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A RECEPCAO COMO

"PRAGMATICA ARGUMENTATIVA"

UMA VISITA AO CONCEITO PELO OLHAR
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RESUMO: O artigo tem por objetivo verificar a viabilidade e aplicabilidade do
conceito teolégico de recepcdo na realidade concreta da vida social e eclesial, ou
seja, no mundo da vida da Igreja. O texto faz uma releitura do conceito, amplian-
do-o e trazendo-o para o campo das Ciéncias Sociais, por meio da proposta tedrica
de Jiirgen Habermas na Teoria da A¢do Comunicativa. Para isso, verificaremos tal
processo de recepcdo nas Igrejas locais do Estado do Maranhao.
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ABSTRACT: The purpose of the present article is to verify the viability and
applicability of the theological concept of reception in the reality of the social and
eclesial life, in other words, in the lifeworld of the Church. The text revisits the
concept, extending it and applying it to the field of Social Sciences, through the
theoretical proposal of Jiirgen Habermas in his Theory of Communicative Action.
We will thus verify the process of reception in the local Churches of the State of
Maranhao (Brazil).
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Introducdo

titulo deste artigo faz alusdo a um famoso texto do Cardeal Yves

Congar: “A ‘recepcdo’ como realidade eclesiolégica”'. Meu objetivo
aqui é o de visitar o tema ndo somente numa perspectiva teoldgica, como
bem fez Congar, mas numa perspectiva socioldgica e histérica.

Na verdade, nosso propdsito é o de verificar a viabilidade e aplicabilidade
daquele conceito teolégico na realidade concreta da vida social e eclesial, ou
seja, no mundo da vida da Igreja. Para isso, se faz necessaria uma releitura
do conceito, ampliando-o e trazendo-o para o campo das Ciéncias Sociais.

Neste sentido, a proposta que vamos oferecer € a de entender a “recepgao”
enquanto processo histérico. Mais ainda, enquanto um processo de apren-
dizagem da prética argumentativa. Para isso, queremos dialogar com a
proposta tedrica de Jiirgen Habermas na sua Teoria da Ag¢ido Comunicati-
va, ou seja, analisar a recepgdo enquanto uma agdo social interpretada a
partir da linguagem e a sua incorporagdo tanto nas estruturas sociais como,
particularmente, nas estruturas eclesiais.

De forma mais empirica, vamos trazer, mesmo que em linhas gerais, este
processo de recepg¢do nas Igrejas locais do Estado do Maranhdo a partir
desta perspectiva habermasiana.

"A 'Recepcao' como realidade eclesiologica"

56 muito recentemente a Teologia voltou a incorporar o conceito de recep-
¢do em seus estudos. Isto s6 foi possivel gracas a uma nova concepgao
eclesiolégica a partir do Concilio Vaticano IL

Apesar disso, como bem demonstra Giuseppe Alberigo, ainda se tem uma
convic¢do muito forte (e ndo sem razdo) de que o aparato eclesidstico, sobre-
tudo o central que age em torno do papa e leva o nome de Ciiria Romana,
tem uma capacidade de controle e de hegemonia sobre a massa dos fiéis cada
vez mais estreita e rigida, de tal forma que fica praticamente impossivel a
realizacdo concreta de uma Igreja enquanto “comunhdo de comunidades
locais” e de restituir as Igrejas locais o seu cardter predominantemente comu-
nitdrio®. Neste sentido fica muito dificil falar de recepgéo e sim de obediéncia.

1 O artigo saiu primeiramente em Concilium (Br), n°. 77 (1972/7) 886-907. Depois foi
compilado na obra Igreja e papado: perspectivas histéricas, Sdo Paulo: Loyola, 1997, pp.
253-296.

2 G. ALBERIGO, “Eleicao, consenso, recep¢do na experiéncia cristd”, in IDEM, A Igreja
na Histéria, Sao Paulo: Paulinas, 1999, p. 33.
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Vamos apresentar, entdo, o conceito de recepgio do ponto de vista teolo-
gico (eclesiolégico) a partir das reflexdes de Yves Congar e Franz Wolfinger.

Antes de mais nada, devemos fazer aqui uma breve observagdo sobre os
Concilios. Os “Concilios Ecuménicos” ou as assembléias conciliares servem
ndo s6 para aconselhar, mas também se colocam perante as respectivas
“Igrejas” exigindo atendimento. Suas tarefas ndo sdo apenas a formagao de
opinido em questdes de doutrina e moral, mas também a definicdo de
verdades de fé em casos de controvérsias e heresias, a comunica¢do na
Liturgia e o estabelecimento do Direito; para tanto figuram como autoriza-
dos os presidentes das Igrejas locais (bispos), colaboram também tedlogos,
0 povo e o poder civil com influéncia bastante distinta nas diversas assem-
bléias, em varios momentos histdricos.

Assim, na histdria dos concilios, cada um tinha que encontrar sua relagdo
com a chamada “Igreja universal”; devia conseguir que os grupos ou “Igrejas
locais” que ndo haviam participado no concilio aceitassem suas decisdes e,
com isso, reconhecessem sua autoridade como sendo expressao da fé.

No entanto, alerta Franz Wolfinger, é importante, ndo s6 para efeito hist6-
rico, mas também para avaliacdo teoldgica de um concilio, saber se foi
reconhecido por toda a Igreja ou apenas num pequeno dmbito. A extensdo
dessa recepgao decide sobre o status de um concilio, como sendo sinodo
parcial ou concilio ecuménico; somente uma recepc¢do por toda a “Grande
Igreja” faz um concilio ser ecuménico’. Recordava o papa Paulo VI ainda
em 1965 que “o papel do concilio ecuménico ndo termina de maneira
definitiva com a promulgacdo dos decretos, pois estes, como nos mostra a
histéria dos concilios, antes que um ponto de chegada, sio um ponto de
partida para novos objetos”*. Um concilio é mais que um evento em um
momento determinado. Documentos, decretos de aplicagdo ou de instru-
¢do, sdo apenas alguns dos multiplos aspectos da recepgéo.

Todo o processo de recep¢do completa-se, em primeiro lugar, numa maior
ou menor interagdo informativa, melhor: na intercomunicacdo das comu-
nidades com a resolucdo do concilio, a qual se juntam explicagdes criticas.
O resultado pode ser aceitacdo completa, recusa radical ou reconhecimento
parcial ou modificado. O final desse processo €, na maior parte das vezes,
a recep¢do de um concilio ou parte de suas resolugdes através de um
concilio posterior.

Durante séculos, desde a Reforma Gregoriana (séc. XI) até o Concilio
Vaticano II, a nogao de recepgéo foi eliminada, sendo mesmo expressamen-
te rejeitada, quando prevaleceu uma concepg¢io totalmente piramidal da

3 F. WOLFINGER. “O Concilio Ecuménico e a recepcdo de suas conclusdes”, Concilium
(Br), n°. 187 (1983/7) 97.

4 Cit. por A. BRIGHENT!I. “O processo de recep¢dao de um Concilio na Igreja: conceituacao
teoldgica e operacional”, Encontros Teoldgicos, n° 33, ano 17 (2002) 48.
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Igreja. Apesar da prevaléncia deste modelo, todas as recepg¢des dos conci-
lios foram processos complexos, gerando conflitos entre grupos internos e
externos, provocando até mesmo cisma entre as Igrejas. Nas desavencas que
acompanham toda a histdria conciliar sobre o direito da recepg¢ao e na histo-
ria de conseguir que sejam aceitos de fato os concilios, parece estar em jogo
tanto a questdo da autoridade como da relatividade histérica das afirmacoes.
Estas podem ser relativizadas pelo uso lingiiistico e pelas influéncias do meio
ambiente cultural e histérico, de modo que a aceitacdo pelas Igrejas de outros
circulos culturais ou de outras épocas fica dificultada. Isto levanta a questdo
sobre os critérios teoldgicos para a legitimagdo desses processos.

Congar define recepgdo como o processo pelo qual um corpo eclesial torna
seu, na verdade, uma determinacdo que ele préprio ndo se concedeu, ao
reconhecer, na medida promulgada, uma regra apropriada a sua existén-
cia. Neste sentido, a recep¢do comporta um afluxo préprio de consenti-
mento, eventualmente de julgamento, onde se expressa a vida de um corpo
que pde em funcionamento recursos espirituais novos.

Mas, para nosso propdsito aqui, chama-nos atencédo o “estatuto eclesiol6gico”
do conceito. Segundo ele, todo o corpo da Igreja, que se estrutura local-
mente em Igrejas particulares, é animado pelo Espirito Santo. Os fiéis e as
Igrejas sdo verdadeiros sujeitos de atividade e livre iniciativa. Os fiéis e as
Igrejas locais “ndo sdo inertes nem exclusivamente passivos”. Eles possu-
em uma faculdade de discernimento, de cooperagio com a determinacdo
de suas formas de vida. Nas questdes que interessam a unidade da Igreja
e, portanto, a unidade da fé, todos devem se reencontrar numa fé comum,
numa unanimidade substancial, mas devem chegar 14 como sujeitos vivos.

Assim, Congar reconhece duas vias de acesso a unanimidade: a obediéncia
e a recepgdo, ou consentimento. No ambito da vida eclesial, a fé é comu-
nhdo e, portanto, tanto consenso como obediéncia. Insiste-se nesta tltima
quando se vé a Igreja como uma sociedade submetida a uma autoridade
mondérquica; na recepgdo-consentimento, quando se vé a Igreja universal
como uma comunhao de Igrejas’.

Para Franz Wolfinger, tanto as recepgdes dos inicios do Cristianismo como
as do presente, a idéia fundamental da teologia e da comunidade recebe-
doras é poder ver garantida nos concilios a tradigdo apostdlica, é ter cer-
teza de que pelo concilio fala o Espirito de Deus que provém de Jesus e que
foi dado a Igreja universal na qualidade de sua Igreja.

Torna-se, assim, problema, primeiramente, a questdo da possibilidade de
fixar juridicamente verdades de fé, e ndo a recepc¢do. Dai ser fundamental
estabelecer que, antes mesmo de qualquer fixacao juridica, haja uma comu-
nicagdo sobre a fé e comunidade na confissio e na prdxis, que seja tdo

5Y. CONGAR, Igreja e Papado, op. cit., pp. 2564 e 284.
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elementar, fundamental e orientadora a ponto de preceder o ordenamento
oficial: o consenso informal dos fiéis ou o senso dos fiéis. O caminho da
comunicacdo vai da busca comum de todos os fiéis até a fixacdo oficial e
daf de volta a confisséo.

A partir disso, Wolfinger constréi sua definicdo de recepgao: “é elemento
necessario da correspondéncia entre pregagdo, testemunho comum, refle-
xdo teoldgica e aceitagdo dos fiéis”. A recepgdo, acrescenta ele, “é o lado
comunicativo-verbal da execucdo da fé”. “Assim, a recep¢do sé se torna
problema quando vista sob a falsa alternativa: investidos do poder contra
fiéis, doutrinadores contra ouvintes. A verdadeira coordenagdo soa assim:
Todos estdo juntos diante da revelagdo de Deus e realizam a aceitacdo fiel
em distintas posi¢des de trabalho, mas em testemunho comum”®.

Podemos destacar uma série de expressdes, nos dois autores, que compdem
o conceito teolégico de recepgio e que nos parece ser a porta de entrada para
nossa proposta tedrica: sujeitos vivos de livre iniciativa, praxis, cooperagéo,
discernimento, consenso, comunh&o, comunicagio, comunicativo-verbal, co-
ordenacdo. Todas elas nos conduzem ao tema do agir comunicativo.

Pensar a recepcao a partir da teoria da acdo
comunicativa em Habermas

Como bem diz Luiz Bernardo L. Aratjo’, Habermas é um autor que per-
mite vérias leituras, gragas a sua habilidade em navegar de uma tradi¢do
a outra das ciéncias humanas e sociais. Seu método reconstrutivo é marca-
do por uma apropriacdo sistematica de mdltiplas teorias com base na
mudanga de paradigma representada pelo conceito de agir comunicativo,
o “carro-chefe” de seu pensamento.

A Teoria do Discurso de Habermas deve ser considerada, em primeiro
lugar, através de uma guinada lingiifstica ou pragmatico-formal que ele as-
sume em seu projeto tedrico, desde sua incipiente formulagdo no quadro
conceitual tragado com base na releitura das categorias hegelianas do traba-
lho e da interagio até seu contorno definitivo nos temas incorporados na sua
obra maior® a partir de quatro teorias complementares: 1) a teoria do agir
comunicativo, que tece um conceito constitutivo de agdo social orientada a

5 WOLFINGER, op. cit., pp. 100-101. O grifo é nosso.

7 L.B.L. ARAUJO, Religiao e Modernidade em Habermas, Sdo Paulo: Loyola, 1996 e
IDEM, “Moral, Direito e Politica: sobre a Teoria do Discurso de Habermas”, in M. OLI-
VEIRA et alii. Filosofia Politica Contemporanea, Petropolis: Vozes, 2003, pp. 214-235.

8 Segundo ARAUJO, o quadro conceitual parte de duas distincdes importantes. Em
primeiro lugar, a distin¢do fundamental entre intera¢do (ou agir comunicativo) e traba-
Lho (ou agir “racional relativo a fins”). Em segundo lugar, a diferenciagéo, a luz da
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intercompreensdo; 2) a teoria da sociedade, que desenvolve um conceito de
sociedade integrando a teoria dos sistemas com a teoria da a¢do, de modo a
distinguir e conjugar a esfera sistémica e a esfera do mundo vivido; 3) a teoria
da racionalidade, que elabora uma nogao mais englobante de razdo, com a
conseqiiente superacdo da perspectiva monologica da filosofia do sujeito; 4)
teoria da modernidade, que propde uma nova leitura da dialética da racio-
nalizagdo social, pela qual se possa discernir os fenémenos patoldgicos a fim
de contribuir para um redirecionamento, em vez de um mero abandono, do
projeto da modernidade.

No amplo e sinuoso percurso de constituicdo da teoria discursiva, a nogdo
de agir comunicativo representa seu ponto de unidade e seu fio condutor,
pois é ela que permite a Habermas elaborar um conceito formal de
racionalidade apropriada ao horizonte da modernidade e fundamentar uma
concepgdo de sociedade baseada no seu conceito de razdo. Segundo ele, a
Filosofia da Consciéncia ou do Sujeito, seguindo de perto as pegadas do
platonismo, privilegiara a teoria em relagdo a prdxis, o interior em relacdo
ao exterior, o privado em relacdo ao piuiblico, a imediagido da vivéncia
subjetiva em relagdo a mediacdo discursiva, enfim, se ateve ao primado da
proposi¢do enunciativa e de sua fungdo de representacio em relagdo a
comunicacio e a agdo. A teoria do conhecimento tomara o lugar de uma
espécie de “Filosofia Primeira”, enquanto a comunicac¢do e o agir (uso da
linguagem) cairam na esfera dos fendmenos, ou seja, ficaram com um status
derivado. Depois da passagem da filosofia da consciéncia para a da lingua-
gem (a chamada virada lingiiistica da filosofia), era de se esperar, ndo uma
reversdo dessa hierarquia dos passos de explicagdo, mas sua nivelacdo.
Pois a linguagem presta-se tanto a comunicagdo como a representagdo; e o
proferimento lingiiistico €, ele mesmo, uma forma de agir que serve ao
estabelecimento de relagdes interpessoais’.

A intengdo que nos guia, nesta parte do texto, é a de enfocar principalmente
as questdes socioldgicas que se colocam a partir da Teoria da Agdo Comuni-
cativa e de suas implicagdes para o conceito de recepgio, procurando deixar
de lado as implicagdes filos6ficas que permeiam toda a obra de Habermas.

Dado que a inten¢do de Habermas é pensar a razdo no ambito da reflexédo
socioldgica, ele desenvolve seu conceito inicial de racionalidade comunica-
tiva colocando-o como uma contraposi¢do a racionalidade instrumental,
conceito importante no pensamento de Max Weber, e também complicado
segundo o autor, devido ao seu caréter reducionista. Como a agdo comu-
nicativa se constitui na manifestagdo empirica da racionalidade comuni-
cativa, Habermas retorna a teoria da acdo social weberiana com o intuito

primeira, entre o quadro institucional de uma sociedade e os subsistemas do agir raci-
onal com respeito a fins, p. 215 (nota 2). J. HABERMAS, The Theory of Communicative
Action, Boston: Beacon Press, 1984 (vol. 1)/1987 (vol. II).

9 J. HABERMAS, Verdade e Justificacdo: ensaios filoséficos, Sdo Paulo: Loyola, 2004, pp. 8-9.
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de amplia-la e determinar o espago que sua a¢do comunicativa pode ocu-
par nesse quadro conceitual.

Assim, propde sua teoria da acdo a partir de uma rejeicdo da versdo “ofi-
cial” da racionalidade weberiana (cuja tipologia da agio repousa numa
compreensido monolégica — sujeito solitario — e num modelo teleolégico —
acdo relativa a fins) e de uma ampliagao da versao “oficiosa” (cuja tipologia
da agdo tem por base uma compreensio dialdgica — relagdo entre ao menos
dois sujeitos capazes de falar e agir — e num modelo de interacio social —
agir comunicativo). A critica de Habermas em relagdo a Weber é que ao se
concentrar apenas no primeiro aspecto, ele reduz a agdo social a
racionalidade instrumental, o que o coloca em um beco sem saida, como
bem demonstra sua metafora da “jaula de ferro” que aprisiona o homem
moderno na etapa avangada do capitalismo racional.

A primeira distingdo necesséria é entre a agdo racional com respeito a fins
ou orientada ao sucesso, e a agdo comunicativa, um tipo de acdo que é
mediatizada lingiiisticamente e dirigida por pretensdes de validade, as
quais sdo reconhecidas pelos agentes em interacdo. A acdo comunicativa é,
acima de tudo, uma acdo orientada para o acordo, para o entendimento
miituo que leva a um consenso. Esta distin¢do entre agdo teleoldgica e a agdo
comunicativa é feita tendo em vista a orientacdo dos individuos na agio. A
agdo orientada ao sucesso, por sua vez, se divide em agdo instrumental, a
qual se configura enquanto uma ag¢do nao-social, segundo o autor; e a agdo
estratégica, que é uma agdo social. A diferenca entre as duas estd no fato de
que, no caso da agdo instrumental, ela é considerada sob aspectos das regras
técnicas da acdo e sugere uma eficiéncia em uma intervencdo num complexo
de circunstancias e eventos (por ex., ligar um computador). No caso da agdo
estratégica, ela é considerada sob o aspecto de regras de escolha racional e
sugere eficiéncia no influenciar as decisdes de um oponente'.

Ja a agdo orientada ao entendimento é representada exclusivamente pela
agdo comunicativa, a qual é também uma agdo social guiada por normas
intersubjetivamente vélidas, ndo sujeita a racionalizacdo técnica nem a
estratégia de escolha dos meios de realizagdo. A racionalizagdo da ac¢do
comunicativa relaciona-se as questdes pratico-morais, de responsabilidade
do agente e da justificagdo da norma social tomada para a agdo.

No que diz respeito aos dois tipos de a¢des consideradas eminentemente
sociais, a estratégia e a comunicativa, elas diferem no aspecto de que a
agdo comunicativa se mostra essencialmente dialégica, ou seja, s6 é possi-
vel ocorrer quando ha sujeitos em intera¢do. Ja a agdo estratégica é regida
por uma légica do monoélogo, ja que as regras de escolha utilizadas na
consecugdo da agdo precisam ser retiradas de um contexto onde haja um
acordo comunicativo entre os agentes.

1 J. HABERMAS. The Theory of Comunicative Action, op. cit., p. 285.
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Desta forma, a originalidade habermasiana seria a idéia da forma de coor-
denagiio da agdo. Ao incorporar o aspecto da coordenagio da agdo em sua
interpretagdo, Habermas pretende chamar a atengao para o papel funda-
mental da linguagem na interagdo humana. Embora nos outros tipos de
acgdo a linguagem também seja um meio para o entendimento, isso acaba
ocorrendo de uma forma timida e atrofiada nestes casos. Apenas no caso
da a¢do comunicativa a linguagem se constitui num meio capaz de possi-
bilitar inteiramente o entendimento mutuo. A linguagem se apresenta, entéo,
como o motor da integracdo social, tendo a comunicagdo como o veiculo de
construgdo de uma identidade comum entre os individuos. O principal
pressuposto habermasiano aqui é que a agdo racional liga-se de modo
intimo com a pragmatica da argumentacéo.

Assim, ele reformula o conceito weberiano de racionalidade no plano de
uma teoria da agdo que se vincula a tradi¢do da filosofia pods-
wittgensteiniana da linguagem, sobretudo a Teoria dos Atos de Fala de ]J.L
Austin e J.R. Searle. Segundo Habermas, essa teoria permite construir uma
espécie de sintese entre a a¢do e a linguagem, pela qual fica evidente que
apenas as agOes lingiifsticas as quais o falante vincula uma pretensao de
validade criticdvel sdo capazes de levar o ouvinte a aceitar a oferta contida
num ato de fala, podendo assim se tornar eficazes como mecanismo de

coordenacdo das agdes.

No ambito da filosofia da linguagem, o ato de fala é a unidade minima a
partir da qual se pode interpretar uma ac¢do com intengdo comunicativa. A
Teoria dos Atos de Fala possibilita precisamente distinguir as “ag¢des lin-
glifsticas” das “a¢des” no sentido estrito do termo. O aspecto fundamental
é a distingdo entre atos perlocuciondrios (“causar alguma coisa por meio
do que se faz dizendo algo”) e atos ilocuciondrios (“fazer alguma coisa
dizendo algo”). Enquanto para estes dltimos o que é constitutivo é o sig-
nificado do enunciado, para os primeiros o que é capital é a intengio do
agente. E apenas com base nos atos ilocucionarios que Habermas considera
possivel elucidar os conceitos de “intercompreensdo” e de “agir orientado
ao entendimento mutuo”, pois é quando o locutor atinge seu objetivo
ilocucionario que tem éxito a tentativa de reconhecimento intersubjetivo
embutida em todo ato de fala.

O sucesso ilocucionario s6 é alcancado em um contexto de relacGes
interpessoais, onde os participantes se entendem sobre algo no mundo, na
realidade concreta da vida, para ser mais exato: no mundo da vida a que
pertencem os participantes, e que é o pano de fundo do processo de enten-
dimento.

Daf ser importante, no desenvolvimento de sua teoria, o conceito de mun-
do da vida. O mundo vivido é considerado a partir do processo de enten-
dimento no qual diferentes pessoas se entendem a partir de um pano de
fundo comum sobre algo no mundo objetivo dos fatos, no mundo social
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das normas de agiio e mundo subjetivo das vivéncias. O mundo vivido emerge,
entdo, como condicdo de possibilidade do processo comunicativo: ele é um
reservatdrio de evidéncias e de convicgdes inabaladas, que constitui o sentido
intersubjetivamente partilhado a partir do qual as pessoas podem comunicar-
se. O mundo da vida armazena o trabalho de interpretacdo feito previamente
pelas geragdes anteriores. Essa provisdo de saber fornece a seus membros
convicgdes de fundo admitidas e compartilhadas sem problemas.

No entanto, para cumprir a fungdo de coordenacdo da agdo, o acordo
comunicativamente alcancado tem de satisfazer algumas condi¢es. O
primeiro acordo que se estabelece na interacdo ocorre quando o ouvinte
responde afirmativamente a uma assertativa do falante; é o acordo com
respeito a concordincia com o contetido da emissdo e com as obrigagdes ai
adquiridas relevantes para a interagdo que se vai estabelecer a seguir. A
isso Habermas denomina “potencial de acdo tipico dos atos de fala”"'. Mas,
até se chegar a situacdo em que se torna possivel o acordo comunicativo,
os atos de fala se sujeitam a condi¢des para um entendimento intersubjetivo:
eles tém que se mostrar vdlidos perante alguns critérios. Ha uma pretensao
de validade suscetivel de critica embutida numa afirmagdo quando o fa-
lante pretende se entender com o ouvinte. Sao trés as pretensoes de vali-
dade segundo as quais o ato de fala pode ser aceito ou contestado: verda-
de, correcdo e sinceridade.

Um ato de fala pode ser rejeitado em mais de uma destas trés “pretensoes
de validade”, da seguinte forma: sob o aspecto da verdade que com sua
emissdo o falante reivindica para seu enunciado; sob o aspecto da corregio
que o falante reivindica para a sua acdo em relacdo a um determinado
contexto normativo; e sob o aspecto da sinceridade que o falante reivindica
para a demonstracdo que faz de vivéncias subjetivas a que sé ele tem
acesso privilegiado. Quando o ouvinte ndo aceita a oferta do falante em
um ato de fala, ele questiona pelo menos uma das trés pretensdes de va-
lidade: o que expressa com seu “ndo” é que a emissdo ndo cumpre as
fungdes de assegurar uma relacdo interpessoal, de servir a exposi¢do de
um estado de coisas, ou de manifestar vivéncias subjetivas.

Percebe-se, assim, que as pretensdes de validade de um ato de fala
correspondem diretamente aqueles “trés mundos” que compdem o mundo
da vida: o mundo objetivo, o mundo social e o mundo subjetivo. Ou seja,
todo consenso processualmente alcangado gera uma comunidade
intersubjetiva que cobre trés planos distintos: o de um saber proposicional
compartilhado (mundo objetivo), o de um acordo normativo (mundo soci-
al) e o de uma miutua confianca na sinceridade subjetiva de cada um®.

1 Idem ibidem, pp. 288-289.
2 Idem ibidem, p. 307.
13 Idem ibidem, p. 308.
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Habermas considera que uma teoria da agdo baseada na linguagem mos-
tra-se mais ttil para a sociologia quando leva em conta a interagdo relaci-
onada com as ordens institucionais da sociedade, incluindo af também a
Igreja. Ou seja, o contexto sécio-cultural no qual se ddo as intera¢des entre
os sujeitos se mostra de fundamental importancia para uma concepgdo
mais apurada da funcéo da linguagem na interagio cotidiana. E tendo isso
em mente que o autor chega a sua proposta de uma classificacdo dos atos
de fala, importante para a posterior definicdo dos tipos de interagdo
lingiiisticamente mediada.

Quadro 1: Atos de fala

Ato de fala “mundo” Objetivo. Pretensdo de...

Levar o ouvinte a

produzir um estado
Imperativo Objetivo que o falante deseja Poder
ver realizado no
mundo objetivo.

Constatativo Objetivo Refletir um estado de Verdade
coisas.
Estabelecer uma Corregéo
Regulativo Social relagdo interpessoal normativa
legitima.

Demonstrar a um
Expressivo Subjetivo ptiblico uma vivéncia. Sinceridade

Os Atos de Fala, na medida em que incorporam pretensdes de validade
com inteng¢do de universalidade, se mostram como um fio condutor para
se chegar aos tipos puros de linguagem orientada ao entendimento. Sao
trés os tipos puros (ou casos limite) de agdo orientada ao entendimento:
conversagdo, a acdo orientada por normas, e a agdo dramaturgica, além da
agdo estratégica, que embora ndo seja orientada ao entendimento, também
usa a linguagem como meio de coordenagao da agdo e de influéncia sobre
as decisdes alheias. Vamos, entdo, ampliar nosso quadro anterior, incorpo-
rando os quatro tipos de ag¢des sociais.
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Vale ressaltar que o autor estabelece essa tipologia apresentando os casos-
limite de cada tipo de agdo (tipo-ideal). Em outras palavras, uma analise
da realidade social a partir desses pressupostos deve ser basear na pro-
ximidade maior ou menor dos casos empiricos em relagdo ao referencial
tedrico. No plano da analise empirica, o interessante é procurar ver
como as interacdes lingiiisticamente mediadas se nos apresentam, e se
a partir daf se torna acessivel encontrar nichos onde se mostre possivel
a ocorréncia de acdo comunicativa. O modo de se procurar perceber
isso é prestando atencdo nas argumentacdes que se ddo na interacdo
entre os individuos.

Para Habermas, é a partir das argumentagoes que as pretensdes de valida-
de levantadas pelos individuos e levadas, mesmo que implicitamente, para
o ambito da agdo comunicativa, sdo tematizadas e examinadas'. As
pretensdes de validade sdo o modo pelo qual as questdes em discussédo
sdo postas a prova, o teste pelo qual passam os atos de fala enquanto
cumprem a funcao de motivar racionalmente o ouvinte a aderir ao
proferimento do falante. No caso da pratica comunicativa cotidiana, a
argumentacdo relaciona-se principalmente com as questdes morais co-
letivamente relevantes.

Entretanto, como a questdo inicial que leva o autor a retomar todo esse
pensamento na teoria social diz respeito a racionalidade da agdo, ndo seria
de estranhar que, no fim, houvesse uma circularidade em sua construgéo,
devendo-se voltar as suas consideracdes iniciais. Habermas postula que
para se ter uma visdo completa do tipo de racionalidade que cada agédo
incorpora, deve-se considerar o tipo de conhecimento que esta ali embuti-
do, a forma de argumentacdo que ali se apresenta, além do modelo pelo
qual o conhecimento é transmitido. Sao estes os aspectos da racionalidade
da acdo que ele considera mais relevantes, e é para deixar isto mais claro
que propde mais uma tipologia. Para isso, vamos ampliar ainda mais nosso
quadro.

14 J. HABERMAS, Consciéncia Moral e Agir Comunicativo, Rio de Janeiro: Tempo Bra-
sileiro, 1989, p. 193.
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Segundo Habermas, quando se pretende falar em um nivel pés-convenci-
onal de consciéncia moral, a forma de argumentagdo que se deve encontrar
ai é o discurso, pois o consenso é produzido num contexto onde as tinicas
motivagdes para a argumentagdo sdo as racionalmente motivadas. E é no
ambito da forma de comunicacdo denominado discurso que a
problematiza¢do do contetido proposicional das emissdes é feita, com base
unicamente na busca cooperativa da verdade, tendo por base o melhor
argumento. Neste sentido, Habermas distingue dois tipos de discurso, o
tedrico e o pritico. No discurso tedrico ocorre a problematizacdo de uma
afirmacdo, que é julgada verdadeira ou falsa a partir do consenso a que se
chega a este respeito (por exemplo, a ciéncia). No discurso pritico debate-
se a norma social problematizada, a qual é julgada legitima ou ilegitima
também a partir do consenso alcancado (por exemplo, a atividade parla-
mentar).

Habermas busca tratar, assim, das condi¢des para a existéncia de um dis-
curso pritico. Ele considera que, assim como o discurso tedrico, as varias
regras da indugdo servem para que se passe de uma observagdo particular
a uma hipétese universal, também é necessario que se encontre no discurso
prético este principio que faga a ponte entre os dois p6los, possibilitando
assim a ocorréncia do consenso®. A sua intencado é a de colocar no mesmo
patamar tanto as proposi¢des descritivas como as normativas, demonstran-
do que os dois tipos de discurso seguem a mesma légica. Ou seja, em
qualquer um dos dois casos alcangar o consenso torna-se viavel. Isso é
interessante principalmente no que diz respeito aos discursos praticos, pois
af reside a possibilidade de que os individuos em interagdo sejam capazes
de discernir e fundamentar, com base em uma formacao da vontade autd-
noma, as questdes éticas e morais que se colocam a partir da vivéncia
social. A verdade deixa de ser uma certeza absoluta e passa a ser um
procedimento para se chegar a um acordo coletivo.

A conseqiiéncia imediata de um pensamento desenvolvido sobre estas bases
€ bem clara: a comunicagdo pode retornar ao dmbito da esfera ptblica,
tornando-se seu principio constitutivo central. A politica voltaria, assim, a
ser uma questdo de todos os cidaddos, e ndo apenas de poucos politicos
profissionais ocupantes de cargos publicos. As demandas sociais seriam
discutidas pelos préprios agentes sociais, e apds se chegar a um consenso,
encaminhado aos 6rgdos executores quando fosse o caso.

Se concordarmos com que no processo de recep¢do “haja uma comunica-
¢do sobre fé e comunidade na confissdo e na praxis”, de que seja “o lado
comunicativo-verbal da execugdo da fé” (Wolfinger), onde “os fiéis e as
Igrejas sdo verdadeiros sujeitos de atividade e livre iniciativa”, possuindo

5 Idem ibidem, p. 84.
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“uma faculdade de discernimento, de cooperagdo com a determinagdo de
suas formas de vida” e que chegam ao consenso como “sujeitos vivos”
(Congar), poderemos também concordar que a recepcdo s6 acontece quan-
do os sujeitos eclesiais participam ativamente da “pragmatica da argumen-
tacdo” ou do agir comunicativo (Habermas).

No entanto, fica ainda a pergunta: mas como isto se dd na pratica? De
posse deste material tedrico, tanto teoldgico como lingiiistico-sociolégico,
cabe-nos agora fazer uma reflexao histérica a partir de um estudo de caso
concreto: a recep¢ao do Concilio Vaticano II nas Igrejas locais do Regional
NE 5 da CNBB (Maranhao).

O processo de recepgao do Vaticano Il no Maranhdo

Para D. Aloisio Lorscheider, duas palavras-chave ajudam a compreender
a pastoral e a eclesiologia do Vaticano II: aggiornamento (com os seus
quase sinénimos: atualizacdo, renovagdo, rejuvenescimento) e didlogo da
Igreja consigo mesma, com as outras Igrejas e mesmo com as outras reli-
gides e 0o mundo dos ndo-crentes (com seus sindnimos: comunhéo, partici-
pacdo, co-responsabilidade). Para ele, aggiornamento e didlogo se comple-
tam e devem ser entendidos teologicamente. As duas grandes Constitui-
¢Oes eclesioldgicas, Lumem Gentium e Gaudium et Spes, correspondem a
estas idéias-chave'.

Segundo José Comblin, o Concilio usou abundantemente a palavra didlogo
e sempre com a consciéncia de que estava realizando uma mudanca radi-
cal. O dialogo significava uma mudanga global de atitude da institui¢do
eclesiastica em todas as areas.

Deve haver didlogo entre a Igreja e o mundo: com os irméaos separados,
com os judeus, com os ndo-crentes, com todos os homens e mulheres, entre
a hierarquia e os leigos, entre os bispos e os sacerdotes. O didlogo é uma
arte que deve ser cultivada e treinada nos semindrios.

Afirma Comblin ainda que, na concepgdo do Concilio, o didlogo deve
substituir as rela¢des de dominacdo e de superioridade — que eram cons-
tantes durante o regime de cristandade. Deve ser expressdo da caridade,
por levar em conta as pessoas dos outros que sdo diferentes, e ndo julga-
las com base em principios abstratos supostamente universais. No tempo
da cristandade, o clero devia impor a todos o sistema objetivo de crengas,

6 A. LORSCHEIDER, “Linhas mestras do Concilio Ecuménico Vaticano II”, Vida Pas-
toral, n° 243, ano XLVI, jul./ago. (2005) 13.
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preceitos e ritos tradicionais sem levar em conta a subjetividade das pes-
soas. O Concilio reconhece a subjetividade e os valores das pessoas. Os
bispos ou os sacerdotes agiam como representantes de uma ordem objeti-
va. Doravante o que se lhes pede é que estabelecam relacdes de pessoa a
pessoa com os outros, reconhecendo-os como diferentes. Trata-se de reco-
nhecer a legitimidade da diferenca em muitas dreas da vida pessoal ou
social®.

E como isto se processou em um conjunto de Igrejas que estavam na “pe-
riferia da periferia” da gesta conciliar? Muito longe daquilo que poderia-
mos dizer de modernidade?

Durante a fase Antepreparatéria do Concilio Vaticano II (1959-1960), a
Igreja do Maranh@o era formada por uma arquidiocese, uma diocese e trés
prelazias, totalizando 1 arcebispo (S. Luis), um bispo-auxiliar (S. Luis), um
diocesano (Caxias) e 5 prelados nullius, sendo um deles coadjutor (Balsas,
Carolina, Grajati e Pinheiro). Para se ter uma idéia de como se encontra-
vam os bispos da regido, vejamos o testemunho de dois deles, ambos
capuchinhos, da mesma Prelazia de Grajati, respectivamente D. Emiliano
Lonatti e D. Adolfo Bossi:

De minha parte tenho muito pouco a oferecer em termos de opinides, pro-
posi¢des e novidades, pois moro numa regido remota, nas selvas do
Maranh&o, onde néo tenho vivéncia com as necessidades deste século, e a
Prelatura estd fora de cultura e humanidade desta época, onde os indios
vivem uma vida quase primitiva e para eles sdo mais do que suficientes as
leis eclesidsticas desta época (Grajau, 07 de abril de 1960).

Apés longa peregrinacdo de seis meses pelas dispersas e extensissimas
pardquias desta Prelazia, agora de volta a sede, encontrei a carta da Pontificia
Comissao Antepreparatéria do Concilio Ecuménico.(...) como sou bispo
recém-eleito, considero-me sem condi¢des de oferecer observagdes, parece-
res e sugestdes a essa preclara Comissao Pontificia. Submeto-me totalmente
a tudo que aprouver a Santa Madre Igreja ensinar e impor e concordo
igualmente com tudo que venha a ser sugerido a essa Comisséo (...) (Grajati,
26 de outubro de 1959).

No entanto, durante os meses (entre setembro e dezembro) em que esteve
junto, durante os quatro anos de desenvolvimento do Concilio, o episcopa-
do brasileiro, incluindo af os do Maranh&o, pode desenvolver uma “prag-
matica argumentativa” em busca do “entendimento mttuo” e do “consen-
so”. Isto fica bastante claro no testemunho de D. José Gongalves Costa,
secretario-geral da CNBB em 1964:

17 J. COMBLIN, “As sete palavras-chave do Concilio Vaticano II”, Vida Pastoral, n°® 243,
ano XLVI, jul./ago. (2005) 13, pp. 20-21.

8 Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano II Apparando, Vaticano: Typis
Polyglottis Vaticanis, Serie I (Antepreparatoria), Vol. II, Pars VII, 1961, pp. 306 e 320.
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Durante as Sessdes Conciliares, faziam os bispos duas reunides plendrias
semanais na Domus Mariae, nas segundas e quartas-feiras, de 16 a 19 ho-
ras, para estudar os esquemas em pauta (...).

A noite, ap6s a ceia, faziam-se ainda reunides, quer das regides, quer dos
grupos afins, com o objetivo de acertar os pontos de vista em grupo, para
as discussdes na reunido plendria.”

Na opinido de José Oscar Beozzo, o fato dos bispos brasileiros morarem
juntos, num excelente espagco como a Domus Mariae, possibilitou o traba-
lho em conjunto, seja nas grandes conferéncias e sessdes plenarias, seja em
pequenos grupos reunidos por regionais. Além disso, estd o fato do epis-
copado brasileiro passar por uma verdadeira reciclagem teolégica, por meio
de uma série de conferéncias ministradas pelos melhores tedlogos euro-
peus. Uma das maiores dificuldades para os bispos, chegando depois de
anos mergulhados em trabalhos pastorais e administrativos, era acompa-
nhar o debate teoldgico e o alcance das diferentes propostas de texto de-
fendidas pelas vérias correntes teoldgicas e ideoldgicas que se confronta-
vam na aula conciliar, nos jornais e nos folhetos, artigos e livros que eram
entregues aos padres conciliares. As conferéncias, seguidas de debates e
estudos, facilitavam a preparagdo, discussdo e aprovacdo de posi¢des cole-
tivas do episcopado brasileiro nas suas interveng¢des e votacdes na aula
conciliar®.

Estas conferéncias, bem como as reunides de trabalho, permitiram desen-
volver processos de entendimento entre os participantes destas “interagdes
lingiifsticas”, no caso, os bispos, desempenhando aif papéis de falantes e
ouvintes. Desenvolveram espagos para praticar a “argumentagdo” como
uma forma de restaurar a perturbagdo do consenso ingénuo (ou “acordo
prévio”), fruto da tradicional eclesiologia centrada na figura do Papa, onde
os bispos foram ficando cada vez mais controlados pela Ctiria romana, sem
nenhuma autonomia de a¢édo, reduzidos a mera obediéncia. O temor da
Cdria era justamente que os bispos adquirissem maior autonomia, e esta
era a esperanca de muitos destes. Dai foi possivel construir um “saber
compartilhado”, constitutivo de um consenso racionalmente motivado.

Todo este processo de “aprendizagem”, individual e coletivo, do episcopa-
do brasileiro em relagdo a uma pratica discursiva, favoreceu a proépria
estruturacdo do Plano de Pastoral de Conjunto (PPC). Este Plano se insere
no contexto de duas grandes assembléias que a CNBB realizou em Roma,

¥ J.0. BEOZZO, “Concilio Vaticano II (1962-1965): a participacdo da Conferéncia Epis-
copal Brasileira”, in INSTITUTO NACIONAL DE PASTORAL (org.). Presenca Publica
da Igreja no Brasil: jubileu de ouro da CNBB (1952-2002), Sao Paulo: Paulinas, pp. 86-
87.

20 J.0. BEOZZO, “A recepcdo do Vaticano II na Igreja do Brasil”, in INSTITUTO NACI-
ONAL DE PASTORAL (org.). Presenca Publica, op. cit., pp. 432-433.
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durante o Concilio: uma para mudanga dos estatutos e adequacédo anteci-
pada das estruturas da entidade para a recep¢do do Vaticano II (3" sessdo
—1964) e a outra para a discussdo e aprovacdo daquele Plano (4" sessdo —
1965).

Segundo Raimundo Caramuru de Barros, na época padre e um dos encar-
regados na elaboragdo do Plano, “a idéia era ndo apenas conferir ao novo
plano um contetddo teolégico-pastoral mais rico, mas também em carater
mais técnico e ao mesmo tempo mais participado. Neste intuito foram
promovidos varios encontros com os recém-criados secretariados regio-
nais, aproveitando a técnica de planejamento e a pedagogia participativa
do Francisco (Whitaker), ao mesmo tempo, em que se comunicava aos
grupos a teologia conciliar”?.

E interessante apresentar, aqui, todo o roteiro elaborado para a discussao
do Plano e que é bastante revelador da necessidade da “pragmatica
argumentativa” para a aprovacao do mesmo. As discussdes se deram nas
seguintes etapas: 17) um ou mais encontros dos bispos de cada Regional,
separadamente, para apresentacdo e debate do Plano nos seus diversos
aspectos. Ao final das discussdes, cada Regional preparou um parecer
emitindo uma apreciacdo geral e os motivos que a fundamentavam; 2*) Na
primeira sessdo da Assembléia, cada Regional apresentou seu parecer,
depois foi dada a palavra para quem desejasse se expressar livremente
sobre o assunto e, em seguida, o Plano foi submetido a uma votagédo global;
3%) depois de examinadas pelas comissdes de bispos, as sugestdes foram
submetidas novamente a cada um dos Regionais para nova discussao; 4%
numa segunda sessdo, foram votadas as modificagdes; 5¥) na terceira ses-
sdo se apresentou o resultado das modificagdes e foi feita a votagdo defi-
nitiva do Plano. O PPC foi aprovado por 162 bispos, sem nenhum voto
contrario e com apenas um voto em branco.

Para Beozzo, a primeira e talvez mais importante singularidade do PPC foi
a de fazer, desde logo, uma “certa leitura do Vaticano II”, privilegiando
determinados documentos, enfatizando algumas temaéticas caras a experi-
éncia pastoral da Igreja do Brasil e acrescentando dimensées pouco traba-
lhadas nos documentos do Concilio, mas cruciais para igreja local, como a
da catequese®.

21 De fato, o Plano de Pastoral era um “novo plano” porque tinha também por objetivo
ampliar o Plano de Emergéncia de 1962. Este tinha sido desenvolvido por solicitacdo do
Papa Jodo XXIII, que estava muito preocupado com a situacdo da América Latina e a
seu préprio anseio de mudanca interna na Igreja. Os “recém-criados secretariados regi-
onais” foram fruto da Assembléia da CNBB de 1964. Eram eles: Nordeste 1, 2 e 3; Leste
1 e 2; Centro-Oeste; Extremo Oeste; Sul 1, 2 e 3; e Norte.

2 J.0. BEOZZO, op. cit., p. 441.
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Deste modo, seguindo o raciocinio de Habermas, ao analisarmos o texto do
PPC podemos ter uma visdo do tipo de agio social incorporada nele, o
conhecimento apresentado, a forma de argumentacdo usada e como é trans-
mitido. Dado o seu carater técnico-pastoral, podemos afirmar que o PPC é
um instrumento de agdo estratégica, carregado de atos de fala imperativos,
procurando levar os ouvintes (aqueles que ndo participaram diretamente
do Concilio: clero, religiosos/as, leigos/as a produzir um “estado de coi-
sas” que o falante (o episcopado brasileiro) quer ver realizado no mundo
(“a renovagdo da Igreja no Brasil, conforme a imagem da Igreja do Vaticano
II [...]”), com pretensoes de poder e orientado ao sucesso, argumentado por
discursos tedricos (teoldgico, pastoral e técnico) e transmitindo um conhe-
cimento estratégico.

Apesar disso, é bom deixarmos claro que este Plano se difere em muito de
outras praticas discursivas utilizadas pela Igreja que visava ndo o consen-
so, mas sim a obediéncia incondicional, tais como as Cartas Pastorais ao Clero
e aos Fiéis, muito utilizadas apds os Concilios de Trento e Vaticano L

O PPC é diferente porque pressupde uma “agdo social” (a agdo pastoral de
recepgao do Concilio) voltada para o “entendimento mdtuo”, uma “agéo
comunicativa”, pois “planejar a agdo da Igreja” significa, no texto, “esfor-
gar-se por assegurar mais plena e adequada cooperagido humana a realiza-
¢do do plano divino...”. O documento pressupde a pragmitica
argumentativa, pois por “planejamento se entende um processo e por pla-
no se entende um documento, o relatério das decisdes para a agdo”>.

Neste sentido, a recepcédo dos textos conciliares foi mediada pela recepcéo
do texto do PPC e este é uma agdo estratégica visando colocar a Igreja no
Brasil a partir de uma leitura especifica do Concilio, de acordo com reali-
dade nacional, regional e local. E uma acio estratégica que visa desenca-
dear processos dialégicos, de agido comunicativa, tdo presente entre o epis-
copado ao longo do Concilio, principalmente no nivel local.

O PPC dedica varias paginas a expor detalhadamente a metodologia para
implantar na diocese o Planejamento Pastoral. O texto recomenda a criagdo
de uma comissdo preparatdria, a realizacdo de uma “pesquisa aplicada”,
a elaboragdo de um anteprojeto de plano, com assessoria de especialistas,
e a realizacdo de uma assembléia diocesana, com ampla participagdo de
representantes de todas as forcas vivas, institui¢des e segmentos do povo
de Deus na diocese, com a finalidade de discutir o anteprojeto e enriquecer
o Plano. Com toda a certeza, esta tltima foi a principal “escola” na apren-
dizagem da pratica argumentativa.

% Cit. por M.C. de FREITAS, Uma op¢do renovadora: a Igreja no Brasil e o Planejamento
Pastoral — estudo genético-interpretativo, Sdo Paulo: Loyola, 1997, pp. 147, 148 e 150.
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Diante deste contexto, o episcopado maranhense realizou uma reunido
conjunta em agosto de 1967. O objetivo era estabelecer “bases minimas de
acdo em comum para toda a Provincia”?. Algumas resolu¢des merecem
destaque.

A primeira foi sobre o “Ano da Fé”: o objetivo era “educar para uma vida
autenticamente crista, especialmente de justica e de caridade”. Além disso,
propuseram organizar uma “concentragdo publica como profissao solene
da fé”. Podemos pensar que, aqui, a Igreja do Maranhdo pensa em dar
uma demonstra¢do de forca diante de um regime que ndo permitia mani-
festagdes publicas. Mesmo com um discurso de “profissdo solene de fé”, a
intengdo é a defesa da justica. De fato, na diocese de Balsas, D. Diogo
Parodi, em 1965, tinha ja organizado um “Congresso Eucaristico” como
forma de uma convincente “profissdo solene de fé”.

Esta proposta estava diretamente relacionada a outros dois temas, debati-
dos por eles, sobre a “Acédo Social” e a sobre o “Apostolado dos Leigos”.
Em relagao ao primeiro, decidem encarregar as “obras sociais” aos leigos;
promover a Doutrina Social da Igreja, especialmente a enciclica do Papa
Paulo VI Populorum Progressio no seu n° 81, encaminhando os leigos para
a missdo; organizar “Semanas Sociais”; fomentar a criagdo de Comunida-
des Eclesiais de Base e organizar movimentos da Agdo Catdlica Especi-
alizada (ACE); e, finalmente, “criar nos fiéis a convic¢do da necessidade de
se integrarem nos 6rgdos de classe”. Juntamente com este processo, queri-
am desencadear o “Apostolado dos Leigos” por meio de agdes especificas:
aprofundar os estudos sobre a missdo do leigo e ampliar as estruturas
fisicas do “Centro de Treinamento de Lideres” em Pirapora, “para poder
servir a toda a Provincia eclesiastica”, tendo como préximo tema de estu-
dos a “Teologia do Laicato”.

No plano propriamente interno, eclesial, os bispos se comprometem a
deslanchar o PPC. Todos os prelados resolveram liberar um padre para a
coordenagdo da pastoral na respectiva circunscricdo e se comprometeram
formar um secretariado interdiocesano de pastoral. No que dizia respeito
a “Atualizacdo do Clero”, os bispos também se comprometeram a dinami-
zar encontros e oferecer cursos de especializacdo; criar um fundo financei-
ro para favorecer a participagdo do clero nos “cursos de formagdo” e for-

mar uma equipe itinerante para auxiliar a formacdo dos vigarios das pa-

2 CDI-CNBB, doc. N° 14289, Resolugdo dos Senhores Bispos e Prelados da Provincia
Eclesidstica de Sao Luis do Maranh&o. Sao Luis, 08 a 13 de agosto de 1967, 02 pp.
Estiveram reunidos Dom José da Motta Albuquerque (S. Luis), D. Luis Gonzaga Marelim
(Caxias), D. Alfonso Ungarelli (Prelado de Pinheiro), D. Cesério Minalli (Prelado de
Carolina), D. Rino Carlesi (Prelado de Balsas), D. Guido Casulo (Candido Mendes), D.
Adolfo Bossi (Grajad), D. Manuel Edmilson da Cruz (Bispo Auxiliar de S. Luis) e Mons.
Maério Cuomo (Vigario Capitular de Viana).
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réquias, sobretudo no interior do Estado. Por fim, em funcdo da caréncia
de um clero local, desejavam despertar, principalmente, nos catequistas
homens “Dirigentes de Culto sem padre” e nos “Pregadores Populares”,
interesse pelo diaconato permanente.

Neste tltimo aspecto, as experiéncias no Maranh&o vinham de “vento em
popa” desde 1964 a partir da acdo do Pe. Hélio Maranhdo.

Segundo relato dele mesmo, em maio de 1964 esteve por 14 dias entre a
populagdo de Tutéya. Reuniu o povo num Retiro Popular de uma semana,
sendo cada dia reservado para um grupo diferente: meninas, meninos,
mogas, rapazes, senhoras, as “madalenas” e homens casados. No més se-
guinte, visitou as familias e suas casas, organizou a Semana da Bondade
que mobilizou muita gente e que criou as condi¢gdes para a fundagdo da
Escola Normal Ginasial do lugar.

Entusiasmado com os resultados alcancados, o Pe. Hélio Maranhdo solicita
ao arcebispo de Sdo Luis que seja nomeado como paroco em Tutéya. A
partir dai comeca sua experiéncia de constituicio de “comunidades de
base”.

Comegou por estudar a realidade “da terra e do povo” da regido. Procurou
se informar sobre os catdlicos mais praticantes. Conseguiu formar uma
lista de uns 20 nomes, todos de homens casados. Redigiu uma circular e a
enviou para cada um deles solicitando a indicagdo de outros 5 nomes para
que pudessem pensar, planejar, ajudar e executar os planos de implanta-
¢do da “Igreja de Deus”. Assim, chegou a um expressivo ntimero de 126
nomes. Destes separou o nome dos 25 mais votados. Os 4 primeiros foram
indicados como dirigentes do Conselho da Paréquia, uma espécie de érgédo
curador da Organizagdo Social Paroquial, cada um assumindo as fung¢oes
de presidente, vice-presidente, tesoureiro e secretario.

Feito isso, partiu para uma longa viagem pastoral de “desobriga” entre as
varias comunidades situadas em diversos povoados de sua circunscri¢do
paroquial. Em cada uma delas, apds realizar os batizados, casamentos e
celebrar as missas, realizou uma reunido com os homens. Perguntava para
eles: “Que tal se vocés aqui se unissem numa grande forca a servico da
Igreja e do povoado, para procurarmos resolver as nossas dificuldades?
Vocés aceitam? Entdo vamos escolher os que vao formar aqui esta forga,
esta unido, este Conselho da Igreja de Deus. Vocé ai, que é o encarregado da
Capela, escolha, a seu gosto, um outro homem daqui que vai lhe poder
ajudar nos trabalhos da Igreja e do povoado”. O encarregado escolhia um
outro e ele perguntava, para leva-los a um compromisso diante dos outros:
“Vocé aceita fazer parte do Conselho?” A resposta era quase sempre positiva.

De forma bem simples e objetiva, o Pe. Hélio Maranhao constituiu os pri-
meiros Conselhos Comunitérios da Paréquia de Tutéya. E nestes “espacgos”
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que também se dard o aprendizado na “pragmatica argumentativa” de
seus membros.

Em 1965, quando de uma festa de 25 anos de ordenagédo sacerdotal de um
amigo, Pe. Jocy Rodrigues, Pe. Hélio reuniu todos os Conselhos Comuni-
tarios para trés dias de Encontro Pastoral. Cada Conselho mandou seus
representantes acompanhados de uma moga ou senhora para aprenderem
os cantos. Além disso, levaram consigo a imagem do padroeiro de sua
comunidade. Ali, fizeram um estudo sobre a importancia do Padre para a
comunidade paroquial. O padre é o “Pai da Familia dos Filhos de Deus”,
porque gera, sustenta e educa; é o “Profeta do Povo de Deus”, porque
anuncia, prenuncia e denuncia; e é o “Pastor do Rebanho do Senhor”,

porque retine, defende e conduz. Participam 113 membros dos Conselhos.

Em novembro daquele mesmo ano, quando estava por encerrar o Concilio
Vaticano II e no momento em que o episcopado brasileiro aprovava o PPC,
Pe. Hélio Maranhdo realizou um curso biblico em Tutéya. Convidou para
assessorar o curso Dorothy Etel, responsével pela Educagdo de Adultos do
Departamento Arquidiocesano de Ensino Religioso (DAER). O curso teve
a duracgdo de oito dias. Cada Conselho Comunitario enviou uma a duas
pessoas e mais uma cantora, totalizando 56 participantes divididos entre
36 homens (sendo 5 rapazes) e 20 mulheres (sendo 13 mogas). Cada um
levou a sua Biblia ou a comprava ali na hora. No encerramento do evento,
fizeram uma celebracdo de “envio” nestes termos: todos, de maos estendi-
das sobre a Biblia, ao redor da “mesa do compromisso”, proclamavam em
alta voz: “Aqui estou, Senhor, enviai-me para anunciar a vossa Palavra!”.
Depois disso, além da Biblia, receberam o Manual do Catequista Popular
e um livro de cantos, com o compromisso de fazer o Encontro Dominical.

Por fim, Pe. Hélio reconfigura os festejos religiosos populares. Segundo ele,
estes “foram transformados a luz do Evangelho em festas religiosas onde
a Palavra de Deus é anunciada com muita insisténcia”. As festas repetidas
(e havia muitas, devido a escolha dos mesmo padroeiros) foram supressas
pelo padre, “pois cada santo de Deus é celebrado numa sé das Igrejas
(capelas), sem aquela concorréncia escandalosa dos ‘donos’ dos festejos”
(geralmente eram os abastados do lugar que tinham as condi¢gdes materiais
para promover a festa)®.

Em 1966, a Prelazia de Pinheiros tinha ja realizado sua Assembléia Pasto-
ral. A Prelazia tinha uma populacdo de 228.035 habitantes, divididos em 9
pardéquias em 12 municipios. Os principais problemas pastorais estavam
na falta de infraestruturas: “os problemas pastorais da regido sdo os pro-

2 H. MARANHAO, “A Igreja de Deus, em Tutéya (subsidios pastorais para a iniciacdo
de pequenas comunidades eclesiais de base)”, Boletim Informativo Regional Nordeste 1,
n° 12, jul./ago. (1966) 12-15.
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blemas de qualquer regido que ndo estd bastante desenvolvida, que nao
pode viver por si mesma”. Faltavam estradas, dificultando o acesso as
pardquias mais distantes; o transporte era quase sempre de cavalo ou barco;
o analfabetismo que dificultava o trabalho de evangelizacdo; e a pobreza
generalizada da populagdo. No entanto, no relatério de Pe. Bertran Drapeau,
coordenador da Pastoral em Pinheiro, ele defendia a necessidade de que os
padres deveriam “pensar em ajudar a solucionar esses problemas huma-
nos antes de procurar evangelizar”.

Por outro lado, apesar de todas as caréncias, muito ja tinha sido realizado:
fundagdo da Escola de Fé para formar catequistas; implantacdo de uma
Pastoral de Conjunto; Assembléia Pastoral anual; formagdo de comissoes
especiais para trabalhar em setores como catequese, liturgia, vocacdo, etc.;
fundacdo do Semindario Menor em Guimarées; fundacdo de Internatos em
Pinheiros, Guimaraes e Curupu; fundagdo de Escola Normal, de Ginasio, de
Ambulatério em Pinheiro e o Servico Social comegava a se desenvolver®.

No campo propriamente politico, as conseqiiéncias da opgdo pela “renova-
¢do da Igreja” ja se faziam sentidas. A Rddio Educadora Rural do Maranhéao
foi fechada por 7 dias pela policia por ter transmitido, em um dos seus
programas durante o feriado de 7 de setembro, uma anélise sobre a depen-
déncia econdmica do Brasil. O contetido fora considerado subversivo. O
arcebispo de Sdo Luis, D. Motta, e o presidente do Regional NE 1, arcebis-
po de Fortaleza (ex-arcebispo de Sdo Luis), D. José Delgado, redigiram
notas de repudio contra a interven¢do na radio®.

Entre os religiosos, particularmente as religiosas, percebia-se também o forte
desejo de criar as condi¢Bes necessérias para o “entendimento mutuo”. Em
Sao Luis, de 4 a 7 de julho de 1968, realizou-se a IV Jornada de Estudos das
Religiosas da Provincia Eclesidstica do Maranhdo, cujo tema central foi “A
Insercdo das Religiosas na Pastoral da Regido”. Teve a participacdo de 94
religiosas vindas de Pinheiro, Caxias, Sdo Luis, Candido Mendes, Grajati e
Viana, que se dedicavam aos diversos setores da pastoral das dioceses e prelazias,
tais como educacdo, satide, catequese, promocdo humana entre outros.

O subsecretario do Regional Nordeste I, Pe. Xavier Gilles, foi especialmen-
te convidado para dirigir os estudos, desenvolvendo o tema a partir do
esquema: ““Unidade Visivel’ da Igreja como sinal da comunh&do de Deus
com os homens e dos homens entre si”. Algumas conclusdes da Jornada
revelam em que pé estava todo o processo:

O relacionamento entre as religiosas e o clero em geral é bom, onde as
irmas estdo engajadas na pastoral, sendo, portanto, positivo o relaciona-

2% B. DRAPEAU, “Prelazia de Pinheiro — Maranh&o”, Boletim Informativo Regional
Nordeste 1, n° 10, mar./abr. (1966) 10.
2T Boletim Informativo Regional Nordeste 1, n° 17, nov./dez. (1967).
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mento funcional, falhando, entretanto, quando se trata de relacionamento
de pessoas para pessoa.

Quanto ao relacionamento das religiosas entre si, observamos que as obras
especificas de cada congregacao, como as do campo, facilitam a unido que,
porém é deficiente quando existe diferenca de idade e dificuldades de
adaptacao.

Entre as religiosas e os leigos ndo existe relacionamento especifico, de ver-
dadeira comunidade eclesial, havendo maior possibilidade realizar a uni-
dade visivel em comunidades religiosas constituidas de poucos membros.
Procuramos descobrir as causas que dificultam a unidade, como as que
favorecem e concluimos:

- Que a formacdo dos membros do povo de Deus, em geral, ndo visou a
vivéncia do ministério da unidade eclesial.

- Decorrente disso observou-se uma falta de visdo, também, nas religiosas,
quanto a sua insergdo na pastoral;

- Muito melhorou, com os cursos e encontros que trouxeram uma abertura
maior para os diversos grupos que constituem a comunidade eclesial.*®

A recepcao: verbalizacao do sagrado e pragmadatica
argumentativa

Se recuperarmos o conceito teoldgico de recepgio em Franz Wolfinger, que
seria a “correspondéncia entre pregacdo, testemunho comum, reflexao te-
oldgica e aceitagdo dos fiéis”, a ampliando com os pressupostos tedricos
habermasianos de interagoes lingiiisticamente mediadas e confrontando-as
com a realidade social, eclesial e histérica da Igreja do Maranh&o nos pri-
meiros anos pds-conciliares, poderemos encontrar os seguintes fatos.

A pregagio — pratica tipica e quase que exclusiva de uma Igreja marcada
por uma eclesiologia p6s-tridentina, carregada de atos de fala imperativos,
com fortes pretensdes de controle e dominio sobre os fiéis-ouvintes — ga-
nhard um novo rosto apés o Concilio Vaticano II. Com uma argumentacéo
baseada no discurso tedrico, ela se tornara uma agio estratégica para cons-
truir um “novo poder hegemoénico”, na verdade contra-hegemonico, em
relacdo a uma determinada pratica eclesial: a do consenso meramente “ingé-
nuo”, da “obediéncia cega”, do “acordo prévio”, mediante o uso da coergio.
O PPC e os discursos do Pe. Hélio Maranhao, por exemplo, funcionam no
sentido de elaborar e/ou difundir os valores simbélicos, teolégicos e ideol6-
gicos do Vaticano II, sem o uso da coer¢do, mas procurando conquistar ali-
ados para os seus projetos através da diregdo e do consenso. Nao mais uma
“hegemonia revestida de coer¢do” (Gramsci), mas de “consenso”.

2 Boletim Informativo Regional Nordeste 1, n° 20, mai./jun. (1968) 2.
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A reflexio teoldgica estard presente em todos os Cursos de Formagao,
Escolas de Fé, Treinamentos de Liderancas, etc. Ali, a agdo de conversagio,
por meio de atos de fala constatativos, terd o sentido de refletir sobre os
conceitos, as teologias, enfim o “estado de coisas” que o Vaticano II trouxe
a tona: colegialidade, participagdo de todos os batizados na Liturgia, Igreja
povo de Deus, didlogo com o mundo, missionaridade, etc. A reflexdo teo-
l6gica possibilitou a criacdo de um imaginario eclesial que adquiriu forca
prépria e autébnoma, selecionando e configurando uma representacdo do
Vaticano II. E o que Habermas chama de cultura: a provisdo de saber de
onde os participantes da comunicacdo extraem interpretagdes ao se enten-
derem sobre algo no mundo.

O testemunho comum é que, de certa forma, se convertera no principal
elemento de visibilidade da recep¢do do Concilio e da renovagdo do “dis-
curso pratico” da Igreja no Brasil, pelo menos em duas dimensoes: interna,
na pratica da comunhéo e da participagdo; externa, no didlogo e trans-
formacgao do mundo. Aqui é o ponto central da teoria habermasiana:
tratar das condigdes para a existéncia de um discurso pratico que, se-
guindo os mesmos principios dos discursos tedricos, permita aos indi-
viduos (em interacdo) discutir e fundamentar, com base em uma for-
macdo auténoma, as questdes éticas e morais que se colocam a partir
da vivéncia social.

As agdes normativas do episcopado do Maranhao em suas reunides con-
juntas, dos participantes das Assembléias diocesanas, dos membros dos
conselhos presbiterais, paroquiais e comunitarios, das Jornadas das Religi-
osas, dos agentes de pastoral nas agdes transformadoras (de compromisso
com os pobres e com a justica) e, enfim, da participacdo dos leigos e leigas
na vida da Igreja local até o nivel das decisdes fundamentais, possibilitou
o estabelecimento de relagdes interpessoais legitimas, de “corregdo
normativa”, voltadas para problematizar a norma social, tanto interna como
externa a Igreja. Isto custard muitas perseguicdes, como o caso da Rddio
Educadora, e muitas vidas (o martirio)”. Uma Igreja de comunhdo e par-
ticipagdo e de opgdo preferencial pelos pobres foi o critério ético-normativo
segundo o qual os participantes julgavam e avaliavam a sociedade e asse-
guravam, assim, a solidariedade.

A aceitagio dos fiéis ficava evidenciada pelas praticas litirgicas. A Cons-
tituicdo Sacrosanctum Concilium (SC) é o ponto de Arquimedes para a
reviravolta da condi¢do de passividade e de marginalizagdo em que vivia
héa séculos a maior parte da Igreja catdlica romana. De fato a constitui¢do
litargica realiza, numa dimensdo eclesiolégica, a passagem de uma pers-
pectiva universalista para uma local e, a0 mesmo tempo, de uma acepgdo

2 Martyrein: “ser testemunha”.
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aristocrdtica para uma comunitdria do culto, no qual todos os fiéis, por
forca do Batismo e da fé, tém uma participagio ativa, baseada no carater
sacerdotal comum deles (SC 14).

As celebragdes littrgicas, enquanto a¢des dramattirgicas, carregadas de
atos de fala expressivos, capacitam os sujeitos para falar, agir e assumir
responsabilidades, isto é, criam as competéncias necessarias para os sujei-
tos participarem de processos de entendimento (que se socializem) e que
possam afirmar neles suas proprias identidades, enfim, demonstram a sin-
ceridade de uma vivéncia. Ao celebrar em comunidade, exigia-se que se
celebrasse a partir dos acontecimentos da vida da comunidade. A celebra-
¢do possibilita trocar experiéncias de vida, aprofundar juntos a fé a partir
das alegrias e angtistias, lutas e vitérias, sofrimentos e esperangas do dia-
a-dia. Os fatos da vida e a meméria dos mdrtires incrementam e atualizam
a encarnacdo de Jesus na histéria da humanidade, fazendo com que o rito
litargico nédo fosse alienante e tornando-o expressdo da prépria caminhada
da comunidade.

A recepgdo do Concilio, naquelas “selvas” do Maranh&o, proporcionara
mudangas sociais e eclesiais profundas, rompendo com um determinado
tipo de “consenso” que Habermas designa como “consenso normativo do
tipo tradicional”. O Vaticano II introduzird o Maranhao na “modernidade”.

De fato, em contextos modernos de agao, altamente racionalizados, o sim-
bolismo religioso tradicional ndo é capaz, no entender de Habermas, de
exprimir a identidade de individuos e de coletividades. Assim, o consenso
normativo garantido pelo rifo e mediado pelo simbolo constitui, em tltima
instancia, o niicleo arcaico da identidade coletiva.

A transformacdo estrutural do eixo antigo da solidariedade social, ancora-
da nos simbolos religiosos e interpretada pela “semantica do sagrado”, se
dard por meio do que Habermas chama de verbalizagio do sagrado. Ou
seja, na medida em que se libera o potencial de racionalidade contido no
agir comunicativo, o ntcleo arcaico da normatividade se dissolve e da
lugar as imagens de mundo racionalizadas (mundo objetivo), ao direito e
a moral universalizados (mundo social), bem como a processos acelerados
de individuagdo (mundo subjetivo). Ainda segundo ele, as func¢des de
integracdo social e de expressdo, em principio preenchidas pela pratica
ritual, passam ao agir comunicativo, de sorte que a autoridade do sagrado
é gradualmente substituida pela autoridade do consenso tido por fundado
em cada época. Isto implica uma emancipagdo do agir comunicativo em
face de contextos normativos protegidos pelo sagrado. O desencantamento
e a despotencializagdo do ambito sacral se efetuam por meio de uma
verbalizagdo do consenso normativo fundamental assegurado pelo rito;
com este processo destrava-se o potencial de racionalidade contido no agir
comunicativo.
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A verbalizagio do sagrado implica o dominio progressivo das estruturas
da acdo orientada a intercompreensao, significa que as func¢des elementa-
res de reprodugdo simbdlica do mundo da vida (as fung¢des de reprodugédo
cultural, integragdo social e socializacdo dos individuos), originalmente
garantidas pelo rito e fundamentadas no dominio sacral, passam doravante
as estruturas de comunicacdo lingiifstica.

Nao custa lembrar que, quando D. Emiliano Lonatti, ainda antes do Con-
cilio, afirmava que nada tinha a contribuir e que eram mais que suficientes
“as leis eclesiasticas desta época” para continuar o trabalho pastoral no
Maranhao, vivia-se sob a for¢a do imagindrio tridentino. Este primou pela
afirmacdo da identidade catélica em oposicdo as Igrejas nascidas da Refor-
ma e aos principios e praticas da modernidade. A Igreja provocou dentro
de si maior coesdo interna em torno de trés elementos visiveis: o batismo,
a confissdo externa do conjunto da fé crista e a obediéncia a hierarquia e,
de modo especial, ao romano pontifice.

No entanto, o que predominava na maior parte do Maranhido (com uma
pequenissima exce¢do em Sdo Luis) era o imaginario do chamado catolicis-
mo popular tradicional. Este “catolicismo” assume funcdo totalizante, em
que o individuo e a sociedade estdo plenamente inseridos numa ordem em
que a matriz natureza predomina. O religioso penetra todas as esferas da
existéncia. O sagrado mistura-se a vida dos homens e da natureza. O modelo
de “Igreja” € a capela, e a capela é o lugar dos leigos. A capela era o lugar
para as oragOes didrias, ladainhas, novenas e festas devocionais, como tam-
bém para a celebracido de alguns sacramentos quando das “desobrigas”. O
precério controle exercido pela estrutura eclesidstica sobre os nucleos de
vida religiosa marcados pelas capelas, abriu um espaco para a intervencdo
dos leigos na administragao do sagrado. Ermitdes, beatos, beatas e irmaos,
por sua condigdo de leigos estavam mais preocupados em assegurar a
protecdo divina no seu cotidiano do que em cumprir determinagdes
candnicas ou seguir a ortodoxia de dogmas estabelecidos. Decisdes como
a escolha do padroeiro e das devogdes, a organizacdo de festas e das ce-
lebragdes religiosas terminavam por responder as necessidades dos leigos,
e ndo as normas da hierarquia.

Ou seja, era este imaginario que conformava o “ntcleo arcaico da identi-
dade coletiva” do povo no Maranhdo.

A recepgdo do Concilio Vaticano II abriu o processo de dissolugdo deste
imaginario por meio da verbalizacdo do sagrado favorecendo, assim, a
construgdo de um outro imagindrio teolégico-pastoral “moderno”. Talvez
pelo fato da predominancia dos leigos naquele “mundo”, tenha sido mais
“facil” esta verbalizagdo. Como bem diz Faustino Teixeira, os leigos pude-
ram reorganizar seu “aparelho de conversa” sob novas bases. Como traco
substancial desta nova internalizacdo encontra-se: uma nova relagdo com
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o sagrado, que implica agora a centralidade da conscientizagdo, um novo
compromisso ético e politico e a énfase na participacdo em lutas popula-
res®. Isto fica claro neste depoimento de um agente de pastoral da diocese
de Balsas (MA):

Ha 30 anos, eu me sentia um cristdo muito auténtico. Sabia o catecismo
decorado com todos os mandamentos, sabia rezar o terco, assistia a missa
uma vez ou outra, mesmo sem entender o que o padre rezava. Acreditava
que o padre era santo s6 pelo fato de ser padre. Tinha um bom conceito na
sociedade. Talvez me perguntasse: o que me falta ainda? Como o jovem do
Evangelho.

Em 1968 fui convidado a fazer um curso sobre CEBs. Eu nado sabia o que
era, mas era coisa da Igreja Catdlica, aceitei. Foi ai que descobri que nao
sabia nada de religido, ndo conhecia a Biblia, pois até aquela época, ela ndo
circulava no meio do povo. Gostei muito, mas fiquei pensando que era um
jeito novo de rezar, valorizando o domingo como Dia do Senhor e usando
a Biblia, que é a Palavra de Deus.™

De certa forma, isto pode ajudar na confirmagdo de uma hipétese construida
por Luiz Bernardo Leite Aradjo, a partir da leitura de Habermas, sobre o
papel da religido na sociedade moderna: “a liberalizagdo do potencial de
racionalidade presente no agir comunicativo, um processo iniciado no seio
do pensamento mitico e completado na modernidade, torna possivel a
liberagdo da prépria esfera religiosa e um desenvolvimento auténomo e
racional de seus aspectos internos”. Na modernidade a religido perde seu
significado estrutural. A religido, no seio do mundo moderno ndo mais
estruturado pela logica do sagrado, deixa de ser “fundamento”, no sentido
de algo que constitui “o essencial de”, mas pode co-habitar (de agora em
diante) em igualdade de condigdo com as esferas do agir profano. Ocorre
um desbloqueio da prépria religido, tanto do ponto de vista teérico (pen-
samento) quanto do ponto de vista pratico (agdo)*.

Acreditamos, pelo menos no Maranhdo, que esta hipdtese se confirma
plenamente.

Conclusdo

Passados 40 anos de recepgdo do Concilio Vaticano II nas Igrejas locais do
Maranhdo, percebemos claramente os efeitos de todo este processo de
“pragmatica argumentativa”. Um exemplo esta na observacdo feita pelo
papa Jodo Paulo II, durante visita Ad limina apostolorum dos bispos do
Maranhao a Roma (2002):

30 F. TEIXEIRA, “Histérias de fé e vida nas CEBs”, Concilium (Br), n° 296 (2002/3) 41.
31 Nossa Pastor:al, Diocese de Balsas, n° 6, agosto (1998).
32 L.B.L. ARAUJO, Religido e Modernidade, op. cit., p. 200.
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Mesmo levando-se em conta os delicados problemas sociais existentes nas
vossas regides, é necessario nao reduzir a a¢do pastoral a dimensao
temporal e terrena. Nao é possivel pensar, por exemplo, nos desafios da
Igreja no Brasil, limitando-se a algumas questdes, importantes, mas circuns-
tanciais, relativas a politica local, a concentragao da terra, a questdo do meio
ambiente e assim por diante. Reivindicar para a Igreja um modelo
participativo de carater politico, onde as decisdes sao votadas na
‘base’, limitada aos pobres e excluidos da sociedade, mas abstraido da
presenca de todos os segmentos do Povo de Deus, desvirtuaria o sentido
original redentor preconizado por Cristo.®

Outro exemplo, também vindo do episcopado em recente “Carta ao Povo
de Deus no Maranhdo”, revela o compromisso com todo este processo
histérico:

Fiéis ao Deus dos pobres e aos pobres de Deus e seguidores de Jesus
Cristo, caminho, verdade e vida, reafirmamos que a pessoa humana
deve sempre prevalecer sobre o lucro desenfreado e materialista, que nin-
guém merece ser excluido da festa da vida e que a natureza deve ser
administrada como casa de todos, inclusive para as geracdes futuras.
Inspirados na mensagem de Sdo Francisco de Assis, que teve a intuicdo
evangélica da fraternidade de todos os seres vivos e da responsabili-
dade ética dos seres humanos com relagdo a criagdo e aos pobres de
Jesus, queremos reassumir com forga os compromissos propostos na grande
Assembléia do Povo de Deus (Sdo Luis, 29 de janeiro a 1° de fevereiro de
2004) e na Assembléia Regional de Pastoral (Barra do Corda, 12 a 14 de
margo de 2004):

- 0 empenho sério com as politicas ptblicas;

- o incentivo a participacdo critica do laicato cristio no mundo politico;
- 0 acompanhamento espiritual do laicato cristio engajado nos cargos
publicos;

- 0 apoio aos movimentos sociais, aos conselhos municipais e a todas as
iniciativas que favorecam a democracia participativa e o protagonismo
do povo;

- a criagao de escolas de formacdo politica, no espirito da Doutrina Social
da Igreja (...).*

Nosso intuito, com esta reflexdo sobre o conceito e pragmatica da recepgio,
estd longe de se querer um teologizacio da teoria habermasiana da acdo
comunicativa. Pelo contrario, queremos é justamente habermasiar aquele
conceito teoldgico e, com isto, entender os processos de mudangas sociais
e eclesiais apds o Concilio Vaticano II no Brasil.

3 CNBB, Comunicado Mensal, n° 565, out. (2002) 1958.
34 Carta dos Bispos ao Povo de Deus no Maranhdo, Barra do Corda, 07/01/2005. Os grifos
S840 nNossos.
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Assim, quando os bispos afirmam que querem “reassumir com forca os
compromissos propostos na grande Assembléia do Povo de Deus (Sado
Luis, 29 de janeiro a 1° de fevereiro de 2004) e na Assembléia Regional de
Pastoral (Barra do Corda, 12 a 14 de marco de 2004)”, estdo estimulando
os “seus fiéis” a continuarem o processo de recepcdo do Concilio Vaticano
II, por meio da préatica da argumentacio, do agir comunicativo, “da forga
sem coacdo da fala argumentativa, que permite realizar o entendimento e
suscitar o consenso. Pois é na fala argumentativa que os diversos partici-
pantes superam a subjetividade inicial de suas respectivas concepcoes e,
gragas a comunidade de convic¢des racionalmente motivadas, asseguram-
se, a0 mesmo tempo, da unidade do mundo objetivo e da intersubjetividade
do contexto de suas vidas”. E nestas condicdes que se desenvolve uma
“racionalidade comunicativa” e, com ela, uma ética comunicativa de
fraternidade.
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