situagao” (DAp 397). Dizendo um enérgico “nao” a
idolatria do dinheiro, a economia da exclusdo e a cultura do descartavel,
o papa Francisco denuncia que os pobres de hoje ndo servem sequer para
ser explorados, sao simplesmente excluidos, massas sobrantes de uma eco-
nomia sem coracao (EG 53). Ao falar do lugar privilegiado dos pobres no
povo de Deus (EG 197), reconhece que “eles t¢ém muito para nos ensinar.
Além de participar do sensus fidei, nas suas proprias dores conhecem o
Cristo sofredor. E necessario que todos nos deixemos evangelizar por eles”
(EG 198). O caminho esta aberto. Uma verdadeira reforma da Igreja nao
podera mais fugir a esse clamor, pois o esquecimento e o distanciamento
dos pobres significam afastamento do Evangelho de Jesus. De agora por
diante, estara sempre diante da consciéncia dos discipulos de Cristo a frase
classica de Bento XVI no discurso inaugural da conferéncia do episcopado
latino-americano em Aparecida: “A opgao pelos pobres esta implicita na fé
cristologica naquele Deus que se fez pobre por nos, para enriquecer-nos
com sua pobreza” (DI 3; DAp 392). Mesmo porque, “os pobres, sempre
os tendes convosco” (Jo 12,8; cf. Dt 15,11).

Outro clamor pelo qual o Espirito Santo quer ser ouvido na Igreja em es-
tado permanente de reforma é o das mulheres. Apesar da leitura machista
e sexista que se fez da Biblia nesses dois mil anos de cristianismo, nao se
pode negar o lugar importante que as mulheres exercem na historia da
salvagdo. Jesus de Nazaré exerceu postura profética diante das mulheres,
curando-as de suas doengas, defendendo-as quando acusadas, fazendo delas
suas discipulas, escolhendo-as como primeiras testemunhas da ressurreicao.
O cristianismo do primeiro século, em que pesem alguns desvios de rota,
ainda foi sensivel as mulheres. Mas com o tempo a Igreja foi assumindo
uma estruturagdao patriarcal e androcéntrica, na qual as mulheres eram
consideradas de condigdo inferior. Depois do Concilio Vaticano II, gragas a
hermenéutica historico-critica, popular, libertadora e feminista da Biblia, as
mulheres foram conquistando seu lugar na Igreja. Além do espago da vida
consagrada, em que sempre se fizeram presentes com exemplos de santidade
pessoal, de engajamento caritativo e de contribuigao cultural, elas atuam nos
ministérios leigos, nos conselhos de pastoral, nas catedras de teologia. Mas,
além da superacao de algo negativo como a explora¢ao e marginalizagao das
mulheres e a violéncia contra elas, trata-se de empenho em algo positivo,
como uma postura de abertura, didlogo e acolhida do carisma feminino. “A
humanidade empobreceu muitissimo ao nao levar em conta as contribui¢oes
das mulheres, suas intuigdes e visdes intelectuais, sua perspectiva, sua sensi-
bilidade, sua imaginagao e criatividade, seu sentido utodpico, seu profetismo
em torno da vida, seu calor humano e sua ternura ante o sofrimento alheio,
sua capacidade de resisténcia e de celebra¢do, sua abertura existencial ao
Mistério ultimo” (CODINA, 2010, p. 272). O papa Francisco, em diversas
ocasides, tem dado sinal de que é preciso ouvir as mulheres e “ampliar os
espacos para uma presenca feminina mais incisiva na Igreja” (EG 103).
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Um dos grandes gemidos do mundo de hoje vem das proprias realidades
terrenas que desejam afirmar-se em sua autonomia. Temos ai, entre ou-
tras: o progresso da ciéncia e da técnica; as novas expressdes humanistas
das correntes filosoficas e antropoldgicas; a laicidade da sociedade e do
Estado; os avangos politicos na organizagdo democratica; o trabalho pela
justica e pela paz; a economia de mercado; os aredpagos da arte e da
comunica¢do; os mundos da juventude e da mulher; a eliminacdo das
exclusdes por motivo de raga, género, religido; o cuidado da natureza e a
protecio do ambiente. E um turbilhdo de novidades com as quais a Igreja
ainda néo se acostumou. O Concilio Vaticano II ja considerou a necessi-
dade de mudar nossa postura mental e de reconhecer a consisténcia das
realidades do mundo (GS 36). Em sua enciclica Fides et ratio, o papa Joao
Paulo II declara que “a fé e a razdo constituem como que as duas asas
pelas quais o espirito humano se eleva para a contemplacao da verdade”
(FR Proémio). No discurso a classe dirigente do Brasil, no Rio de Janei-
ro, o papa Francisco endossa a concepgao do cristianismo como religido
do encontro, da aproximacao e do didlogo com todas as representacdes
da sociedade: “Um processo que faz crescer a humanizagao integral e a
cultura do encontro e da relacdo; esta é a maneira crista de promover o
bem comum, a alegria de viver. E aqui convergem a fé com a razdo, a
dimensao religiosa com os diferentes aspectos da cultura humana: a arte,
a ciéncia, o trabalho, a literatura... O cristianismo combina transcendéncia
e encarnacao” (FRANCISCO, 2013, p. 79). A desconfianca diante dos males
da modernidade ou da pds-modernidade, tais como a relativizacao dos
valores, o reinado do individualismo e do hedonismo, a mercantilizacao
das relagdes, a exclusao dos pobres etc., ndo diminui, ao contrario, ressalta
ainda mais a importancia do dialogo com o mundo.

Nao ha que se esquecer o clamor que vem das outras igrejas, das grandes
religides, da sociedade, dos Estados. Todos foram lembrados na Evangelii
gaudium do papa Francisco (EG 238-258).

Conclusao

Além de ser um anseio recorrente na sua histéria, a reforma da Igreja
tornou-se insistente no Concilio Vaticano II. Houve, por exemplo, o pedido
claro por uma auténtica reforma da ctria romana, que fosse feita através
de estudo mais explicito da natureza do poder proprio dos dicastérios ro-
manos, da reorganizacdo de alguns dicastérios, da sua internacionalizagdo
e de uma descentralizagao que acolhesse e ouvisse os bispos residenciais,
do possivel aumento, neles, do nimero de leigos, da melhor articulagao
das fungdes dos ntncios em suas relagdes com os bispos. Certamente
muita mudanca foi feita. Mesmo assim, dadas as rapidas mudangas socio-
-culturais e politicas do mundo e as novas abordagens da teologia e da
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pastoral, percebe-se que ha ainda um longo caminho a percorrer. Além do
qué, ndo basta reformar a ctiria romana; € preciso reformar a Igreja como
um todo. A reforma da Igreja, com efeito, nunca termina. E um processo
dinamico e permanente e progressivo.

Uma reforma que atenda a todos os membros da Igreja ou a sua grande
maioria s6 pode ser feita com lucidez evanggélica, liberdade interior e imensa
paciéncia. E necessario um grande sentido de unidade que permita verificar
0 que precisa ser mudado, quais caminhos podem ser trilhados e qual o
melhor momento para agir. Deve-se manter o primado da caridade e da
acgao pastoral, evitando a busca de ver confirmados os proprios medos, os
proprios esquemas ou os proprios sonhos. Em tudo deve-se buscar o maior
consenso possivel, para que ninguém se sinta perdedor. Para a reforma
permanente da Igreja em nossos tempos, ha que se ter em conta o desejo
e o dever de colocar em pratica o Concilio, a paixao pela Igreja e o servigo
a sua unidade, o amor a humanidade e as suas grandes causas. Tudo isso
sempre permanecendo na comunhao, na experiéncia do sentire cum Ec-
clesia, sem nunca esquecer que nao existe reforma exterior sem conversao
espiritual (CONGAR, 1968, p. 227-259). A chave é que a reforma da Igreja
tem que ser orientada para o bem das pessoas e comeca pelo coragao’.

Na sua recente Exortagdo Apostdlica Evangelii gaudium, o papa Francisco
apresenta um amplo projeto de reforma. O papa quer remodelar a Igreja na
sua estrutura, na sua dimensao missiondria, no seu estilo de agao pastoral
e de aproximacao das pessoas, sobretudo as mais necessitadas de cuidado e
ternura, na superacao de todo clericalismo, na sua abordagem com relagao
a sociedade contemporanea, na sua proposta de refundagao da economia
social de mercado. O jornalista Marco Politi compara o projeto de reforma
do papa Francisco com os pontificados de Joao Paulo II e de Bento XVI
nestes termos: “A Igreja de Bergoglio volta a pensar grande como nos
tempos do Concilio Vaticano II, ao qual ela evidentemente se vincula. Nao
porque Joao Paulo II e o papa Ratzinger nao pensassem grande. O papa
polonés se movia grande no seu dinamismo geopolitico, mas mantendo
inalterada a doutrina e a estrutura da Igreja. Enquanto Bento XVI pensava
grande no plano filosofico, mas deixava que a Igreja se fechasse em uma
trincheira contraria a toda inovagao. Francisco pretende trabalhar por uma
reestruturagdo do poder na Igreja. Quer acabar com o centralismo exacer-
bado, chegar a uma razoavel descentralizagao, rever o modo de exercicio
do primado papal, retomando a ideia de um debate com as outras Igrejas
cristas como desejado por Jodo Paulo II na enciclica Ut unum sint. Quer

® “Um cardeal ancido — conta Francisco — ha alguns meses me disse: ‘A reforma da ctria
comegou com a missa didria na Capela Santa Marta’. Isto me fez pensar: a reforma comeca
sempre com iniciativas espirituais e pastorais antes que com mudangas estruturais”. E o que
relata Andrea Tornielli (2013) em seu artigo sobre a reforma da Igreja, comentando a entrevista
com o papa Francisco, em 10 de dezembro de 2013.
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arquivar o clericalismo exasperado e envolver, nos processos decisionais,
os leigos e particularmente as mulheres” (POLITIL, 2013).

A Igreja tem consciéncia de que ela “s6 se consumara na gléria celeste,
quando chegar o tempo da restauracao de todas as coisas”, mas também
cré que “ja na terra a Igreja é assinalada com a verdadeira santidade,
embora imperfeita” (LG 48). Por isso, sua renovagao nunca termina.

Para manter-se no caminho da reforma permanente, a Igreja deve formular
em sua esfera publica as perguntas radicais que afetam a vida e a morte
do povo, perguntas que afetam o sentido e a pratica da esperanga crista. O
conjunto dos sinodos dos bispados da Republica Federal da Alemanha, no
ja citado texto “Nossa esperanca”, em 1976, punha as seguintes condicoes
para uma verdadeira reforma da Igreja: “So se nossa Igreja mantiver essas
perguntas em seu campo de visao, ela evitard a impressao de que, muitas
vezes, sO nos da respostas a perguntas que, na verdade, nem foram feitas,
ou de que a transmissao de sua mensagem passa longe das pessoas. SO
assim ela também combatera o preconceito de que, por meio de reformas
indcuas, queira dissimular a perda de significado e da forca de consolo da fé
crista. Ela nao pode falar apenas de reformas isoladas no interior da Igreja,
quando todos os dias é bombardeada por suspeitas de que o cristianismo
5o responde com formulas desgastadas a auséncia de significado de nossa
vida mortal, as nossas histérias de sofrimento coletivo e individual e as
nossas duvidas e temores, conflitos e esperancas” (METZ, 2013, p. 256).
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Hans Urs von Balthasar, the turning point of the post-conciliar theological debates,
that being received and reworked at the Latin American Espicopal General Con-
ference and the Caribbean.

KEYWORDS: Council Vatican II Reception, Theological Language, Aesthetic Re-
ception, Pastoral Style.

Introdugao

Pode-se dizer que “ja” se aproximam de 50 anos, os anseios de reforma
provocados pelos movimentos pré-conciliares e em grande parte rati-
ficados pelo Concilio Vaticano II, ou mais precisamente deveria se dizer
que “so0” se tem quase 50 anos de um lento processo de recepg¢ao da teo-
logia conciliar? Por recepgao pode se entender o modo como a Igreja em
seu todo, de modo especial as Igrejas locais, vao assimilando, aceitando
e integrando a sua vida as modificacdes propostas, sobretudo da reforma
de mentalidade, como é o caso da modificacdo da liturgia e a proposicao
ecuménica, entre outras (ROOT, 2004, p. 1498-1500).

As recepgoOes estéticas de um discurso, de acordo com a teoria de Jauss,
enquanto processo de criacao de linguagens [nesse caso, teologicas] resultam
da capacidade de vir ao encontro da sensibilidade do destinatario/inter-
locutor do discurso, ou seja, do seu horizonte de expectativas, alargando
sua sensibilidade ou ainda reorientando a percepg¢ao da realidade. Deste
modo, o periodo pos-conciliar se constitui de debates acalorados a respeito
da recepcao do Vaticano II, entre o que se chamou de estilo pastoral e
o estilo dogmatico, nao sem sofrer intervengdes externas ao debate, bem
como interagindo com a sensibilidade da realidade contemporanea. O que
se pretende aqui € mapear esse processo de recepgao estética, ou melhor
dizendo, o processo de recepgao criativa do Concilio Vaticano II a partir
da “sensibilidade” (aisthesis) eclesial para com a realidade do individuo
contemporaneo, elemento fundamental para uma tarefa de reforma eclesial.

Yves Congar ja havia apontado para a necessidade de uma teologia da re-
cepgio para uma eclesiologia de comunhdo que realizasse as tarefas teologico
pastorais do Concilio, apontando cinco areas fundamentais: Teologia da
Igreja como comunhao; Teologia da Igreja local, uma Teologia do Espirito
Santo; uma Teologia da Tradigao e uma Teologia dos Concilios (CONGAR,
1972, p. 369-402). Uma das questoes levantadas por Congar para a recepgao
da fé é que cada igreja local preserva e transmite a Tradicdo de acordo
com sua realidade e histdria, e por isso a “recep¢ao de um concilio e sua
eficicia” esta ligada ao reconhecimento de seu bem para uma Igreja local,
sendo incorporado ao sensus fidei.

Como, por exemplo, a formulacdo de “fé” proposta pelo Concilio de
Nicéia “nao foi recebida” sendo depois de 56 anos de debates teologicos

Perspect. Teol., Belo Horizonte, v. 46, n. 128, p. 45-70, Jan./Abr. 2014



intensos e sinodos em que as querelas teoldgicas so tiveram termo, ou
por assim dizer, a recepgao de Nicéia (325) s6 aconteceu no Concilio de
Constantinopla, em 381 (p. 372).

Vale dizer ainda que tal recepgao ndo se deu sem ser acompanhada de
excomunhdes e intervengdes imperiais autoritarias que visavam a unidade
doutrinal a fim de manter a unidade politica do império. O que se tornou
um Cristianismo Imperial € o resultado final do apoio que transitava ora
para um grupo, ora para outro, de acordo com a conveniéncia politica dos
grupos em que a disputa pelo trono teria maior popularidade (VEYNE,
2010, p.123-139).

Destarte, os problemas da fé foram tratados como crimes politicos, uma
vez que os tedlogos eram vistos como ameagas politicas, quando suas afir-
magdes contrastavam com os interesses escusos dos bastidores imperiais,
resultando em ostracismo daquele que fora anatematizado, de modo que
nas discussdes cristologicas de Nicéia, ora é Ario exilado, ora é Atanasio,
dificultando ainda mais a serenidade de animo para assimilagao do concilio
como um bem para a Igreja. Sesboiie analisando a recep¢ao dos primeiros
concilios, aponta também para a necessidade de pensar a “nao-recepgao”,
sendo um dos fatores a questao da linguagem (2004, p.73-112).

1 Crise de linguagem teoldgica e nao-recepg¢ao

Certamente a mensagem do Cristianismo se amalgama com perspectivas
convergentes como a questao de Deus no médioplatonismo e a mediacao
de um logos no estoicismo, que servem como preambula fidei, nao sem um
esfor¢o de adequacdo da poiésis das Escrituras, para a filosofia dos gregos.
Se transita dos géneros literarios que compde uma Teografia para o rigor
conceitual da Teologia (VILLAS BOAS, 2011, p. 267-287). O Simbolo de
Nicéia canoniza essa passagem epistemologica que “inova” a linguagem
teoldgica e “escandaliza a muitos”. Além de Constantinopla, também Efeso
(431) e Calcedodnia (451) passaram pelos mesmos problemas de recepgao,
sobretudo este em que sua recepg¢ao se estende lentamente até Concilio
Constantinopolitano II (553), porém a partir de uma certa aceitagao “silen-
ciosa” dado o distanciamento histérico das questdes problematicas e das
pessoas implicadas devido ao arco de tempo de um século (SESBOUE,
2004, p. 77; 82; 100-102).

Nao raro, os canones litigiosos nao incidem exatamente sobre as afirma-
¢Oes de fé, mas as “verdades conexas”, ou seja, aos pressupostos tedricos
que a tentativa de sistematizar uma doutrina exige, e que resultou nos
concilios em abranger ndao somente o depodsito de fé, mas as verdades
consideradas indispensaveis para se conservar e expor o depdsito de fé.
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Tal discussao de pressupostos resulta na criacdo de um “género conciliar”
constituido de duas partes fundamentais, a saber uma exposicao sintética
das verdades de fé (Simbolo) e uma exposigao dos andtemas (THEOBALD,
2012, p. 222), consolidando um estilo “dogmatico-polémico”, fruto de um
periodo que ficou conhecido como sendo de uma “Igreja dogmatizante”
[église dogmatisante], empenhada em formular uma “verdade incontestavel”
[verissima esse] (SCHWANE, 1903, p. 8-9; 96). Tal modo de produzir uma
teologia de féormulas conclusivas e condenatodrias se desdobrou em uma
teologia dos simbolos de fé, que foi se consolidando como autoridades
da fé, e consequentemente constituem o que se chamou de Tradi¢ao. No
Ocidente, Agostinho sera o grande nome que ird unir as autorictas dos
primeiros Concilios e os pressupostos tedricos de seu tempo, como se
pode verificar na doutrina trinitaria e na cristologia do doutor africano,
que une o Symbolum Athanasianum e privilegiadamente o platonismo.
Dada a envergadura do autor, isso resulta em uma “canoniza¢ao” nao
formal de verdades conexas, como uma espécie de receita metodologica.
Progressivamente, tais verdades conexas passam a ter uma relacao ancilar
as autorictas enquanto estas sao verdades incontestdveis.

Tal teologia encontrara certa dificuldade a partir do ingresso do corpus
aristotélico provocando uma interrogacao fontal que obriga o voo platonico,
e a consequente abstracao matematizada da verdade dogmatica, a aterris-
sar no terreno da empiria aristotélica a medida que um novo e completo
sistema de explicagdo do mundo, do ser humano e de Deus inclusive,
independente e autonomo da teologia, se impde por sua profundidade,
no seio de uma solida cultura crista.

Os novos rumos que se tomou a linguagem sobre Deus sao provenientes
das escolas que irdo se debrugar sobre a crise intelectual do século XIII:
1) A escola franciscana de Alexandre de Hales (1185-1243), que mantém
a receita agostiniana, em sua Summa Universae Theologiae; 2) A Faculdade
de Artes de Paris, especialmente com Sieger de Brabant (1240-1280) e
Boécio da Dacia, que defendem a filosofia como saber autonomo que se
recusa a ser ancilla theologiae; 3) A escola dominicana de Alberto Magno
(1193-1280), que procura uma via intermedidria conciliadora entre a razao
aristotélica, como paradigma de ciéncia e a fé em moldes agostinianos,
a fim de compor o elemento formal do depositum fidei de acordo com a
compreensdao de mundo que vai se estabelecendo na cultura, sendo Deus
a Unica fonte das duas ordens da verdade, tarefa empreendida na Summa
Theologica de Tomas de Aquino.

Tal qual Vaz, aqui se entende que a crise intelectual do século XIII prepara
a transposi¢ao do imaginario da modernidade, como sua raiz simbdlica,
sobretudo a influéncia da escola de Hales, talvez por ter sido a escola vito-
riosa, por “via de autoridade”, e que ird exercer a mudanga do paradigma
metafisico da segunda escoldstica para univocidade do ente de Duns Scotus,
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sendo Deus visto como ente primordial, e na compreensao prototipica de
“direitos humanos” em Francisco Sudrez, e que para o iminente filésofo,
Hegel sera o sintetizador no qual se engendra a consciéncia de dignidade
humana e a democracia moderna, (2002, p. 39-73).

Por outro lado, a influéncia da Faculdade de Artes incide sobre o apro-
fundamento do hilemorfismo, enquanto permite um avango das ciéncias,
como em Roger Bacon (1214-1294), e resultara posteriormente na cartesiana
duvida metddica, ao acentuar a logica formal, de modo que a verdade das
coisas deve se submeter a um principio de nao contradi¢do. A segunda
escolastica, de modo especial, assumira a ldgica do organon Aristotélico, de
modo que a dicgao teologica serd tributaria da gramatica aristotélica, vista
pelo Estagirita como parte da Logica Geral. Sendo assim, a teologia assume
o discurso como “aquele que é verdadeiro ou falso” [sic et non], formado
por dois elementos proposicionais, a matéria e sua forma. Ao termo que
se refere como matéria se chama sujeito e ao termo que atua como forma
da matéria se chama predicado. Assim o elemento material é aquilo de que
se fala e o elemento formal é aquilo que se afirma do sujeito. Deste modo
a matéria/sujeito diz respeito a natureza ou coisa e a forma/predicado a
quiddidade ou a esséncia [abstrata, por estar no dominio da légica], que
se atribui a matéria/sujeito.

Dito de outro modo, a proposigao afirmativa [verdadeira] diz respeito a
relacdo entre matéria e forma e uma proposicao negativa [falsa] demonstra
como um termo esta distanciado da realidade do outro. S6 ha verdade
se houver copula entre os termos que constitui a qualidade essencial da
veritas, sendo que o sentido do ser radica nos predicados e é o modo de
compreensao do sujeito (Metafisica, 1017a).

Ai reside a crise de linguagem da teologia que diz respeito ao distan-
ciamento entre o elemento material e o elemento formal do discurso
teologico, com a adogdo paradigmatica do corpus aristotélico, sobre-
tudo da segunda escoldstica, e assim, o discurso teoldgico tendeu a
polarizar as questdes dogmaticas em seu elemento formal, cristalizado
consequentemente em uma teologia de féormulas. Nao raro, isso se deu
em detrimento do elemento material, a saber da experiéncia da fé como
ato primeiro. Fato é que esse acento no elemento formal sera “canoni-
zado” no Concilio de Trento, dada a compreensao de necessidade de
condenar as férmulas da escolastica protestante, deixando lacunas sin-
tomaticas, como a tentativa de valorizacdo da contribuicao de Lutero,
evidenciando o “papel da fé” [elemento material] para que o batismo
seja efetivo, pois este carrega seu sentido [elemento formal] mas pede
o desejo deste sentido, a saber a experiéncia da fé, reforcando assim na
linguagem dogmatica, a formalizacdo da diccdo teologica, na medida
em que a ciéncia de recorte empirico, enquanto interlocutora, assim o
faz na qualidade de linguagem do saber.
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Cabe ainda ressaltar que a querela da “inovagao” aristotélica nao chega a
termo por “via de argumentos”, mas por “via de autoridade” eclesiastica,
a saber do bispo de Paris, Etienne Tempier, assessorado por neoagosti-
nianos, que censura mais de 200 proposi¢des que visavam a atingir os
mestres da Faculdade de Artes, e com isso condenam também a tentativa
de conciliagao entre Agostinho e Aristdteles, ou mais precisamente fé e
razao em Tomas de Aquino. Tal fato resulta na lenta recepgao da postura
tomasica dialogal de que “a verdade dita por quem quer que seja, provém
do Espirito” (Suma Teolégica, I-1I, q. 109, ad I). Neste sentido, a segunda
escolastica foi muito mais aristotélica que tomasica, como se verificara
depois na autocritica do tomismo, em tedlogos como Congar, Chenu,
Schillebeeckx, Rahner e outros. Ademais, a insisténcia da contemplagao
harmonica platdnico-agostiniana provinda da escola de Hales (Boaventura,
Duns Scotus), somada ao agostinianismo politico no qual, sendo a fé uma
verdade incontestavel e superior a razdo (ndo sem influéncia do pessi-
mismo antropologico de Agostinho) acaba em apresentar a Igreja como a
institui¢do mais importante e reguladora da sociedade, por se considerar
a intérprete da vontade de Deus (Guilherme de Ockhan).

Tal postura resultou no que Harnack chamou de “otimismo estético”
[destetisch Optimismus Weltbetrachtung] (1964, p. 112) da visao de mundo
do agostinianismo medieval em que a contemplagao do mundo privilegia,
mesmo em seu aspecto sinistro, a Providéncia divina advogando uma
maestria para a condugao de um jogo de conflitos, em que o “menos
bom” estd em “consonancia com o melhor” de modo que “até o imper-
feito contribue para a perfeicao” da “beleza do universo”, havendo ai ja
um certo “desenvolvimento” de uma teodiceia (SCHWANE, 1903, p. 97;
266). Esta se prolongara em Belarmino, como uma prototeodiceia, razao
de conflito com Galileu, e alcancara o apice em Leibniz, sendo um dos
principais fatores da nado-recepcao da teologia escolastica por parte de
iluminismo, do qual o tedlogo de Regensburg em sua primeira fase ja
havia apontado na década de 70, sendo a reconciliagao com o Iluminismo
necessaria para a superagao da crise de fé com a modernidade (RAT-
ZINGER, 2003, p. 91s), pois a ideia de que a responsabilidade causal da
realidade reside em Deus leva ao anestesiamento da responsabilidade
humana e fonte do nihilismo no Ocidente, que passa a sobrevalorizar o
pos-vida, em detrimento da vida.

Se ndo se pode falar de uma “virada” de fato no modo “oficial” de se
fazer teologia, também nao se pode negar que o corpus aristotélico provocou
uma reorientacdo teoldgica para um vértice antropologico, latente no for-
malismo dogmatico da linguagem teoldgica, porém em um lento processo
de recepgao devido a intervengdes de bastidores politicos e externos ao
debate teoldgico, que se consolida no que se chamou de Denzingertheologie,
gerando um anacronismo do discurso ao se reabilitar solu¢des antigas
para problemas novos, em que o anacronismo da linguagem acompanha o
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anacronismo da praxis, acarretando insuficiéncias de discurso minimalista
de uma teologia de féormulas.

2 A linguagem teoldgica e o conceito de recepgao estética de
Hans Robert Jauss

Christoph Theobald retoma a ideia do Concilio como “evento de lingua-
gem” de John O’Malley que apresenta uma nova retorica, rompendo com
o tradicional género conciliar (simbolos e anatemas) que culmina na Gau-
dium et Spes'. Contudo, ampliando a analise intertextual dos documentos
conciliares e recusando a ideia de uma unidade estilistica, dada a presenga
de justaposig¢des, identifica um “estilo pastoral”, ou ainda a “pastoralidade”
enquanto linguagem conciliar, ndo sem a necessidade de ligar os “tracos
distintivos” desta inovacao do corpus conciliar ao préprio acontecimento
conciliar (2012, p. 218), de modo que a recep¢ao do mesmo no pds-concilio
deve ser analisada também em sua recepgao pratica, enquanto transforma-
¢Oes das institui¢des (reforma), e das mentalidades (renovagdao) de modo
a reinventar a realidade dos receptores (THEOBALD, 2006, p. 493).

No que diz respeito a este trabalho, nos ateremos a reforma das mentalida-
des a partir da consolida¢ao de uma linguagem pastoral, sendo a linguagem
a expressao da praxis, e estilo conciliar privilegiado, para compreensao
do processo de recepgao pos-conciliar e sua tarefa de reforma. Para tal,
seguindo a proposta de Rush em se tratando do universo da teologia
ha que se pensar que seu discurso e seus desdobramentos doutrindrios
podem ser vistos em termos da categoria da estética da recepcdo e na
dinamica da hermenéutica literaria, ou seja, mutatis mutandis, é possivel
ver o texto conciliar na mesma dinamica de uma obra de arte ou de uma
obra literdria, como texto a ser contemplado e meditado para iluminar
as experiéncias da vida, bem como com essas é que se apresenta diante
do texto (1997, p. 178). O mesmo propde Theobald a enxerga o corpus
conciliar como estrutura aberta, a semelhanga da linguagem biblica, como
“expressao de uma experiéncia extratextual (grifo do autor), experiéncia
de escuta da Palavra de Deus e do encontro efetivo da infinita variedade
daqueles aos quais a assembleia quer se dirigir” (2012, p. 221). Assim, o
que se chamou de espirito do Concilio, vai se desocultando da experiéncia
estética com as fontes revelacionais mediadas pela linguagem que ilumina
a revelagdo que acontece na praxis (METZ, 1999, p. 246-255), sendo a fé
o efeito da contemplagdo, como apreensao criativa e, portanto, subjetiva
de seu contetudo.

! Todos os documentos magisteriais serdo extraidos de <http://www.vatcan.va> e
<http://www.celam.org>.
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Deste modo, a leitura como exercicio contemplativo é um ato estético,
efetivo porque atinge a “sensibilidade” [aisthésis] afetiva. Destarte, a nogao
de estética de Hans Robert Jauss (1921 — 1997), ao ser entendida prefe-
rencialmente como “sensibilidade”, abrange a questao da “alteridade” e
de seu “horizonte de expectativa” (1989, p.112-128), extraido da literatura
medieval e sua capacidade de produzir um prazer estético como forma
de desvelar do texto uma significancia para o cotidiano do leitor. Toda
literatura medieval tem seu “locus na vida” e apresenta uma “alteridade
supreendente” pela capacidade de surpresa do prazer da experiéncia es-
tética do texto, sendo este um verdadeiro interlocutor, em que o prazer
e o desprazer do leitor revela a correlagdo entre o mundo do texto e a
experiéncia do cotidiano. Jauss entende que a literatura medieval pode
ser um modelo para a modernidade ou ainda um redescobrir a “mo-
dernidade da literatura medieval em sua alteridade” pela capacidade da
poesia alegérica de ser uma “poética do invisivel” dando personalidade a
virtudes, valores, ideias, bem como oferecendo um “senso do invisivel”
em um universo imaginario (1977, p. 25).

Com a literatura medieval, o autor pretende recriar a propria imagem da
modernidade, sendo a literatura capaz de promover o desenvolvimento
de teorias e interdisciplinariedade académica nas ciéncias humanas, por
meio das mudangas de paradigmas dos estudos literarios, em que se pode
apreender mudangas de percepcao de época, tal qual as mudangas kuh-
nianas das revolugdes cientificas, identificando em cada época sua ideia
de beleza e sua percepgao de arte, chegando a identificar pelo menos trés
paradigmas em que extrai suas intui¢des fundamentais: 1) o humanismo
da Renascenca em que se pode identificar a relacdo entre tradi¢ao e ino-
vagdo, o que permanece e o que muda como um elemento da percepcao
da recepgao estética; 2) A estética do historicismo do século XIX do qual
extrai a ideia de fungdo social da literatura; e, 3) o formalismo literario
russo, do qual lhe interessa a literalidade enquanto recursos empregados
na obra que provocam mudangas efetivas no leitor, despertando-o de sua
“percepcao anestesiada” [ana-aisthesis] (1979, p. 432-464).

Por fim, a virada de percepcao estética ainda inclui duas apropriacoes
criticas. A primeira incide sobre salvaguardar a percepcao do individuo,
tecendo a critica sobre a teoria literdria marxista de Georg Lukdcs e Lucien
Goldman em seu “dogma da superestrutura-subestrutura-deteminacao”.

Aqui se vé a literatura como mero reflexo da sociedade, e portanto,
formada pela sociedade, bem como a Teoria Estética de Adorno em que
s6 se pode chamar de arte o que é entendido como auténomo e nega a
regra da indtstria cultural como afirmagdo e manipulagao do status quo
da sociedade. A outra diz respeito a situa-lo enquanto individuo reflexivo
sobre a sociedade, tecendo a critica ao New Criticism especialmente de
Nortrop Frye.
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Neste a arte é uma “reproducao dos desejo universais” e estes estdo
encapsulados em arquétipos que se manifestam na literatura, estendendo
aquilo que chamou de “escola arquetipica” a Nouvelle Critique francesa de
Gaston Bachelard e Roland Barthes (1969, p.44-56).

Com isso Jauss rejeita o bipolarismo entre sociedade e individuo e com-
poe a sua sintese de formular uma Histdria Literaria a partir da “obra e
seu afeto” pelo qual se apreende uma identidade a partir da experiéncia
estética, mas também por uma nogao intersubjetiva entre pessoa humana
e sociedade, no qual a literatura, por meio da imaginacao literaria provo-
ca a Histéria geral a uma mudanga social como traco da personalidade
subjetiva, e assim protege o individuo da manipulacdo institucional de
predeterminar sua praxis, oferecendo-lhe uma capacidade de pensar a
experiéncia em que se constitui o fato literario.

Assim a nova compreensao da histéria literdria, reconduzindo-a a uma
consciéncia estética da histéria, visa redescobrir a arte e a literatura com
uma func¢ao formativa e reflexiva da sociedade ampliando a percepcao de
mundo em um processo comunicativo que envolve nao somente a obra e
seu autor, mas principalmente o leitor, ou seja, o receptor, porque entende
que é pela experiéncia [estética] que se abre e é continuamente reaberto
afetiva e efetivamente a historia. A leitura é, portanto, a atividade efetiva,
porque afetiva, a abertura dos mundos do texto inaugurando uma ldgica
de perguntas e respostas, de obras atuais e do passado, em que mesmo
perguntas e respostas antigas podem iluminar problemas novos (diacro-
nicidade), ndao somente no caso de um movimento como da Renascenca,
mas do préprio individuo na medida em que o mundo do texto afeta
o mundo do leitor correspondendo ao seu “horizonte de expectativas”,
fundindo os horizontes (obra e leitor) e alargando a percep¢ao em uma
nova sintese com as demais obras de seu tempo (sincronicidade) para uma
nova possibilidade, inaugurando um dialogo.

Jauss recupera o papel da linguagem com a vida a partir daquilo
que vai formular como Experiéncia estética e Hermenéutica Literdria.
A experiéncia estética primdria ndo se reduz ao prazer da leitura, mas
diz respeito a um elemento adicional que é a atitude de “disposicdo
estética”[Bestimmungen der desthetische] tal qual uma ascese com uma certa
“rendigdo do ego”[Hingabe des Ichs] diante do Objeto a ser contemplado,
de modo que o valor estético nao reside exclusivamente no objeto a ser
contemplado passivamente, mas advém de um distanciamento [Hiatus]
do objeto para apreendé-lo na imaginagao, como “momento de contem-
placao” [Moment der Kontemplation] do objeto imaginario. A experiéncia
estética é resultado de uma agao reciproca da atitude subjetiva de uma
forma criativa da consciéncia imagindria e a luz que o objeto estético
langa, provocando o deleite pessoal no deleite de algo outro, como seu
correlato (1977b, p. 55-59).
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A experiéncia estética como experiéncia primaria de uma obra de arte se
situa no efeito estético da percepgao que é um deleite afetivo, e um afeto
que € cognitivo. Dito de outro modo, a experiéncia estética antecede a per-
cepgdo e a interpretacdo, mas constitui seu ponto de partida para pensar a
existéncia, tanto para confirmar como para mudar o mundo do leitor em
sua aplicagdo. Esses trés atos (percepcio-interpretagio-aplicagio) compdem a
Hermenéutica Literaria, em que a recepcio € um processo de responder
as proprias questOes situadas em seu entorno por meio da obra de arte
ou literdria e visa a reconstrugao do processo histérico no qual o leitor
recebe e interpreta o texto em diferentes niveis antes e depois da expe-
riéncia estética. A recepg¢ao estética de uma obra permite um novo juizo
em uma forma de estrutura antecipativa do conhecimento da estética da
vida, enquanto funde e educa novas sensibilidades e responde as expecta-
tivas bem como abre novas questdes para ulteriores respostas. A recepgao
estética de uma obra acontece pelo seu “grau de verdade”, como “em
que medida reconhecemos nela alguma coisa, nos conhecemos e nos re-
conhecemos nela”. Tal verdade pode ser tanto prazerosa e desveladora de
possibilidades como também uma “frustracao de expectativas”, semelhante
a “experiéncia de um cego que choca com um obstaculo e apreende assim
a sua existéncia”, constatando que as hipoteses eram “falsas” e entrando
“verdadeiramente em contato” com a “realidade”, funcionando como
“sentido criador da experiéncia negativa a prdxis da vida”, conduzindo a
“renovar” a “percepgao das coisas”:

O horizonte de expectativa da literatura distingue-se da prdxis historica da vida
pelo fato de nao apenas conservar os tragos das experiéncias feitas, mas de an-
tecipar também as possibilidades ainda nao realizadas, alargando os horizontes
do comportamento social, ao suscitar aspiracdes, exigéncias e objetivos novos,
e abrindo assim as vias da experiéncia futura (2003, p. 109).

Deste modo, a pastoralidade da linguagem conciliar ndo deve ser vista
como substitutiva da dimensao dogmatica, mas sim do tradicional for-
malismo da linguagem dogmatica, porém mantendo o elemento material
do dogma, a saber, sua experiéncia de fé com o Mistério que se esconde
no texto. Assim a linguagem conciliar adquire sua fungao de Palavra de
Deus, em uma linguagem performativa, recuperando o espirito patristico
de Niceia da epektasis como em Gregdrio de Nissa (La vie de Moise, I, 5; 11,
225) de procurar no texto algo além do préprio texto. Algo esse que atrai
e seduz, por desvelar os desejos mais profundos do coragao, quando a
palavra, enquanto sinal externo, traduz os sinais internos silenciosos do coragdo
permitindo conhecer a prépria vontade na medida em que o “significado” delas
permite, como pensa Agostinho, a “mente penetrar” [significantur mentis pene-
tralia] na vontade mais profunda do cor inquietum (De Magistro, I, 2,5), caminho
de crescimento na amizade com Deus: “vé-se que o mais proprio da amizade é
conversar intimamente com o amigo. Ora, o humano conversa com Deus pela
contemplagdo” (Suma contra os Gentios, Livro IV, cap. XXII).
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3 Verdade e Linguagem na Teologia Conciliar

A concepgao de verdade adotada pelo Concilio, ndo sem algumas jus-
taposicoes dissonantes, ¢ proposta a partir da tarefa de “distinguir os
sinais dos tempos” e apresentar uma “solida esperanga de tempos me-
lhores”, propondo uma “nova forma de se relacionar com o patrimoénio
dogmatico” (Bula Humanae Salutis de convocagao do Concilio Vaticano 1I,
25/12/1961), e assume uma metodologia que percorrera todas as sessdes
conciliares de distinguir substancia [elemento material] do depdsito da fé
e formulacdo [elemento formal]. Sendo este aspecto, especialmente, o ponto
de partida da forma do pensamento moderno, resultando assim em um
estilo redacional de férmulas dogmaticas breves, porém considerando
suas “raizes antropoldgicas” (sentido existencial e histdrico) e seu “destino
escatoldgico” (a unidade da familia humana como finalidade desejada por
Deus), assumindo uma “forma pastoral” da doutrina, preocupada com seu
interlocutor, ou seja, com a “recep¢ao da doutrina” (Discurso de Abertura
do Concilio, Gaudet mater ecclesia, 11/10/1962).

A questao da verdade sera constitutiva da teologia fundamental conciliar,
porém deslocada da apologética das “verdades em que se deve crer” (Vati-
cano I) para a proposta da teofania de Deus em Jesus Cristo ao individuo
contemporaneo. Seguindo a ordem das quatro constitui¢des, se pode veri-
ficar um crescente do principio da pastoralidade da linguagem conciliar.

Assim, a Sacrosanctum Concillium assume a tarefa de “adaptar melhor as
necessidades do nosso tempo” (SC 1), a fim de que a vontade de Deus,
que “quer que todos os homens se salvem e cheguem ao conhecimento
da verdade” (SC 5) se cumpra, apresentando a Liturgia, como “fonte de
onde promana toda a sua for¢a” (SC 10), sendo a contemplacdao do Mis-
tério, distinta dos moldes do contemplagao platonica fixista, mas como
fonte de toda a acdo em que o “mistério de Cristo” deve se exprimir na
vida, com “retidao de espirito” (SC 11) e portanto, é a celebracdo de uma
Igreja “empenhada na acao e dada a contemplagao” (SC 2), constituindo
o “verdadeiro e auténtico espirito litargico” (SC 6).

Ao buscar o “verdadeiro e auténtico espirito litargico” a SC faz mencao a
“verdadeira Igreja”, que ecoa nos debates eclesiologicos presentes na Lumen
Gentium ao mencionar que o “verdadeiro culto” dos santos “ndo consiste
tanto na multiplicacdo de atos externos, quanto na intensidade do nosso
amor efetivo” (LG 51), situando a verdade em seu vinculo indissociavel
com a caridade, ou ainda da “verdade na caridade” [veritatem facientes
in caritate] (LG 7; 30), e na medida em que se dispde aquela “retidao de
espirito” é “guiada” pelo Espirito de verdade (LG 12; 25), a reconhecer
“fora da sua comunidade” os “muitos elementos de santificacdo e de
verdade”, impelindo assim a unidade (LG 8). A verdade é uma tarefa de
discernimento da “caridade para com Deus e o proximo que se caracteriza
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o verdadeiro discipulo de Cristo” (LG 42) e assim a Igreja é constituida
para ser “comunhao de vida, de caridade e de verdade” para assim ser
“instrumento de redengao” e “enviada a toda parte” como “luz do mundo
e sal da terra” (LG 9).

Sendo portanto, a Igreja mistagoga do “auténtico espirito litargico”, como
contemplativa na agao [“verdade na caridade”], pode ensinar que a ver-
dade pode ser descoberta como “contida no mistério de Cristo”, ao ser
investigada “a luz da fé” (Dei verbum 24) e assim descobrir a “verdadeira
pedagogia divina” (DV 19), na “fé” na qual se acolhe com os “auxilios
internos do Espirito Santo, que move o coragdo e converte-o a Deus,
abrindo os olhos da mente e da “a todos suavidade no consentir e crer
na verdade” (DV 5).

Por conseguinte, se descobrira Deus como Aquele que “suavemente atrai
o espirito do homem a busca e amor da verdade e do bem” (Gaudium et
Spes 15), motivo pelo qual a Igreja veio ao mundo, para continuar “a obra
de Cristo que veio ao mundo para dar testemunho da verdade” e assim,
“para salvar e ndo para julgar, para servir e ndo para ser servido” (GS 3),
investigando os “sinais dos tempos”, para que possa responder, de modo
adaptado a cada geragao, “as eternas perguntas do ser humano” a respeito
do “sentido da vida presente e da futura, e da relacao entre ambas”, re-
conhecendo que “nao ha realidade alguma verdadeiramente humana que
nao encontre eco” no coragao da Igreja (GS 1). H4 que se considerar uma
“verdadeira transformagao social e cultural” que reflete também na “vida
religiosa” (GS 4), pois diante de “circunstancias tdo complexas”, muitos
contemporaneos sao “incapazes de discernir os valores verdadeiramente
permanentes” e “harmonizar com os novamente descobertos” (GS 4).

Logo, a Igreja “esforga-se por discernir nos acontecimentos, nas exigén-
cias e aspiragOes, em que participa juntamente com os homens de hoje,
quais sdo os verdadeiros sinais da presenca ou da vontade de Deus” (GS
11). A concepgao de verdade no Concilio, portanto, ndo se orienta por
defini¢oes de verdades da fé, mas prefere o exercicio de discernimento
do verdadeiro, e assim “limita-se a recordar algumas verdades mais im-
portantes e a expor o seu fundamento a luz da revelagdo”, direcionada
para “algumas consequéncias de maior importancia para o nosso tempo”
(GS 23). Instruida pela “revelacao de Deus”, a Igreja acredita poder dar
“uma resposta que defina a verdadeira condi¢do do homem, explique as
suas fraquezas, a0 mesmo tempo que permita conhecer com exatidao a
sua dignidade e vocagao” (GS 12), uma “verdade mais profunda” das
coisas (GS 14-15), uma vez que “pela fidelidade a voz da consciéncia, os
cristaos estao unidos aos demais homens, no dever de buscar a verdade e
de nela resolver tantos problemas morais que surgem na vida individual
e social”, bem como alerta para o “habito do pecado” identificado como o
que vai cegando a consciéncia para “procurar a verdade e o bem” (GS 16),
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e acaba por perder a “liberdade verdadeira” que é um “sinal privilegiado
da imagem divina no homem” (GS 17), que se desdobra no respeito a au-
tonomia das “realidades terrestres”, uma vez que ambas “tem origem no
mesmo Deus (GS 36), e “reconhece que o progresso humano pode servir
para a verdadeira felicidade dos homens” (GS 37).

A Igreja assim, a partir da GS, pretende oferecer uma ajuda ao homem,
ao incitar o individuo moderno a descobrir “o sentido da sua existéncia,
a verdade profunda a cerca dele mesmo”, fonte a afirmagao dos proprios
direitos (GS 41). Reconhece portanto, a Igreja, “tudo o que ha de bom
no dinamismo social hodierno; sobretudo o movimento para a unidade”,
considerando “com muito respeito o que ha de bom, verdadeiro e justo
nas institui¢gdes tao diversas que o género humano criou e sem cessar
continua a criar (GS 42), e “abrem novos caminhos para a verdade” (GS
44). Por outro lado, “afastam-se da verdade” os que em nome da “cidade
futura”, “pensam que podem por isso descuidar os seus deveres terrenos,
sem atenderem a que a propria fé ainda os obriga mais a cumpri-los,
segundo a vocagao prépria de cada um” (GS 43).

A GS aponta também para a questdo da linguagem no qual se situa a
verdade, pois “é dever de todo o Povo de Deus e sobretudo dos pastores
e tedlogos”, “saber ouvir, discernir e interpretar as varias linguagens do
nosso tempo, e julga-las a luz da palavra de Deus, de modo que a verdade
revelada possa ser cada vez mais intimamente percebida, melhor compre-
endida e apresentada de um modo conveniente” (GS 44). Do mesmo modo
na “ na verdade e na caridade” a Igreja deve “levar os diferentes grupos
e culturas a um dialogo verdadeiro e fecundo (GS 56), no “seu dever de
colaborar com todos os outros homens na edificagdo de um mundo mais
humano”, “dedicando-se as varias disciplinas da historia, filosofia, ciéncias
matematicas e naturais, e cultivando as artes, pode o homem ajudar muito
a familia humana a elevar-se a concep¢des mais sublimes da verdade, do
bem e da beleza e a um juizo de valor universal”, a “verdadeira luz que
ilumina todo o homem” (GS 57).

Por isso, “0s teblogos sao convidados a buscar constantemente, de acordo
com os métodos e exigéncias proprias do conhecimento teoldgico, a forma
mais adequada de comunicar a doutrina aos homens do seu tempo; porque
uma coisa é o depdsito da fé ou as suas verdades, outra o modo como
elas se enunciam, sempre, porém, com o mesmo sentido e significado”.
Do mesmo modo, na “atividade pastoral” deve-se fazer uso “nao apenas
os principios teoldgicos”, mas “também os dados das ciéncias profanas,
principalmente da psicologia e sociologia, para que assim os fiéis sejam
conduzidos a uma vida de fé mais pura e adulta” (GS 62). Assim insiste
o Concilio, que “todos os cristdos” sao chamados a viver “praticando a
verdade na caridade”, e assim “se unam com os homens verdadeiramente
pacificos para implorarem e edificarem a paz” (GS 79; 90), promovendo a
“reforma das mentalidades” (GS 81).
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4 A hermenéutica conciliar e a ndo recep¢ao da
pastoralidade

Pode se verificar que de acordo com a estética da recepgao, o que se cha-
mou linguagem conciliar, privilegiadamente na Gaudium et Spes, resulta
de uma sensibilidade as “alegrias e esperangas, angustias e tristezas” do
individuo contemporaneo, no qual a questdo da verdade se apresenta
como disposicdo ao didlogo, devido ao reconhecimento da autonomia
do mundo, salvaguardada pelo proprio Deus, e com isso recusando uma
autocompreensao eclesiologica de superioridade, como da Societas perfecta,
para se colocar como a servi¢o do Reino de Deus.

Tal posicdo ndo deriva de um reducionismo do Mistério, como se pode verificar
nas teologias da revelagio do século XX, que estiveram presente nas discussoes
conciliares em que a epektisis ou o verbo interior da patristica sdo ressignificados
como sacramentum (Schillebeeckx), como palavra primordial [Urwort] (Rahner),
e na relagido da Palavra e Espirito (Congar), que desocultam o mistério de Deus
na Historia (Kiing), e que resultam na concep¢io de verdade do Concilio, bem
como na opgdo de linguagem que visa ndo somente os contetidos, mas sobretudo
a comunicagdo, a saber o modo de compreensido dos “homens de nosso tempo”
(Gaudium et Spes, 62). Nos debates eclesiologicos e sobre a teologia funda-
mental conciliar prevaleceu a tese de Congar da hierarquia das verdades,
em que se falava de “verdades-fim” (Deus Trindade e Deus Salvador), e
todas as demais como “verdades-meio”, como a estrutura eclesial que estao
relacionadas aquelas como parte de um organismo, dadas por Cristo para a
peregrinacao terrena, mas que cessara depois deste tempo (CONGAR, 1973,
p. 611-626), acentuando assim a categoria do Reino de Deus como centro
da mensagem salutar de Cristo, diferente do eclesiocentrismo do Vaticano L.

Contudo, nas discussdes pds-conciliares se verificou a dificuldade de re-
cepgao dessa posicao e das teologias contextuais que surgiram do espirito
pastoral, sendo inclusive acusadas de provocarem uma espécie de “au-
todestruigao” eclesial pelo “processo progressivo de decadéncia” que se
estabeleceu, sobretudo devido a posi¢ao que a concepcao de missiologia
pastoral assumiu, ao incorporar a luta pelos dramas sociais na América
Latina. Um exemplo desse tipo de acusagao, seria o de ter desviado a
atencdo catequético doutrinal e a consequente experiéncia de Deus, uma
vez que nessa concepgao a experiéncia esta inevitavelmente vinculada a
um alinhamento com a doutrina, muito bem expressa no Paraiso de Dante
Alighieri, uma vez que a visao beatifica de Deus s4 se alcanga apds o aval
de uma sabatina com os doutores da Igreja, em que o caminho da verdade
doutrinal é que conduz ao conhecimento de Deus.

Tal reagdo a pastoralidade conciliar tera como uma significativa matriz
o projeto da estética teoldgica balthasariana, que apresentara o discurso
teologico como afirmagdo do humano, no movimento kendtico que se
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desvela pela estética ou doutrina da percep¢io da forma de Deus que se revela
(e constitui a sua teologia fundamental) e as possibilidades do ato da fé como
capacidade de se “ver bem” tal beleza, abandonando a “precisao do ambito
conceitual” que “carece da dindmica erdtica” do Mistério, presentes no
formalismo dogmatico (BALTHASAR, 1985, p. 125-126). Balthasar recorre
ao que chama de “forma eclesiologica-existencial” de Anselmo de Cantudria para
formular uma “razdo estética” como “razdo contemplativa cristd” cujo objeto é
a “realidade verdadeira”, dentro de uma concepgio platonica de ideal, sobretudo
de Plotino, que o autor suico julga que o teélogo da Cantudria haveria feito uma
sintese perfeita ao formular uma pluchritudo rationis anselmiana tendo por
base trés pontos: 1) uma vida fundada na verdade e disponivel a verdade,
devendo para isso eliminar a “insensibilidade” letal distanciando tudo o
que impede o espirito de captar o que € justo; 2) o esfor¢o conceitual para
atingir o intel-lecus, a captagao da coisa por dentro, e; 3) o puro deleite, a
felicidade (delectatio, beatitudo) na verdade descoberta, que vem tanto por
graga como por mérito.

Na leitura balthasariana de Anselmo, a fé crista tem uma funcao de buscar
a verdade das coisas, de modo a atingir sua beleza original, e esta coin-
cide com as imagens biblicas, cabendo a teologia oferecer uma razao que
apresenta a beleza profunda destas imagens, especialmente a mais bela
que é a de Cristo, como imagem perfeita de Deus que se da a conhecer
e a essa tarefa que se chama metafisica ou como prefere o suico, estética
teologica, que visa a percepgdo da manifestagdo divina. O jesuita suico
remete a nogao de Gestalt ou figura que toma specie ou forma e lumen ou
splendor da teologia comportando na figura a integritas, proportio e clari-
tas. A figura é uma manifestagdo da beleza pela qual configura (Gestalt) a
existéncia ao Ser.

Na fenomenologia balthasariana a figura aparecente [Erscheinende Gestalt]
sO € bela porque ha uma complacéncia [Wohlgefallen] com aquilo que nao
somente se dd a mostrar [Sich-Zeigen] mas também se doa [Sich-Schenken]
nessa manifestagao. A beleza da figura se da na profundidade da verdade e
bondade da realidade que se manifesta como algo inesgotavelmente precioso
e fascinante. O que distancia a visdo da percepcio dos “olhos da fé” esta
fundado na alienacdo metafisica e na racionalidade individual que reduz
a Verdade a uma opinido pessoal, a uma verdade do ego. Deste modo,
para que a figura seja recebida como manifestagdo da beleza divina, ha
que se ter uma inteligéncia teologal da figura, por meio de uma justa
interpretagdo, de dupla evidéncia: 1) objetiva, em que Deus esta paten-
te entre os homens de modo que haja bastante luz para ser incitado a
crer; 2) subjetiva, pela factibilidade da consciéncia que reconhece em sua
apari¢do, a aparéncia mesma de Deus. E na subjetividade que a fé tem
olhos para perceber o que foi posto a luz, entdo a nocao de figura se
multiplica e diversifica como figura espiritual, figura de vida, de beleza,
do verdadeiro e do bom.
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Tal figura sempre remete a figura arquetipica de Cristo, como os sacramen-
tos sdo figura de Cristo, seguindo a tradicdo agostiniana, a forma exterior
que se manifesta corresponde ao conteido de uma profundidade interior
que se manifesta (BALTHASAR, 1985, p. 111), ao estilo heideggeriano,
no desocultamento (aletheia), como “abertura ao Ser” (2005, p. 93). A
doutrina é a forma de educar o olhar da fé para se ter a visibilidade de
Deus, de modo que a teologia dogmatica balthasariana se apresenta como
doutrina do arrebatamento e éxtase sendo o carater irradiante da forma uma
abertura a verdade. Contudo, tal como Karl Barth, Balthasar entende que
a teologia deve voltar-se sobre si mesma, sobre seu ponto de partida, a
saber, a encarnagao, pois ali se d4 a manifestagdo histérica e irrepetivel
da vontade de Deus, tornando-se uma “norma historica”, pois “a partir
da existéncia individual de Cristo, deriva-se a doagdo de sentido a todas
as demais existéncias”.

A cristologia balthasariana entende “existéncia” como “recepcio” teologica,
como abertura a doagao do ser no “tempo”, ou seja, na Historia, ou ainda
“abertura a vontade do Pai”, por isso, Cristo como supremo protétipo do
humano se faz arquétipo e uma espécie de cinon estético que forma a His-
téria (BALTHASAR, 2005, p. 27-29; 34), mantendo Sua presenca por meio
de sua esposa, a Igreja, por sua “participacao da personalidade de Cristo”,
e assim se constitui em sua “expansao” e “comunicagao” (2001, p. 148.).
Existéncia é recepcdo da graca que é forma cristoldgica de existir, figura
de Cristo e toda a figura auténtica da vida individual ou da Histdria deve
confluir para essa configuragao cristologica, que tem sua expressao cabal
no batismo, na eucaristia e, ainda que de modo imperfeito, na Igreja. A
figura cristica ndo se revela em sua compreensibilidade, pois, como afirma
Agostinho, se comprehendis non est Deus, mas sim em sua credibilidade,
pois a estética cristica como obra de arte, quanto mais se compreende algo
dela, tanto mais brilha sua “incompreensivel genialidade” (1985, p. 171).

A rigor ndo se pode configurar a estética teoldgica balthasariana como
uma nao recepgao conciliar, pois também recusa o formalismo e adota
uma reconfiguragdo da retdrica crista de apologética e combativa para
anunciar o kerigma da beleza de Deus (que constitui a sua teologia dog-
matica), entretanto do ponto de vista de uma teologia da recepgao que
incorpore a contribui¢ao da estética da recep¢ao deve compreender que a
tradictio apesar de emitir um juizo sobre a Histéria, ndo esta ausente da
mesma, e a sua recepgao esta implicada na capacidade, ndo somente de
responder as angustias humanas, mas talvez e mais ainda, pensando a
questdo da subjetividade, em levantar questdes, ainda que antigas, porém
em formas novas.

Assim, a tradictio alcanga sua receptio por sua capacidade de traductio, em
que nao raro pode frair a forma histérica para trazer um alargamento de
perspectiva, e assim, segundo Jauss, é que pode ser vista como classica, por
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atingir a profundidade dos problemas humanos, mas a partir de quem os
sofre, ou seja, o receptor/leitor/ouvinte/espectador. A resposta da tradictio
nao € a resposta do receptor, mas luz e fissura de profundidade para que
ele mesmo responda a prépria existéncia, e nesse sentido Jauss identifica
uma dificuldade histérica na hermenéutica teologica em seu risco de dog-
matismo como uma espécie de canon prescritivo e nao como canon identitdrio,
constituindo assim uma espécie de tentagao institucional de legitimar formas
de autoritarismo, nao evidenciando a condigao histdrico-institucional em
sua capacidade e limites para tarefa hermenéutica-valorativa da Historia,
sobretudo o limite de ndo ver com o olhos do outro.

Sendo deste modo, a legitimacao autoritaria se da por um discurso essen-
cialista que fundamenta a praxis. Jauss tem em mente os regimes totalitarios
no entre-guerras, e tal experiéncia histdrica provoca uma sensibilidade
que nao tolera quaisquer formas abusivas de autoridade e arbitrariedade
institucional, tdo pouco sua forma sofisticada de manipulacdo por uma
cultura de massa. A Estética da Recepgio visa provocar o efeito de ampliagao
da perspectiva da sociedade para salvaguardar o individuo de manipu-
lagoes institucionais.

E, portanto, a dificuldade hermenéutica do dogmatismo incide sobre o fato
de que é Deus que responde as questdes humanas, e nao o proprio indi-
viduo, e assim sendo, sua resposta sempre ¢ mediada por um grupo que
delimita a percepcao das possibilidades de beleza, no proprio paradigma
estético, ao passo que a Histdria geral pode descobrir novos paradigmas
estéticos, que melhor atendam ao seu horizonte de expectativas. Nesse sen-
tido a fradictio se trae em sua esséncia, ao recusar a mudanca da forma, ou
no caso balthasariano, que se reduz a oferecer uma reformulacéo estética.

Destarte, ainda que a estética teologica do tedlogo sui¢o caminhe por uma
cristologia-existencial, a eclesiologia balthasariana, em sua tentativa de
transcender o descrédito historico, acaba por ser recebida como essencialista
por seu método de transcedéncia, e isso soa a0 menos como insuficiente
para transformacdo de realidades histéricas. Todo discurso essencialista,
para Jauss, seja religioso, marxista, formalista, ou o arquetipismo das novas
criticas ndo provoca a Histéria a partir de sua base, ou seja, o individuo
receptor, mas antes causa uma percep¢do anestesiada da realidade, por viver
na pratica o que rejeita na teoria. Nesse sentido, para Jauss ndo é somente
o prazer, ou o fascinio, para lembrar Balthasar que conduz a mudanga,
mas também a frustragdo oriunda que permite perceber o equivoco da
propria percepgao de contradigao, alcancada pela analise critica da histéria.
A dificuldade de recepgdo se da pelas diferentes sensibilidades envolvi-
das em suas respectivas preocupagdes, ou seja, ha distintos “horizontes
de expectativas” que obstaculam a fusao destes horizontes, o que faz o
discurso ser lido dentro de uma razao de recusa, por incompatibilidade
de formas, na percepgao da realidade.
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Dito de outro modo, o fascinio eclesioldgico da Sponsa Christi em Balthasar,
nao permite a percepgao da necessidade de reforma da Casta Meretrix, da
serena eclesiologia patristica, ndo conseguindo escapar do otimismo estético
da Cristandade, que resulta no anestesiamento critico e na apatia social.

Pode se entdo, verificar na estética teoldgica balthasariana, sobretudo na
sua teologia dogmatica, os tragos fundamentais daquilo que se chamou de
“hermenéutica de continuidade” a partir da defini¢do de um canon estético
teologico como alicerce para uma hermenéutica doutrindria presente como
espinha dorsal do que se concebeu como “cultura cristd”, que incorpora
o platonismo de Plotino na ratio pulchretudinis anselmiana, configurando
o paradigma que ndo raro manterd a tarefa de anatematizar outras lin-
guagens cristas. Certamente, se nao € possivel identificar simplesmente o
projeto balthasariano como nado-recep¢ao do Vaticano II, se pode falar de
ndo recepcao da pastoralidade, sobretudo na compreensao de verdade
dialogica, enquanto elemento inovador que a intencionalidade pastoral
do concilio incorpora, e acaba sendo vista entdo como hermenéutica da
descontinuidade. Tal diferenca hermenéutica na verdade reside no fato de
que esta considera que a forma do mistério dada pelo outro é reconhecida
de modo que na prépria descoberta de sentido do outro esta contempla-
da de algum modo uma abertura para o mistério de Deus que pode ser
melhor compreendido pelo mistério de Cristo, na apreensao da sabedoria
salutar em que a revelacao tem seu efeito na realizagdo humana. Assim
a recepgao eclesial se da ndo por uma imposi¢do da forma, mas pela ca-
pacidade de alargar a forma pelo modo agapico de viver a mistagogia e
a gratuidade do servigo.

Com efeito, a teologia balthasariana langou as linhas teoldgicas fundamentais
do pontificado de Woityla, plasticamente identificados na Veritatis Splendor
e no Catecismo de Joao Paulo II, que unifica sobretudo a esse canon estético
teoldgico a teologia moral, certamente superando uma linguagem formalista,
mas mantendo um hilemorfismo estético, bem como no segundo Ratzinger,
a estética teoldgica vira ao encontro da teologia da histéria bonaventuria-
na que refor¢a a ideia de uma cultura crista, especialmente na Professio
fidei e na Donum veritatis, chegando mesmo no terceiro Ratzinger, um eco
dessa teologia da histéria, na sutil inversdo do veritatis faciende in caritatis
conciliar para Caritas in vertitate da enciclica papal.

Tal hermenéutica doutrindria, ainda que superando o formalismo pré-
-conciliar, esbarra, contudo, no essencialismo, que nao deixa de estabelecer
uma forma insuficiente para compreender os dramas de época, presentes
ndo raro na propria Igreja, como se verificou na série de escandalos re-
centes que tem origem no Pontificado de Jodao Paulo II. Se para a estética
teoldgica na cruz esta presente o “amor do Pai”, e certamente esta para
quem procura contemplar a harmonia da obra redentora, porém para quem
esta na cruz, a percepgao € de tragédia e desolador abandono (Mt 27,46).
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Deste modo, a linguagem pastoral nao se baseia em um otimismo estéti-
co, pois tampouco o concilio é otimista (THEOBALD, 2012b), mas parte
indutivamente da realidade marcada pelo sofrimento, para denunciar as
causas da tragédia e anunciar a esperanga na forma do que aqui cha-
mamos de otimismo tragico (VILLAS BOAS, 2013, p. 897-909), enquanto
hermenéutica da fé de reconhecer que o mundo apesar de absurdo,
comporta a possibilidade de um Mistério igualmente inexplicavel (reserva
escatoldgica) que é o fato da possibilidade de se encontrar um sentido
para a vida, mesmo quando este se esvai e de descobrir ainda um modo
cristao de dar sentido vida, marcado por essa insistente provocagao para
busca da verdade, para a descoberta da doagao de si a outrem, e pela
descoberta da amizade com Deus. A beleza da pastoralidade nao se
apresenta como atenuacdo da tragédia em uma cosmologia harmonica,
mas sim da insisténcia empatica de caridade criativa de reinventar a
vida, na for¢a do Espirito e na sabedoria do Evangelho, como canon
identitdtio a fim de se identificar aquilo que o Espirito ja fez silenciosa e
atematicamente no receptor da mensagem e dos valores cristaos, como
fonte de esperanca.

5 A recepgdo pratica das Conferéncias Gerais do
Episcopado Latino Americano

Um dos elementos da recepgdo conciliar que se desenvolveu lentamente
foi a “confirmacdo papal”’, dado o cisma de linguagem na apreensao
dogmatica do Mistério de Cristo, por ocasiao do Concilio de Calceddnia
(451), consolidando o lento processo de recepgao. Contudo, o ato pontificio
ndo coincide com o processo de recepgao, podendo por vezes instalar-se
ambiguamente sem alcance efetivo, como em Nicéia (325) e Efeso (431).
Usando a metafora de Sesbotiie, um concilio é como um bom vinho, que
“precisa envelhecer para obter a recepgao”, pois se trata da paciéncia
histérica da maturagao que vai colhendo frutos e reconhecendo a teologia
conciliar como uma “doacgdo de sentido”, e assim sendo, “sinal da acao do
Espirito” que vence as vicissitudes do tempo (2004, p. 108-109).

A postura magisterial pode tanto confirmar a recep¢ao em andamento de
uma teologia conciliar, assim como a interveng¢do por “via de autoridade”,
pode provocar um momento de inflexao que retarda a resolu¢ao dos con-
flitos por “via argumentativa”, como visto acima, quando fatores externos
ao debate influenciam a uma “nao-recepc¢ao”, que nao raro, retroalimenta
uma cultura de litigio. Entretanto, deve-se atentar que a recep¢ao nao é
linear. Alguns tracos fundamentais podem ser identificados como caminho
para a reforma apresentados pela teologia conciliar do Vaticano II. Entre
outros que podem ser elencados, aqui salientamos: 1) a concepgao de ver-

Perspect. Teol., Belo Horizonte, v. 46, n. 128, p. 45-70, Jan./Abr. 2014



naocomerclaly.vereatverommons

dade conciliar, enquanto disposi¢ao para a busca da verdade apresentada
como “didlogo” e “servico” de discernimento se desdobra na disposi¢ao
para o ecumenismo, dialogo religioso, ciéncias e com todos aqueles que se
colocam “no dever de buscar a verdade”, incluindo o ateismo, respeitando
e promovendo a liberdade de consciéncia; 2) a primazia da caridade como
modo de buscar a verdade e privilegiadamente interpretar o Evangelho,
e; 3) crescer na amizade com Deus por meio de um “auténtico espirito
litargico” que conjuga “acao” e “contemplagao”, e desta se retroalimenta
as motivagdes e esperangas da praxis.

Na teologia conciliar, esse complexo de imagem contempla a teofania divina
a partir dos mistérios da vida de Cristo, resgatada a linguagem biblica pro-
fusamente, que iluminam a busca da verdade, em sua busca de sentido, e
o protagonismo da caridade, que na teologia latino americana se prolongou
na opgao pelos pobres, como uma teologia sensivel a realidade dos paises
em desenvolvimento, e a miséria produzida pela irresponsabilidade e ma-
nipulagao politica. Com efeito, tais elementos serdo parte do processo de
recepgao estética, enquanto mudanga de mentalidade e da recepcao pratica
enquanto reformas institucionais em seu modo de proceder. Exemplos da
recepgao pratica sdo as conferéncias gerais do episcopado latino americano
(THEOBALD, 2006, p. 495). Tal recepgao pratica estd implicada em uma
recepgao estética, na medida em que, como vimos acima, acontece pelo
seu “grau de verdade”, como “em que medida reconhecemos nela alguma
coisa, nos conhecemos e nos reconhecemos nela”, ao oferecer um “novo
juizo” que “funde e educa novas sensibilidades”, bem como “responde
as expectativas”, “abre novas questdes para ulteriores respostas”’, em um
prazeroso desvelamento de possibilidades, juntamente com a possibilidade
da “frustracdo de expectativas”, permitindo entrar “verdadeiramente em
contato” com a “realidade”, funcionando como “sentido criador da expe-
riéncia negativa a prdxis da vida”, conduzindo a “renovar” a “percepcao
das coisas” (JAUSS, 2003, p. 12; 48; 85).

Os conflitos pds-conciliares sao desdobramentos das justaposi¢des nao
resolvidas, sobretudo no que diz respeito a concepgao conciliar de ver-
dade, entre um “enfoque confessional” que tem como pano de fundo, de
um lado a linguagem dogmatica tradicional dedutiva, tributaria de uma
cosmologia harmonica que privilegia o género doutrinal, em detrimento
da “perspectiva cultural” em sua pluralidade de linguagens cristas, que
adota o estilo pastoral, indutivo, na medida em que parte da condigao
antropolégica, como interlocutor em busca de sentido, mediante seus
proprios dramas. A historia recente das conferéncias serdo testemunhas
do processo de recepcao do Vaticano II, entre a consolidagdo do estilo
pastoral da linguagem presente na Gaudium et Spes, a partir de uma
autocritica eclesial, gérmen da reforma desejada, e a ndo recepgao dessa
pastoralidade presente na linguagem doutrindria, ainda bem essencialista,
apesar de sua reformulacdo estética.
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Assim, a II Conferéncia Geral do Episcopado Latino Americano (Medellin,
1968) recebe a teologia conciliar com o tema “A Igreja na atual transforma-
cdo da América Latina a luz do Concilio” fazendo algumas opgdes pastorais
decisivas em que a Igreja nao se vé como “desviada”, mas “voltou-se para”
o homem, consciente de que “para conhecer Deus é necessdrio conhecer o
homem”, pois Cristo é aquele em quem se manifesta o mistério do ho-
mem, e assim, procurou a Igreja compreender este momento histdrico
do homem latino-americano a Luz da Palavra, que é Cristo, para “tomar
consciéncia mais profunda do servico que lhe incumbe prestar neste momento”
(MEDELLIN, 1968, Introducéo) distanciando-se definitivamente da Con-
feréncia do Rio de Janeiro que visava “a evangelizacdo como defesa da fé e
das vocagbes e a preparagdo do clero”, vendo a “necessidade mais urgente da
América Latina” em prol das vocagOes sacerdotais e religiosas a fim de
ampliar o “esforco continuo por conservar e defender a fé catdlica” (Rio de
Janeiro, 30, 45). Nao sem ja se fazer presente a consciéncia de um “Deus
justo chama a justica e a fraternidade” diante do “panorama social que apresenta
o Continente Latino-americano” (n. 65), contudo, em meio a visao de missao
como recristianizagao da sociedade, imbuido de um “anti-modernismo” e
um “anti-protestantismo”.

Ademais, na Conferéncia de Puebla (1979), estes duas eclesiologias vol-
tam a se debater, entre a énfase pastoral de se inserir nos problemas da
histdrica e a énfase dogmatica, também remanescente do espirito do Rio,
na esteira da tentativa de discernimento magisterial as apalpadelas de
compreender a missao de “Evangelizacio no presente e no futuro da América
Latina”, sendo simultaneamente motivada pela Evangelii nuntiandi de 1975,
como também se verifica as reticéncias do mesmo Paulo VI na declaragao
Muysterium Ecclesiae de 1973. Em Puebla ja se verifica uma tensao na recep-
¢ao de Medellin, como ainda ndo acabada, na tentativa de contextualizar
a pastoralidade conciliar, incorporando a eclesiologia de comunhao do
Vaticano II a missao de “libertacdo da opressao”, cunhando a expressao
eclesiolégica de “comunhao e participacdo” (n. 842), procurando redes-
pertar a natureza “eclesial” do Cristianismo além da otica de “agente de
transformacao socio-politico-econdmico”.

Outrossim, sendo a questdao de Deus, sobretudo na Europa um problema
de “eclesiologia criptografada”, o papado de Joao Paulo II, sobretudo a
partir de 1981 com o segundo Ratzinger na Congregacao de Fé e Doutrina,
a dar o tom dogmatico na arquitetura “eclesioldgica-existencial”, pela qual
a eclesiologia pastoral tera dificuldade (RATZINGER, 2000), chega a um
momento de inflexdo em Santo Domingo (1992), com a projeto de “Nova
Evangelizagdo” como instancia critica na caminhada da Igreja Latino-
-americana a fim de estabelecer sim, a tarefa de “evangelizar a partir de
uma profunda experiéncia de Deus” (n. 91), porém com uma “iluminagao
teoldgica” dogmatica, em que toda a doutrina adquire sentido (n. 21), e
que resulta em um cisma de linguagem, dado o dissenso hermenéutico
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entre linguagem doutrindria tributaria da concepgao de cultura crist3, e as
linguagens incorporadas pelas teologias contextuais a partir do horizonte
de expectativas de cada cultura.

Por outro lado, Aparecida parece ser um momento de inflexao ao projeto
de Santo Domingo, de modo bastante inusitado em que surge um terceiro
Ratzinger, presente no Discurso de Abertura da Conferéncia, deixando de
lado um discurso de analise conciliar como “processo progressivo de de-
cadéncia” para a releitura de uma “nova etapa” junto a Cristo, o “Vivente
que caminha ao nosso lado, mostrando-nos o sentido dos acontecimentos”. Na
condicao de pastor em busca da verdade e ndo mais como te6logo dogma-
tico responsavel pela adequacao teoldgica a um canon estético, Bento XVI,
retoma o que é préprio deste “Continente da Esperanga”, reconhecendo
na opgdo preferencial pelos pobres um dom implicito na experiéncia de fé
com Jesus Cristo, unindo ao menos textualmente, as duas eclesiologias,
Medellin-Puebla e Santo Domingo, ao unir o compromisso com os pobres a
uma experiéncia profunda e transformadora com a pessoa de Jesus Cristo,
em que a paixao por Cristo alimenta o amor porque Aqueles que Ele ama
(Aparecida, 146; 152; 167; 195; 201; 220; 275; 277).

Mais que isso, se as intervengdes dos bastidores politicos costumam retardar
0s processos de recepcao conciliar, desta vez, tais influéncias externas ao
debate teologico foram elementos catalizadores para a transi¢ao de uma
linguagem dogmatica para a pastoralidade programatica, textual e extra-
textual, no qual resulta na reforma institucional encampada por Francisco,
e ndo mera reformulacado estética da Veritas. Mudanca de mentalidade essa,
produzida nao por decreto, mas pela lenta assimilacdo da recepgao de
uma mudanga de época, também eclesial, sensivel as dores de seu tempo,
aberto ao discernimento do Espirito, atuante no mundo, mas que pede um
crescimento na amizade com Deus, fonte de toda a alegria do Evangelho,
pelo qual chegamos a ser “plenamente humanos”, alcangado o nosso “ser
mais verdadeiro”, e “fonte de toda evangelizacao” de anunciar o amor de
Deus que “devolve o sentido da vida” (Evangelii Gaudium, 8).

A chamada pastoralidade conciliar ndo significa que todas as experiéncias
foram positivas, mas indica o horizonte a ser percorrido como traco funda-
mental da recepc¢ao conciliar a ser assimilado criativamente. A insisténcia
na linguagem dogmatica surtiu um efeito nao esperado de anestesiar os
conflitos internos eclesiais, mantendo um olhar contemplativo abstrato,
reforcando a razao de recusa do otimismo estético da linguagem da fé.
Se h4 uma cultura cristd, o que nao cabe nesse trabalho, seguramente ela
nao esta ausente da dinamica de interculturalidade, sabendo reconhecer o
receptor como ativo, de modo que nao ¢é suficiente esclarecer os contet-
dos da fé no ambito intraeclesial, mas exige tentar apreender o modo de
compreensao do outro, no exercicio de elaborar “explica¢des necessarias e
verdadeiramente suficientes” (DV 25). Vale ainda dizer que outra cultura
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nao altera o conteudo da revelagao, pois a rigor coincide com um Mistério
que se nos escapa, mas a pastoralidade reconhece que outra cultura pode
inclusive ampliar a compreensao do Mistério que se revela também na
praxis, solicitando uma disposi¢do para enxergar na realidade os vestigios
da presenca de Deus, ponto de partida do dialogo.

A linguagem pastoral, e portanto, histérico-existencial, parece ter sido
o meio pelo qual se deu a recepgao do Concilio, e consequentemente, a
consciéncia da necessidade de reforma, que nao esgota ou reduz o dado
Mistério, mas sim reorienta a sua percepg¢ao para uma postura contemplativa
na agao, expressao cara a mistica cristd, inclusive, enquanto traduz uma
teopatodiceia, como modo cristdo de dar sentido a vida, descobrindo-se
responsavel pela mesma, a imitacao de Jesus Cristo.

Conclusao

Conforme Jaus, a linguagem tem capacidade de recriar imagens, e assim a
linguagem pastoral do Vaticano II é capaz, ndo somente de recriar a imagem
eclesial e da Tradicao, mas de recriar a propria imagem da modernidade,
e por isso a questdao da “linguagem” nado é uma questao qualquer, mas
constitui uma tarefa presente na reforma como de “grande importancia
para a vida da Igreja”, pois deve ser capaz de “dar expressao a natureza
do homem, aos seus problemas e a experiéncia das suas tentativas para
conhecer-se e aperfeigoar-se a si mesmo e ao mundo [...] dar a conhecer as
suas misérias e alegrias, necessidades e energias, e desvendar um futuro
melhor” e ajudar “os fiéis em estreita uniao com os demais homens do
seu tempo” a procurar “compreender perfeitamente o seu modo de pensar
e sentir, qual se exprime pela cultura” (GS 62).

Imbuido da proposta conciliar de aproximar a linguagem teoldgica da litera-
tura e da arte, cabe uma ilustragao estética, tal qual a critica ao Cristianismo
cunhou intimeras imagens poéticas, como o Cindido de Voltaire (1694-1778),
tipo literario de um cristdo ingénuo, marcado por um otimismo estético.
Por sua vez, Mark Twain (1835-1910) apresenta um Adao moderno, que nos
serve para compreender o receptor de uma mudanga de época. Um Adao
fenomenodlogo que vai observando as coisas e nomeando-as, e um dia se
espanta com o fato de Eva ter emagrecido repentinamente e encontrar um
bebé, do qual estava certo que era um “réptil”. Contudo, na medida em que
crescia, pode verificar melhor a espécie nova, que se parecia muito com a
raca humana, mas devido as brincadeiras saltitantes, teve a certeza de era
um canguru, levando-o a chama-lo de “Canguru Adamiense” (2000, p. 73).
Ao morrer, entretanto, estava convicto de que aquela espécie era um urso.
Portanto, em seu “testamento para o género humano” afirma: “Deixo aos
meus filhos a minha capacidade de duvidar” (p. 81-82).
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Seguramente, face a este Addo moderno, ndo é o Candido que lhe interpela,
mas a imagem poética conciliar por exceléncia, a saber a de Jesus de Na-
zaré, o Cristo, “amigo de Deus e dos homens” como diria Santo Alberto
Hurtado, que veio até ndés como um de nds, como capaz de compreender
as inquietagoes cotidianas e contemporaneas, ao mesmo tempo caminho
de docilidade ao Espirito que desvela o mistério do amor do Pai, a ser
contemplado, mas que por ser Mistério, como lembra o Areopagita, “escapa
a todo raciocinio” e “permanece aquém da transcendéncia Daquele que é simples-
mente despojado de tudo e que se situa para além de tudo” (Teologia Mistica,
1045 D), e que assim sendo deixa seus vestigios em culturas, linguagens,
e desejos do coracao humano.

Certamente os momentos de inflexao da teologia latino-americana, nao
foram em vao, mas serviram para aprofundar ainda mais a relacao entre
experiéncia de Deus e servi¢o ao proximo, de modo que a contemplagao da
vida de Cristo nos torne um outro cristo para o outro. A reforma conciliar
em sua pastoralidade nao visa olvidar a Tradicdo, mas com ela aprender
a mirar melhor no mistério da encarna¢dao do Verbo, em que a estética
do texto conciliar, enquanto texto a ser contemplado/meditado conduz a
ética crista de descobrir nos homens de hoje, e especialmente nos pobres,
o “Cristo neles” (EG, 198), simultaneamente centro de nossa contemplagao
e de nossa acdo, no qual vamos desvendando o enigma do amor.

Se a procura de crescer na amizade com Deus e buscar a verdade como
discernimento da caridade pode ser considerado um principio permanente
de reforma, ndo seria a teologia latino-americana, um modo de recepg¢ao
dessa reforma, de partir da realidade (VER/Verdade), para discernir a partir
da esperanca do Evangelho (JULGAR/Contemplar) a agdo mais adequada
(AGIR/Caridade)? Nao sera os tempos de Francisco, a confirmacao desse
processo de recepgao conciliar? A época em que o melhor vinho ja pode
ser servido, transubstanciado das lagrimas do pogo do sofrimento latino-
-americano para “por a Igreja em movimento de saida de si mesma, de
missdo centrada em Jesus Cristo, de entrega aos pobres” (EG, 97).
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