A PASTORAL
DA O QUE PENSAR:

A INTELIGENCIA DA PRATICA
TRANSFORMADORA DA FE

AGENOR BRIGHENTI

YLOGIA PASTORAL

S’@ ‘ ﬁin&w




AGENOR BRIGHENTI

A PASTORAL DA
O QUE PENSAR

A inteligéncia da pratica
transformadora da fé






LIVROS BASICOS DE TEOLOGIA

Para a formacao dos agentes de pastoral
nos distintos ministérios e servigcos da Igreja

DIRECAO E COORDENACAO GERAL DA COLECAQ:
Elza Helena Abreu, Sao Paulo, Brasit

ASSESSORES:
D. Manoel Jodo Francisco, bispo de Chapecd, Brasil
Mons. Javier Salinas Vinals, bispo de Tortosa, Espanha
Jo&do Batista Libanio, S.J., Belo Horizonte, Brasil

Ediciones Cé{eduéticas

y Litirgicas aldinas



8.1.

8.2.

10.

11.

12.

13.

14.

15.

PLANO GERAL DA COLECAO

TEOLOGIA FUNDAMENTAL

Crer num mundo de muitas crencgas e pouca libertacio
Jodo Batista Libanio :

TEOLOGIA BIBLICA
A Historia da Palavra |

A. Flora Anderson, Gilberto Gorgulho, Pedro L. Vasconcelios, Rafael R. da Silva

A Historia da Palavra |l

A. Flora Anderson, Gilberto Gorgulho, Pedro L. Vasconcelios, Rafael R. da Silva

TEOLOGIA SISTEMATICA

Esperanga além da esperanca (Antropologia e Escatologia)
M. Angela Vilhena e Rencld J. Blank

A criacédo de Deus {Deus e criacio)
Luiz Carlos Susin

Deus Trindade: a vida no coragdo do mundo (Trindade e Graga |)
Maria Clara L. Bingemer e Vitor Galdino Feller

Deus-Amor: a graca que habita em nés (Trindade e Graga 1)
Maria Clara L. Bingemer e Vitor Galdino Feller

Cristologia e Pneumatologia
Maria Clara L. Bingemer

Sois um em Cristo Jesus (Eclesiologia)
Antonio José de Almeida

Maria, toda de Deus e tdo hurnana (Mariologia)
Afonso Murad

TEOLOGIA LITURGICA

O mistério celebrado. Memdria e compromisso |
lone Buyst e José Ariovaldo da Silva

O mistério celebrado, Memodria e compromisso If
lone Buyst e Manoel Jodo Francisco

TEOLOGIA MORAL

Aprender a viver. Elementos de feologia moral cristé
Marcio Fabri dos Anjos

DIREITO CANONICO

Direfto ecfesial: instrumento da justica do Reino
Roberto Natali Starlino

HISTORIA DA IGREJA

Eu estarei sempre convosco
Henrique Cristiano José Matos

TEOLOGIA ESPIRITUAL
Espiritualidade, um caminho de transformacéo

TEOLOGIA PASTORAL

A pastoral dd o que pensar. A inteligéncia da prética transformadora da &

Agenor Brighenti



APRESENTACAO DA COLECAO

A formagao teologica € um clamor que brota das comunidades, mo-
vimentos e organiza¢des da Igreja. Diante da complexa realidade local e
mundial, neste fempo histérico marcado por agudos problemas, sinais
de esperanca € profundas contradigoes, a busca de Deus se intensifica
¢ percorre caminhos diferenciados. Nos ambientes cristios € em nossas
Igrejas ¢ comunidades, perguntas € questoes de todo tipo se multi-
plicam, e os desafios da evangelizagdo também aumentam em com-
plexidade e urgéncia. Com isso, torna-se compreensivel ¢ pede nossa
colaboracdo o clamor por cursos e obras de teologia com sélida e clara
fundamentacao na Tradicao da Igreja, e que, ac mesmo tempo, acolham
e traduzam em palavras a a¢do e o sopro de vida nova que o Espirito
Santo derrama sobre o Brasil e toda a América Latina.

Os documentos das Conferéncias do Episcopado Latino-Americano
(Celam) e, especialmente, as Diretrizes Gerais da A¢do Evangelizadora
da Igreja no Brasil (CNBB), assim como outros documentos de nosso
episcopado, ndo cessam de evidenciar a necessidade de formagdo te-
ologica nio sO para os presbiteros, mas também para os religiosos e
religiosas, para os leigos e leigas dedicados aos distintos ministérios e
servigos, assim como para todo o povo de Deus que quer aprofundar
e levar adiante sua caminhada cristd no seguimento de Jesus Cristo.
Nossos bispos nao deixam de encorajar iniciativas e medidas que aten-
dam a esta exigéncia primordial e vital para a vida da Igreja.

O documento 62 da CNBB, Missao e ministérios dos cristaos leigos e
leigas, quando trata da “forca e fraquezas dos cristdos”, afirma: “... au-
mentou significativamente a busca de formacio teologica, até de nivel
superior, por parte de leigos e leigas” {n. 34). E. mais adiante, quando
analisa o “dialogo com as culturas e outras religides”, confirma: “tudo
isso torna cada vez mais urgente a hoa formacao de cristdos leigos aptos
para o didlogo com a cultura moderna e para o testemunho da fé numa
sociedade que se apresenta sempre mais pluralista e, em muitos casos,
indiferente ao Evangelho” (n. 143).



Atentas a este verdadeiro “sinal dos tempos”, a Editorial Siquem
Ediciones e a Paulinas Editora conjugaram esforcos a fim de prestar
um servigo especifico a Igreja Catdlica, ao didlogo ecuménico e inter-
religiosc € a todo povo brasileiro, latino-americano e caribenho.

Pensamos e organizamos a colecao “Livros Basicos de Teologia” (LBT)
buscando apresentar aos nossos leitores e cursistas todos os tratados
de teologia da Igreja, ordenados por areas, num total de dezessete volu-
mes. Tratamos de responder ao grande desafio de proporcionar forma-
céo teoldgica basica, de forma progressiva e sistematizada, aos agentes
de pastoral € a todas as pessoas que buscam conhecer e aprofundar a
fé cristd. Ou seja, facilitar um saber teologico vivo e dinamizador, que
“dé o que pensar”, mas que também ilumine e “dé o que fazer”. Um
saber teologico que, fundamentando-se na Sagrada Escritura, junto
com a Tradic¢do, na Liturgia, no Magistério da Igreja e na Mistica crista,
articule teologia, vida e pratica pastoral.

Cabe também aqui apresentar e agradecer o cuidadoso e sugestivo
trabalho didatico dos nossos autores e autoras. Com o estilo que é
proprio a cada um e sem esgotar o assunto, eles apresentam os temas
Jundamentais de cada campo teoldgico. Introduzem os leitores na lin-
guagem e reflexdo teolégica, indicam chaves de leitura dos diferentes
conteudos, abrem pistas para sua compreensao tedrica e a ligagcdo com
a vida, oferecem vocabularios e bibliografias basicas, visando a amplia-
cdo e ao aprofundamento do saber.

Reforcamos o trabalho de nossos autores convidando os leitores e
leitoras desta cole¢ao a ler e a mover-se com a mente € o coracdo pelos
caminhos descortinados através dos textos. Trata-se de dedicar tempo
a leitura, de pesquisar e conversar com o texto e seu autor, com o texto
e seus companheiros de estudo. Ai, sim, o saber teolégico comecara a
penetrar a prépria interioridade, a incorporar-se na vida de cada dia, e,
pela acao do Espirito Santo, gestara e alimentara formas renovadas de
pertencga a Igreja e de servico ao Reino de Deus.

Esta colegao ja cruzou fronteiras, colocando-se a servico de um sem-
numero de pessoas e comunidades eclesiais da América Latina e do
Caribe. A palavra do Papa Joao Paulo II, em sua Carta Apostolica Novo
millennio ineunte [No comeco do novo miléniol, confirma e anima nossos
objetivos pastorais:



E necessario fazer com que o unico pragrama do Evangelho continue a
penetrar, como sempre aconteceu, na histéria de cada realidade eclesial.
E nas Igrejas locais que se podem estabelecer as linhas programdticas
concretas — objetivos e métodos de trabalho, formag@o e valorizagao dos
agentes, busca dos meios necessdrios — que permitam levar o antincio
de Cristo as pessoas, plasmar as comunidades, permear em profundidade
a sociedade e a culiura atraves do testemunho dos valores evangélicos |...].

Espera-nos, portanto, wma apaixonante tarefa de renascimento pastoral.
Uma obra que nos toca a todos {(n. 29).

Com as béncios de Deus, e seguindo as orientac¢oes da Igreja, esta

colecido certamente poderda ampliar e aprofundar novas perspectivas
evangelizadoras em nosso continente.

ErLza HELENA ABREU

Coordenadora-geral da Cole¢do LBT
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PREFACIO

Para a “formacéo na a¢do” tém seu lugar e importancia, sobretudo dida-
tica, textos que constituam manuais basicos de um campo determinado do
saber. Nao poderia ser diferente na formacao de agentes de pastoral que, na
maioria das vezes, ndo tém nem tempo nem acesso a uma bibliografia mais
vasta e abundante sobre uma area particular das ciéncias teolégicas. Dai a
razéo deste texto: um “manual basico de teologia pastoral”. Ele pode ser (til
para a formacéo académica em cursos de bacharelado em teologia, mas se
destina, de modo particular, a capacitagido de agentes de pastoral leigos,
através de cursos em nivel de extensdo universitaria.

Todos conhecemos o alcance e ¢ valor dos manuais classicos de
teclogia pastoral, comecando pelo Handbuch der Pastoraltheologie
(Manual de teologia pastoral), organizado por Karl Rahner, passando pelo
Teologia practica, de Casiano Floristan, Teologia pastoral, de Julio Ramos,
La pastorale de I'Eglise (A pastoral da Igreja), de Daniel Bourgeois, A
fundamental practical theology (Fundamentos de teologia pratica), de Don
S. Browning, ou Teologia pratica, de Mario Midali. Sem falar em manuais
mais recentes, como o de Gilles Routhier-Marcel Viau (org.}, Precis de
théologie pratique (Pequeno manual de teologia pratica). Esses trabalhos,
muitos deles monumentais, guardam toda a sua importancia para a teologia
pastoral e para a acdo eclesial. O texto presente esta longe de pretender
colocar-se ao lado deles, muito menos no mesmo patamar. Por um lado, ele
depende dos manuais classicos, lugar obrigatorio de todo pastoralista; por
outro, nao é nem sintese nem mera caixa de ressonancia deles. Apoiado
na estrutura basica da pastoral enquanto ciéncia dos manuais classicos,
0 presente trabalho arrisca-se em trés novidades — sua perspectiva, seu
enfoque e seu horizonte —, que lhe ddo um rastro préprio.

A perspectiva deste manual € a da “pratica transformadora da fé”, que
tem na opgéo pelos pobres a marca mais original e preciosa da Igreja na
América Latina e no Garibe, sobretudo depois da Conferéncia de Medellin.
Suas raizes, entretanto, remontam a agao evangelizadora de personagens
como Bartolomeu de Las Casas, Pedro de Gante, Turibio de Mogrovejo,
Vasco de Quiroga, Valdivieso, Antdnio Vieira, Antdnio de Montesinos, Manuel
da Nobrega e tantos outros. Passadas mais de quatro décadas de proficuo
testemunho profético respaldado pelo sangue de milhares de martires, como
dom Romero, a teologia pastoral nao poderia deixar de recolher essa pre-
ciosa heranca. E nisso esta o primeiro elemento de descontinuidade deste
manual em relacéo aos manuais classicos: o esforgo de situar-se, conscien-



te e criticamente, num contexto socioeclesial particular — o subcontinente
latino-americano, com sua trajetdria histérica e seus desafios concretos, em
especial a excluséo e a pobreza da maioria de sua populacdo. Ndo basta a
Igreja situar-se “dentro do mundo”. Dadas as contradicdes e disparidades
que ferem a dignidade da pessoa humana e seu povo, é preciso perguntar-
se “dentro de que mundo” a Igreja deve estar para ser uma Igreja de todos.
E impossivel ser cristdo numa realidade marcada pela injusti¢a instituciona-
lizada, que gera excluséo e violéncia, sem assumir uma postura profética
e transformadora. Ignora-la seria, no minimo, cinismo. Omitir-se é fazer da
religiao um fator de alienacédo, como bem denunciaram Feuerbach, Nietzs-
che, Marx ou Freud. A fé no Cristo Encarnado, Morto e Ressuscitado n&o
nos deixa neutros diante de tantos rostos desfigurados, que prolongam sua
Paix&@o no mundo. Ora, a teologia pastoral, enquanto inteligéncia reflexa da
pratica transformadora da fé dos cristdos e das pessoas em geral, implica
articular seu discurso desde essa perspectiva. Ndo fazé-lo é cair na retérica,
num discurso vazio e irrelevante, sem falar no desrespeito ao testemunho
herdico de grandes contingentes da Igreja no subcontinente, sobretudo a
meméria de nossos martires. Os cristdos comprometidos com as causas
dos pobres — que é a causa de Javé, de Jesus Cristo e seu Evangelho
— precisam de uma “teoria da praxis” que lhes permita recrid-la e fazer da
histéria da Igreja a trajetéria do peregrinar de um povo, que partilha o mesmo
destino da humanidade — a “Terra Prometida”, onde corre “leite e mel” em
abundéancia para todos.

Outra originalidade deste texto est4 em seu enfoque. O sujeito da pasto-
ral ndo é o “Bom Pastor” e, por analogia, o clero, no interior de uma eclesio-
logia cristomonista. Os leigos seriam “destinatarios” e objetos de uma acdo
paternalista e verlicalista, cujo sujeito é o clero. O Vaticano Il nos ajudou a
compreender que ndo existem duas categorias de cristdos — clero e leigos
-, mas uma Unica categoria — os batizados, no seio de uma comunidade
toda ela ministerial (LG, n. 10). Com o Concilio, da-se a passagem do bino-
mio “clero-leigos” para um novo bindmio: “comunidade-ministérios”. Con-
sequentemente, se o sujeito da pastoral ndo for o Espirito de Pentecostes e,
por analogia, a comunidade eclesial como um todo, ndo ha nem discipulos
nem missiondrios auténticos. Comunidades-sujeito, tanto da acdo como da
reflexéo pastoral, ainda que esta tenha seus diferentes niveis, mas sempre
no interior de uma comunidade. Surpreendentemente, para além desta con-
cepgao eclesioldgica, a Conferéncia de Santo Domingo, em relacio ao clero,
ira propor o “protagonismo” dos leigos na evangelizacdo. Ndo exatamente
pela quantidade relativa ac clero, mas sobretudo pelo seu lugar privilegiado
no mundo, onde, digamos de passagem, 0s ministros ordenados também
deviam estar, enquanto pessoas fisicas, é evidente. Alias, da mesma forma
gue 0s leigos, os quais, no mundo, se engajam como cidaddos e nao en-
quanto instituic&o eclesial. Isso implica repensar o conceito de comunidade,
o lugar da Igreja no mundo, o perfil dos ministérios ordenados e a prépria
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teologia do laicato. O que Sanfo Domingo nao fez para o subcontinente.e se
faz tdo necessario hoje.

Uma terceira originalidade deste texto, em relagéo aos manuais classicos
de teologia pastoral, esta em seu horizonte — o Reino de Deus. Este ndo sé
descentra a Igreja de si mesma, como a situa de modo diferente no mundo e
reivindica uma nova teologia da acédo evangelizadora, diante da concepc¢ao
tradicional de missdo. O “Reino de Deus” € uma categoria recuperada pela
eclesiologia do Concilio Vaticano Il (LG, n. 5), mas, infelizmente, cada vez
mais eclipsada no pés-Concilio, com graves conseqiiéncias para a agao
evangelizadora num mundo sempre mais marcado pela autonomia diante
do religioso e pelo pluralismo. A reintroducao da categoria “Reino de Deus”
na eclesiologia congiliar, além de deixar pard tras uma “Igreja barroca” — da
visibilidade, massa, poder —, poe a instituicdo eclesial em seu devido lugar
— a kénosis mediadora do Reino de Deus, o “pequenc resto fiel”, se preciso
for, sinal e instrumento de um mundo justo e solidario para todos, no dialogo
e no servigo, com todas as pessoas de boa vontade. O reinocentrismo, em
relacdo ao eclesiocentrismo, ndao diminui em nada o valor da Igreja, apenas
a livra de idolatrar a si mesma e faz dela uma das mediagdes do Reino de
Deus, ainda que privilegiada, pois disp6e de todos os meios para a salvagao
— a Palavra e os sacramentos. Nesse horizonte, a agdo evangelizadora ad
extra, para fora da Igreja, supera uma missao proselista a fim de trazer “con-
vertidos” para “dentro”, e o servigo adquire uma perspectiva de colaborac¢ao
e de gratuidade.

O contelido deste manual, seguindo o estatuto epistemolédgico da teo-
logia pastoral, esta estruturado em trés partes — teologia pastoral funda-
mental, teologia pastoral especial e teologia pastoral aplicada. Cada parte
contém trés capitulos. A Parte | aborda “o porqué” da pastoral: modelos de
acéo pastoral e modelos eclesiologicos, o itinerario da teologia pastoral, o
estatuto epistemoloégico da teologia pastoral. Trata-se de buscar as razbes
e os fundamentos da teologia pastoral como disciplina especifica no interior
da teologia. Enquanto ciéncia autbnoma, ela tem seu objeto especifico e seu
método préprio. A Parte |l trata do “que” da pastoral: a pastoral profética,
a pastoral litGrgica e a pastoral do servico e da comunhéo. Basicamente, a
pastoral é o exercicio, por parte de cada batizado, no interior de uma comu-
nidade eclesial inserida no mundo, do tria munera Ecclesiae (0s trés minis-
térios fundantes da Igreja) — o ministério profético, o ministério liturgico e o
ministério da caridade. Os trés ministérios fundantes da vida crista confor-
mam um todo inseparavel, ainda que cada um deles guarde sua especifici-
dade propria. Entre eles, ha uma relacgdo dialética, porém articulada desde o
polo da caridade. Esse € o ponto de partida e de chegada da profecia e da li-
turgia. A Parte lll aborda o “como” da pastoral: os &mbitos da ag¢éo pastoral,
pedagogia e espiritualidade para uma pastoral como processo, requisitos
basicos e passos metodolégicos de uma acao pastoral pensada. Fazer pas-
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toral, assim como fazer teologia pastoral, implica, antes de tudo, situar-se no
universo da agéo eclesial, que, evidentemente, supera o conceito tradicional
de cura animarum (pastoreiro de almas). Além de abarcar a pessoa inteira,
a acéo evangelizadora visa a criar comunidades evangelizadoras, fermento
do Reino de Deus na sociedade. Por sua vez, a acao pastoral tem, também,
sua pedagogia e espiritualidade, cristolégica e eclesial, respectivamente. Na
acéo evangelizadora, os meios sio mais que meios, s&o o fim no caminho.
O método também é mensagem, até mesmo o mensageiro e o método de
planejamento da agéo. Para essa finalidade, oriundas das ciéncias adminis-
trativas, ha diversas metodologias disponiveis, mas nem todas compativeis
com os ideais evangélicos. Os métodos n&o sdo neutros, pois sempre apon-
tam para um fim: na pastoral, ndo ha outro senio o Reino escatolégico de
Deus, alcancavel no cotidiano da histéria.

Essas novidades estao estampadas no titulo da obra: A pastoral da o que
pensar. A inteligéncia da pratica transformadora da fé. A teologia pastoral
nao € um conjunto de recursos didaticos, pedagogicos ou formativos para
aplicar seja o direito canénico ou a moral, seja a dogmatica ou a eclesiolo-
gia. Ela é, antes de tudo, uma teologia da acao. A pastoral da o que pensar
na medida em que ndo se constitui em um mero lugar de aterrissagem de
uma ortodoxia previamente estabelecida, mas fonte criadora de idéias — um
verdadeiro locus theologicus (lugar teoldgico) (GS, . 4). Seu pressuposto éa
reconciliacéo da teoria com a pratica, da verdade com a veracidade, no seio
da racionalidade moderna. Em segundo lugar, néo se trata de qualquer tipo
de acéo, mas da “praxis transformadora dos cristdos e das pessoas em ge-
ral”. Por um lado, a agéo dos cristdos ndo se esgota no espago confessional
ou institucional, mas se prolonga no engajamento histérico, enquanto cida-
daos, na perspectiva de um mundo justo e solidario para todos, expresséo
imanente do Reino escatologico de Deus. Por outro lado, dado que a Res-
surreicao é “recapitulacdo” de toda a obra da criac@o, a agao dos cristios e
das pessoas em geral em prol de um mundo justo e solidario tem, na op¢ao
pelos pobres contra a pobreza, o critério da transfiguracéo da globalidade
da realidade, que o evangelho de Jesus Cristo propde.

Quanto ao método de trabalho que orientou a redacdo deste texto, cabe
ressaltar dois aspectos. Primeiro, a perspectiva histérica da abordagem.
Alem de elucidar o presente, a histéria da o senso do relativo, fundamental
para nao absolutizar nossas proprias posigdes no presente. Se houve evo-
lugéo no passado, por que razio nossa compreensio, hoje, seria o “fim da
histéria”? Ha um peregrinar da humanidade e também da racionalidade,
incluida a racionalidade teoldgica. A teologia, enquanto produto humano,
nao € um saber absoluto, ainda que sobre o Absoluto. Sua primeira tarefa &,
sempre, deixar Deus ser Deus. E incdmodo estar continuamente em caminho,
mas o cristianismo quer ser precisamente isso — odés (caminho) —, deserto
de passagem, jamais terra de certezas. Nos, os cristdos, somos seguidores
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de um Jesus Caminho, pobre e itinerante. O segundo aspecto é a auséncia
de referéncias bibliograficas de autores no interior do texto, com citagao em
nota de rodapé. A bibliografia utilizada aparece no final de cada capitulo,
como “bibliografia basica” e “bibliografia complementar”. No interior do tex-
to, aparecem s6 citagdes de fontes biblicas e de documentos do magistério.
E incomodo e mais exigente para quem escreve, mas tem a vantagem da
fluidez de leitura, sobretudo para agqueles nao habituados a mergufhar em
um texto, acompanhando simultaneamente seu aparato critico. Perde-se
em rigor cientifico, mas ganha-se em comunicac¢ao, por um discurso menos
académico e mais pastoral. Afinal, & de pastoral que o texto quer falar; da
“inteligéncia da pratica transformadora da fé€”. E por que ndo falar de pasto-
ral, além do conteldo, também pela forma? .

O conteudo do texto é limitado, mas registra o essencial, que é sempre
muito pouco, até em relagdo ao que foi dito aqui. Digamos que este manual
é uma “introducao” a pastoral, mas ndo como entrada em apenas “uma
parte” dela. E uma introducéo “no todo” e, evidentemente, quanto mais se
mergulha nele, mais amplo se torna seu universo. As novas descobertas,
entretanto, o “lancar as redes em aguas mais profundas”, bem pode seruma
aventura de vocé, leitor.
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PARTE |
TEOLOGIA PASTORAL FUNDAMENTAL:
O “PORQUE” DA PASTORAL






INTRODUCAO

A pastoral, enquanto acéo eclesial, sempre existiu na Igreja, ao passo
que a teologia pastoral, sua inteligéncia refiexa, enquanto ciéncia, € mais
recente, data dos Gltimos dois séculos. Foram quase duzentos anos de um
processo longo e tortuoso, no entanto de gradativa reconciliac@o entre teo-
ria e pratica, sanando a primeira e dando eficacia a segunda.

Tradicionalmente, com excegio do periodo da Igreja primitiva e parte da
antiga, a pratica pastoral costumava ser um mero lugar de aterrissagem de
uma teoria ou de uma ortodoxia previamente estabelecida. O agostinismo,
no primeiro milénio, e o tomismo, no segundo, davam previamente o hori-
zonte de chegada da acéo eclesial. O divércio entre teoria e préatica, por um
lado, paralisava a teoria por falta de uma contraposicéo com a ag¢éo que lhe
fizesse ver desafiada por novas perguntas e, por outro, paralisava a a¢ao,
uma vez reduzida a uma mera aplicacao de ideais preconcebidos.

Com a emancipacio da razao pratica, operada pelos filésofos da pra-
xis no interior da segunda ilustracdo do projeto civilizacional moderno, e a
consciéncia da conseqiente relagéo dialética entre teoria e praxis, irompeu
um desafiador dinamismo para ambas, sobretudo para a teoria. Toma-se
consciéncia de que as boas idéias ndo caem do céu, mas brotam da reali-
dade. As teorias, ja nio mais concebidas de modo essencialista e aistorico,
mas enquanto reflexdo da praxis, passam a estar desafiadas pela razéo
histérica, que julga sua pertinéncia e relevancia e, sobretudo, as submete
ao critério da eficacidade. Uma boa teoria, enquanto consciéncia reflexa da
praxis, é sempre uma teoria contextualizada, contribuindo com um mundo
crescentemente melhor.

Essa nova relagdo entre teoria e praxis mudou o estatuto epistemolégico
das ciéncias, sobretudo das ciéncias humanas. Com a teologia, nao poderia
ser diferente. No inicio do século XIX, a reflexdo teolégica, ao assumir o mes-
mo estatuto e ao conectar-se com a pratica pastoral, sentiu-se desafiada
a articular-se, ndo como de costume, de maneira essencialista e dedutiva,
mas com base na histéria e de modo indutivo. E ao assumir a histéria como
um verdadeiro locus theologicus, passou a constituir-se, conscientemente,
também ela em um saber contextualizado. Era a condicao para o apareci-
mento de uma teologia pastoral, uma nova disciplina no interior da teologia,
com a fungéo de ciéncia retroalimentadora da ac&o eclesial, porquanto refle-
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te sobre a praxis dos cristdos e das pessoas em geral, visando a uma maior
eficacidade da fé no coracao da histéria.

A primeira parte deste estudo busca apresentar esse longo percurso,
abordando uma das facetas da agéo pastoral, vista a partir da teologia
— suas razées e fundamentos, “o porqué” da acdo e da reflexao teoldgica
sobre ela. A acdo pastoral, enquanto agdo humana no Espirito segundo o
Evangelho, ndo é puro empirismo ou pragmatismo pastoral. E, sempre, uma
acao pensada, ainda que, muitas vezes, de maneira precaria e insuficiente.
Portanto esta apoiada em razdes, nos fundamentos da fé, consciente ou
inconscientemente. Ela possui sua propria racionalidade. Nao é um receitua-
rio empirico ou uma reflexao restrita a aplicagéo de elementos praticos das
demais disciplinas teolégicas. Ela tem seu objeto material e formal proprio.
Tem seu método especifico, que a constitui como disciplina auténoma, no
conjunto das diversas ciéncias teolégicas.

A reflexdo, nesta primeira parte, esta organizada em torno de trés ca-
pitulos. O primeiro — modelos de acao pastoral e modelos eclesioldgicos
— faz um recorrido historico do caminhar da Igreja, explicitando os diferen-
tes modelos de agéo que se foram configurando através dos séculos, com
seus respectivos modelos eclesioldgicos. Tais modelos ora sio subjacentes
aos modelos de acdo, no caso de uma agéo pastoral enquanto resposta as
perguntas oriundas da realidade eclesial e social; ora se impdem a acio, so-
bretudo numa perspectiva apologética ou de primazia da ortodoxia sobre a
ortopraxis. O segundo capitulio — o itinerario da teologia pastoral — mostra
a evolucéo e os modelos de reflex@o sobre a agdio pastoral através dos tem-
pos. A teologia, enquanto produto humano e cultural, também progride de
acordo com a evolugdo da acio, ainda que seja retroalimentadora desta. E o
terceiro capitulo — o estatuto epistemolégico da teologia pastoral —, cora-
¢ao desta primeira parte, explicita o estatuto da teologia pastoral. Primeiro,
como disciplina autdnoma no interior e no conjunto das demais disciplinas
da ciéncia teologica; depois, o estatuto da teologia pastoral enguanto cién-
cia teoldgica. Para isso se comeca estabelecendo a relacéo entre teologia
© acao e, a seguir, entre teologia e pastoral, para, entdao, desembocar na
caracterizacao de seu estatuto.
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_ Capitulo primeiro

MODELOS DE ACAO PASTORAL
E MODELOS ECLESIOLOGICOS

A lgreja, enquanto instituicdo divina e humana, é também fator cultural.
Conseglentemente, a agcio pastoral, ainda que permeada pela graca e sob
o dinamismo do Espirito Santo, néo deixa de ser uma agdo humana, sujeita
as contingéncias de qualquer agdo. Ao responder pastoraimente aos desa-
fios de seu contexto, inevitavelmente ird configurar determinados “modelos™
de agéo, que, por sua vez, tém subjacentes diferentes “modelos” eclesiolo-
gicos. O peregrinar da Igreja na historia nos mostra essa contingéncia, que,
longe de ser um limite, livra-a de ser uma ideologia.

Como entender a existéncia de modelos eclesiolégicos se a Igreja de
Jesus Cristo € “una” e “Unica”? Como “tradi¢ao”, ela é a histéria do Espirito
Santo na historia do peregrinar do novo Povo de Deus através dos tempos.
Dois elementos essenciais a constituem: o Espirito Santo, enquanto presen-
ca continua de Deus, e as pessoas que a conformam. A Igreja foi querida e
fundada por Jesus, mas foi constituida pelo Espirito de Pentecostes, tornan-
do discipulos inativos em ativos. Como estrutura hierofanica, ela tem a mis-
sdo de transparecer o divino através do humano, sem nunca pretender to-
mar o lugar dele, sob pena de eclipsa-lo. Sua primeira misséo € deixar Deus
ser Deus; ndo pretender possuir a verdade, mas deixar-se possuir por ela.

A tensao entre os dois polos — carisma e instituicao —, inevitavel e sa-
lutar, faz com que a Igreja va elaborando, através da histdria, a partir de sua
forma de presenca no mundo e de sua acao, progressivas e diferentes com-
preensdes de si mesma. Subjacente a cada modelo de agao estqd um modelo
eclesiolégico. Uns pdem em relevo certos aspectos e peculiaridades, que
outros esquecem, silenciam ou opacam. Enquanto instituicéo divina e hu-
mana, por um lado, é santa e animada pelo Espirito do Ressuscitado €, por
outro l[ado, estampa em cada época um rosto inevitavelmente imperfeito,
modificavel e reformavel.

1. © MODELO NORMATIVO NEOTESTAMENTARIO

A Igreja ndo caiu pronta do céu. O modelo neotestamentario, ainda que
seja normativo para todos os tempos, foi sendo tecido pela tradi¢do apos-
télica, constitutiva das Escrituras, inspirada pelo Espirito Santo.
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Nas Escrituras, a Igreja primitiva aparece, simuitaneamente, como uni-
versal e local. E uma realidade transcendente, com uma configuracio terre-
ha. E a obra misteriosa de Deus, precedida pelo povo de Israel e edificada
sobre o novo Israel, o novo Povo de Deus, guiado pelo Espirito do Senhor,
morto e ressuscitado. Por isso, nesse modelo, Espirito e Igreja vio, indisso-
luvelmente, unidos, no tempo e no espaco. O tempo da Igreja é o tempo do
Espirito Santo. Ndo é uma instituicdo fechada, debrucada sobre si mesma,
mas publica e aberta a todos os povos e ragas.

Pelo menos sete elementos caracterizam o modelo eclesial neotesta-
mentario:

* A Igreja é apostélica. Segundo o Novo Testamento, hdo ha
Igreja sem apéstolos ou sem relacdo com eles. Eles sdo as
testemunhas do Ressuscitado, os primeiros receptores do Es-
pirito e seus dons para o servigo do Evangelho. Os apdéstolos
sao 0s primeiros na misséo e na pregaco. Sdo o fundamento
da Igreja, no interior da comunidade local, particular {cf. Mt
28,19-20; Jo 20,21-23; At 2,14; 2,42; 4,33; 6,1-6; 15,2; 21,18).

* A lgreja € una. Sua unidade vem de Deus, que & um s6 e Trin-
dade — um s0 Deus em trés Pessoas. Vem, também, de sua
constituicdo — uma s6 fé, um s6 batismo, um s6 Espirito. E a
unidade do Amor, de uma “tinica sem costura”, que se mani-
festa em “um s6 rebanho e um sé Pastor”. Toda divisdo em seu
seio € um mal que debilita seu ser e sua missio (cf. 1Cor 1-13;
3,9-11;10,16-17; 12,11; 12,12-26).

* E algreja da Palavra e dos sinais sacramentais. Antes de tudo,
a Igreja é Igreja da Palavra anunciada como Evangelho, aco-
lhida e proclamada pelo testemunho e que, pela forga do Es-
pirito Santo, atualiza a salvacdo, sobretudo pelo batismo e
a eucaristia. Pelo batismo, ela faz acontecer a nova criacao,
ha medida em que ele confere ao batizado a participacdo no
mistério pascal de Cristo. Sio Paulo fala que, pelo batismo,
somos “enxertados” em Cristo. A eucaristia é o simbolo que
melhor expressa e alimenta essa pertenca ao Reino de Deus,
inaugurado e anunciado por Jesus Cristo (cf. At 2,1 4-36; 3,12-
26; 4,8-12; 5,29-32; 10,34-43).

* A Igreja esta regida por uma ordem de carismas e ministérios.

No Novo Testamento, n3o ha contraposicéo ou separacao en-
. tre carismas que o Espirito confere a todos e ministérios, ou
sefa, 0s servigos institucionalizados no seio da comunidade.
' N&o ha duas classes de cristdos — clérigos e leigos —, mas
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uma comunidade toda ela ministerial, no centro da qual os mi-
nistérios se distinguem uns dos outros, mas ndo se separam.
A dnica distingao é entre catecGmenos e fiéis, os batizados.
Destacam-se os carismas da Palavra, pois a Igreja €, antes de
tudo, a Igreja da Palavra: profecia, interpretagao, pregacao,
seguidos dos carismas caritativos ou diaconais. Palavra e dia-
conia s@o as duas caracteristicas fundamentais da Igreja neo-
testamentaria. A diaconia ndo é mera decorréncia da Palavra;
8, antes, condicao para acolhé-la e fazé-la frutificar (cf. Jo 3,8;
Rm 12,4-5; 1Cor 12,1-31; 13; 14; Ef 4,16; 1Pd 2,4-10).

* A lgreja é a comunidade dos convertidos e dos que nasceram
para a fé. A fé é concebida como acolhida do Evangelho e da
vida de Deus, vivida na esperanga, na perseverancga e na fide-
lidade até o martirio, que significa “dar testemunho”. A fé se
faz efetiva e concreta no amor simultaneo a Deus, em Jesus
Cristo, e aos irmaos. Como diz sao Joao, “se dizes que amas a
Deus, que ndo vés, e nao amas o irmao, que vés, €s um men-
tiroso” (1Jo 2,4; cf. Mt 4,17; 11,12; Lc 16,16; Ci 1,24).

* A Igreja esta no mundo, mas nido é deste mundo. Ela existe
para este mundo, para ser sinal e instrumento de salvagio do
mundo. Esta no mundo, sem poder sair do mundo e sem per-
tencer a ele, pois vem de Deus. Tentar colocar-se fora do mun-
do néao deixa de ser uma maneira de continuar dentro do mun-
do de forma alienada. A Igreja foi enviada para o mundo, ainda
que nao partilhe de sua mentalidade e tendéncias, porquanto
é instancia que o convida a transcender-se e plenificar-se no
seio da nova criacéo, inaugurada pelo Cristo Ressuscitado (cf.
Jo 11,52; 10,16; Hb 13,14; Ef 2,21-22; 4,13).

* A Igreja € uma realidade escatoldgica. Em razdo de sua con-
dicdo de “sacramento do Reino de Deus”, a Igreja vive na ten-
sa0 entre o0 “ja” e o “ainda nao” (0. Culmann), entre um Reino
do qual ela & ja sinal e instrumento neste mundo, mas que se
plenificara na metahistoria, na escatologia. Pela sua missio,
ela vai fazendo com que se vislumbrem, na histéria, os Gltimos
tempos (cf. Rm 8,19-22; 1Cor 10,11; 15,26-27; C13,4; 1Tm 2,11~
12; 2Pd 3,13; 1Jo 3,2).
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2. OS MODELOS HISTORICOS DA TRAJETORIA ECLESIAL

O modelo normativo neotestamentario, tecido sob a inspiracao do Espi-
rito Santo, carrega os elementos essenciais que devem estar presentes em
todo e qualquer modelo. Em seu peregrinar historico, de acordo com seu
contexto e as necessidades de sua missao evangelizadora, a Igreja vai en-
carnando este modelo em configuragées que estampam o rosto de sua pre-
cariedade enquanto instituigio, também cultural. Os modelos subseqiientes
deixam de estampar a normatividade primeira, ainda que néo sejam falsos,
dado que a tradicdo eclesial, diferentemente da tradicao apostdlicd, tem a
assisténcia e ndo a inspiragéo do Espirito Santo.

Revisitando o peregrinar da Igreja nestes seus dois milénios de historia,
podemos identificar pelo menos cinco modelos de acao, com seus res-
pectivos modelos eclesioldgicos. E interessante notar que, nos perfodos
patristico e pos-Vaticano i, primeiro vem o modelo de ago, que configura
um modelo eclesioldgico, procedendo-se de maneira indutiva ou dialética
em relagéo a histdria; nos periodos medieval e moderno, primeiro aparecera
0 modelo eclesiolégico, sucedido pelo modelo de acao dele decorrente,
num procedimento dedutivo, tipico da postura essencialista que caracteriza
‘esses periodos da histéria da Igreja.

2.1. A pastoral profética: a Igreja como mistério de comunhdo
(Ecclesia mater — Igreja-mae)

Este modelo de agéo e 0 modelo eclesiolégico decorrente dele sio tipicos
da Igreja antiga, que compreende todo o periodo patristico (do século Il ao ini-
cio do século VIl no Ocidente e século VIl no Oriente), ainda que, com o adven-
to da era constantiniana (século IV) e do agostinismo (século V), ja comece a
se perfilar o modelo de “cristandade”. O modelo eclesiolégico desse periodo
é concebidoapartirda agio; o modelo do periodo seguinte se sobreporaaela.

Modelo de acido

Na Igreja antiga, trés agdes principais ocupam a vida dos cristdos: o tes-
temunho de vida (martyria), a proclamagao da fé em Jesus Cristo (kerigma) e
o0 ensinamento da Palavra de Deus (didaskalia). O batizado passa a integrar
a “comunidade dos santos”, que tem na eucaristia a expressio mais viva da
nova vida. A Palavra e a pregacio ocupam um lugar central, sobretudo na
vida dos que estdo a frente das comunidades — os episcopdi (bispos) ou
presbiterdi (plesbiteros), como também os profetas, os doutores, os guias,
0s evangelistas, os responsaveis. A acio pastoral esta centrada, portanto,
no testemunho e no andncio, na celebracéo eucaristica e na assisténcia aos
pobres, decorréncia ou conseqiiéncia da Palavra e da eucaristia. O antincio
é feito pela pregacio missionaria, pela homilia e pela catequese, que, nesse
periddo, estava estreitamente unida a pregacéo. A instrucédo ou catequese
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é comunitaria, o que, posteriormente, dara origem ao catecumenato e,icom
ele, as “escolas de teologia”, como foram as grandes escolas de Alexandria
(interpretagao mais alegérica das Escrituras) e Antioquia {(interpretagéo mais
literal). Nesse periodo, a reflexao teolégica é basicamente biblica, caracte-
rizando a teologia da época como uma teologia sapiencial ou “sabedoria”
(sapientia).

Com a controvérsia dos lapsi (cristdos que, diante da perseguicdo do
Império Romano, renegaram sua fé) e dos fraditori (responsaveis da Igreja
que, sob pressao, entregaram os livros sagrados da Igreja ao Império para
serem queimados), adquirem grande importancia a reconciliacao e a peni-
téncia. De um lado, esta a necessidade de o pecador voltar & comunhao dos
santos e, de outro, a generosidade e a capacidade de perddo por parte da
comunidade eclesial. Ha uma forte resisténcia a integrag&o dos cristdos nas
estruturas pagas e opressoras do Império Romano, como o servigo militar,
o exercicio de cargos publicos, a producio e o comércio de objetos para o
culto pagao e a presenca em espetaculos circenses. A literatura crista, num
primeiro momento, é de tipo epistolar (cartas de edificagcao matua entre as
igrejas), depois de tipo “apologético” {defesa da fé crista diante do Império
e das heresias) e, finalmente, de tipo “tecldgico”, em que se busca explicitar
os contelidos da fé de maneira mais sistematica e gratuita.

Modelo eclesial

Em seus primérdios, comumente, em cada cidade havia uma Unica igreja
(ecclesia/ assembléia), unida em torno da celebracao eucaristica doeminical
e reunida ao redor de um colégio de presbiteros, que normalmente presi-
dem a celebragao por rodizio, embora algumas passagens das Escrituras
déem a entender que, as vezes, existe mais de uma domus ecclesiae (igreja
das casas) em uma mesma cidade (cf. Rm 16,3-5.10.11.14.15). As pessoas
que integram as comunidades, em geral, s&0 provenientes dos humifiores
— pessoas da plebe, das periferias. Mais tarde, no alto Egito, foram criadas
as primeiras comunidades rurais a fim de dispensar os fiéis de longas cami-
nhadas para participarem da eucaristia, sempre na madrugada do domingo,
dia do Senhor.

Ha uma Unica categoria de cristdos: os batizados. Os catecumenos ainda
se preparam para sé-lo. Tudo é misséo de todos, na co-responsabilidade da
mesma fé. 86 a partir do século lll, quando se imp&e a triade bispos-pres-

- biteros-diaconos, embora ela ja existisse no inicio do século Il com Inacio
de Antioquia (ano 107), & que surge o termo “leigo”, distinguindo-o do clero,
a exemplo do que existia no judaismo. Também o termo “leigo” ja aparecia
na carta de Clemente Romano aos Corintios (40,6), no século | (anos 90).
Ha uma Igreja toda ela ministerial, na qual os leigos, entre outras tarefas,
guardam e administram a eucaristia, exercem o ministério de educagao na
fé, participam da eleigdo dos bispos e presbiteros, bem como da adminis-
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trag&o dos bens eclesiasticos. Com tal finalidade, em muitas igrejas, havia o
“conselho de leigos”, denominado seniores faici.

A exemplo do modelo neotestamentario, a Igreja & local — na comunhéo
das pessoas concretas que a integram, faz-se presente toda a lgreja (herdei-
ra do Povo de Deus do AT), ainda que nio a Igreja toda. Ela esta constituida
pelos denominados “chamados” ou “santos”, “discipulos”, “irmédos”, ou
simplesmente “cristdos” (caracterizados, assim, pela primeira vez, em An-
tioquia), que constituem o Povo escatolégico de Deus. A autocompreensao
da igreja (eclesiologia) se funda na pneumatologia: a Igreja é a assembléia
(reuni&o) e a koinonia {(comunh&o) dos convocados pela misteriosa decisdo
de Deus em Jesus Cristo, para viver na unidade, mediante os dons do Es-
pirito, tornados capazes de acolher as diferencas de racas e culturas. Por
isso a Igreja, geralmente, é denominada “mae” (Ecclesia mater), esposa de
Cristo (sponsa Christi) e mistério de comunhéo (koinonia). Sem triunfalismos,
autoconcebe-se como a “pequena grei”, que, diante de um mundo pagéo e
hostil, estd chamada a ser diferente, distingdo a ser vivida no risco, na per-
seguicdo e no martirio.

2.2. Apastoralsacramental: a Igreja como corpo de Cristo (Mater regina)

Este modelo tem suas raizes no giro constantiniano do século IV e no
agostinismo do século V. O primeiro significou uma profunda mudanca na
vida da Igreja, tanto em sua concepcéo interna como em sua configuracao
externa. Ficariam para tras a intolerancia, a ilegitimidade e a perseguicio. O
eclesial, o império e o geografico comegariam a tecer lacos que configura-
riam o modelo eclesial da cristandade medieval. O segundo fator — o agos-
tinismo — fara da civitatis Dej (cidade de Deus) o horizonte de um modelo
que legitimara, por um lado, a intervencéo do Estado na vida da igreja e, por
outro, a Igreja como suporte ideolégico do Estado.

Como ja fizemos referéncia anteriormente, nesse periodo — o medieval -,
0 modelo eclesiolégico precede o modelo de acéio, em consequéncia de o ideal
sobrepor-se ao real, num procedimento dedutivo e essencialista.

Modelo eclesial

O modelo eclesial medieval esta ligado ao conceito de cristandade, o
qual, sobretudo depois da ruptura entre o Oriente e Roma (1 054), tem uma
conotacéo claramente estatal ou imperial. A christianitas (cristandade) é
entendida e vivida como uma realidade eclesiolégica e politica, em que se
conjugam dois poderes — o sacerdotium (altar) e o imperium (trono), sendo
que a autoridade méxima reside no Romano Pontifice. Os bispos acedem
a categoria de supremos funcionarios do Estado, luzindo suas insignias,
titulos e privilégios. O papa adquire um perfil imperial. O “Povo de Deus” se
convVerte em populus christianus (povo cristac ou da cristandade), um con-
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ceito nao so teoldgico, mas também sociologico e politico. O inimigo ndo é
mal espiritual, mas inimigo do Império; e o ndo-cristao é um inimigo politico.
A cruz, sinal teolégico de redencao, converte-se em sinal de vitéria militar e
insignia imperial oficial.

A imagem de Igreja nesse periodo, que chega ao auge com o sistema
tomista, é a de corpus Christi, porém nao como referéncia a realidade mis-
teriosa da Igreja, mas a sua dimensio socioldgica, designada “cristandade”.
Ela, como institui¢ao, polariza a totalidade da ordem temporal e espiritual,
pondo em evidéncia seus aspectos juridicos e apresentando-se como con-
gregatio ou potestas, uma sociedade de poder. A missédo da Igreja é orde-
nar o mundo segundo as “leis de Cristo”, tanto que a imagem patristica de
mater Ecclesia (mae) é substituida pela imagem imperial de Ecclesia regina
(rainha). A imagem de Jesus, o Bom Pastor, é eclipsada pelo panthokrator
(Cristo Rei). Pde-se em evidéncia a soberania e o dominio do poder espiritual
da Igreja sobre a humanidade. Da mesma forma que Cristo é a cabeca da
lgreja, o clero é a cabeca do populus christianus, portanto o after Christus
(Cristo na terra). O cristomonismo reinante concebe a Igreja como originaria
do poder de Cristo, passado por ele aos apostolos e, destes, aos bispos.
N&o hé lugar para o Espirito Santo. Tudo procede do direito divino, entregue
por Cristo a hierarquia, a quem cabe integrar a humanidade, a sociedade,
enfim, 0 mundo & Igreja, que é o Unico meio de salvacido, dado que ela se
identifica com o Cristo glorioso e ressuscitado. E a identificacdo da eclesio-
logia com uma cristologia docetista.

Modelo de acao

Diferentemente da ac¢ao pastoral no periodo patristico, que é predomi-
nantemente urbana, pois a Igreja esta fundada nas cidades romanas, no pe-
riodo medieval ela serd mais rural. No primeiro, € primordiaimente Oriental,
com maior pujan¢a no norte da Africa, Asia Menor e Grécia. No segundo,
sera mais Ocidental e quase que exclusivamente depois do cisma ortodoxo
em 1054. O Ocidente, montanhoso e com populagdes dispersas, exceto as
grandes cidades, s6 serd evangelizado mais tarde. Dar-se-a a passagem, na
Idade Média, de um cristianismo bem estruturado socialmente ao redor do
bispo a um cristianismo fragmentado em paréquias rurais distantes, orga-
nizado 'em torno do presbitero. O bispo terd seu papel pastoral diminuido
e sua funcao sociopolitica sera valorizada. Diante do descalabro da admi-
nistragao civil do moribundo Império Romano, sobretudo do que resta das
cidades invadidas pelos barbaros, o bispo assumira a fungao de defensor
civitatis {defensor da cidade), encarregado de responsabilidades temporais:
exercicio do poder judicial, colaboragao na administragio e na economia da
regido, papel militar e conselheiro dos principes. A identidade antes euca-
ristica e sacramental das comunidades, agora dispersas nas periferias e na
zona rural, se dara em torno do presbitero, que, por sua vez, tera sua identi-
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dade associada a presidéncia da eucaristia. Com isso, o centro de unidade
se desloca da diocese, ligada ao modelo politico da cidade antiga, para a
paroquia, associada ao feudo medieval, onde o presbitero tera de assumir
a fungao que era do bispo na Igreja antiga. O bispo tera muito da figura do
principe e, o presbitero, do senhor feudal.

Essa proximidade maior junto a populagéo ligada ao mundo agrario me-
dieval contribuira para uma insergdo mais profunda da Igreja na sociedade,
que passara a ser a sustentadora da “civilizagdo ocidental crista”. Isso ndo
significa, entretanto, maior inculturacio do cristianismo; ao contrario, fiel
ao imaginario agostiniano da civitatis Dei, a Igreja, em lugar de encarnar-se
na histoéria, ir4 absorver o mundo, sacralizando-o, em nome de um poder
recebido de Deus. Ao mesmo tempo que se produz uma clericalizacdo da
Igreja, dar-se-a uma sacralizagao do mundo, que passa a ser visto como
um todo penetrado pelo sagrado. Na verdade, ha um dualismo de oposicdo
entre o temporal e o espiritual, sendo que este lhe é superior e com o direito
de regé-lo. O mesmo dualismo serd transferido para o interior do Povo de
Deus, na medida em que o clero sera associado ao espiritual e os leigos,
ao temporal. Também passa a fazer parte do cristianismo uma visdo pejo-
rativa do mundo. V&-se nas tarefas seculares dos leigos um perigo para a
autonomia do espiritual e para a liberdade da Igreja diante do mundo. Por
isso o prototipo ideal de uma vida santa sera ndao mais o martirio do periodo
patristico, mas a vida monastica, célibe e apartada do mundo, forjando a
tipica espiritualidade medieval de fuga mundi (fuga do mundo), ora et labora
(reza e trabalha) (sdo Bento).

Diferentemente do periodo patristico, em que houve um verdadeiro in-
teresse pelos contelGdos da fé e pelo didlogo com a cultura greco-romana,
na Igreja medieval havera um forte declinio do nivel cultural, sobretudo do
clero. Com o nascimento das universidades e o surgimento dos professores
de teologia, praticamente ira desaparecer a fungéo doutoral do ministério
episcopal. Tomas de Aquino ira falar da necessidade e vigéncia ha Igreja de
dois magistérios — o dos bispos e o dos tedlogos, ainda que com o primei-
ro sempre permaneca o papel de confirmar a autenticidade da fé. O hispo
ficara restrito & gestéo juridico-pratica de sua prépria diocese, que pratica-
mente passa a ser uma sucursal de Roma, e ele, um vigéario do papa. Nesse
periodo, irdo surgir, igualmente, o “alto” e o “baixo” clero. O primeiro, urbano
e erudito; o segundo, maiformado e disperso, encarregado de administrar
os sacramentos em pequenas comunidades rurais dispersas, integradas por
fiéis, geralmente sem acesso a escrita, analfabetos. O primeiro se compode
do clero regular; o segundo, do clero secular. O clero secular ird ocupar-se
da cura animarum e estara ligado ao bispo. O clero regular dependera di-
retamente do Romano Pontifice. Por isso a pregagdo, em grande medida,
ficara a cargo das ordens mendicantes, criadas com essa finalidade, para
cobrir essa lacuna, pois o clero, agora eleito pelos principes, sem nenhuma
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preparacao teolégica, nao vai além do terreno comum da fé espontanea.
Progressivamente, dar-se-a uma separagao entre clero secular (diocesano)
e clero regular (religioso). Enquanto aquele é iletrado e rural, este freqiienta
universidades, presta servico as grandes obras papais, como as Cruzadas
e a Inquisicédo, gozando de privilégios pontificios. Como pano de fundo
esta uma dupla criteriologia pastoral: o clero regular toma consciéncia da
insuficiéncia do limite territorial como principio normativo da acéo eclesial,
enquanto o clero secular se conforma em atuar dentro das fronteiras de sua
paréquia.

Um fator grave no modelo de acao pastoral medieval € o fim da cateque-
se de adultos, o catecumenato. A “conversao” em massa ao cristianismo
— cristdos nao-evangelizados — reduziu o catecumenato, outrora com a
duracéo de dois ou mais anos de formagdo na fé, para o tempo da Quares-
ma. Uma das causas € a diminuigao gradativa do nGmero de adultos que
pedem o batismo, até desaparecer completamente, € 0 aumento vertiginoso
do numero de criangas cujos pais o fazem por elas.

2.3. A pastoral coletiva: a Igreja como sociedade perfeita

Tal periodo compreende dois momentos distintos, dentro de um mesmo
projeto apologético: o primeiro faz frente a Reforma Protestante com a Con-
tra-Reforma catélica; o segundo, tomando posicéo diante da Modernidade,
promovera a emancipacao do ser humano e do mundo em relacao a teocra-
cia reinante. Dois concilios teceram o modelo eclesiclégico desse periodo:
o Congcilio de Trento e o Concilio Vaticano . Um colocando de pé um mo-
vimento em prol de uma “segunda escolastica” e o outro, de uma “terceira
escolastica”, o que realmente acontecera.

O que caracteriza a Modernidade €é a busca de autonomia diante da
teocracia e do eclesiocentrismo, em vista da afirmagao do ser humano, da
razao e do temporal em sua prépria esfera. Esse anseio de autonomia por
parte dos principes e da sociedade civil ja vinha do século XIl. Mas é a par-
tir do século XVI que comeca a plasmar-se o grande projeto civilizacional
moderno. Dois momentos marcardao esse processo: a primeira llustracao
{emancipag¢éao da razao individual) em torno do humanismo, do renascentis-
mo, do racionalismo, do empirismo e da revolugéo cientifica; e a segunda
llustragao (emancipacéo da razao pratica) em torno dos filosofos da praxis
e das dialéticas idealista e marxista, bem como da revolugio industrial. O
que desencadeara o movimento da Reforma Protestante é a recep¢ao, no
ambito religioso, da razéo individual e da subjetividade. Ja o projeto de
neocristandade, tecido em torno do catolicismo social, que desembocara
na Rerum novarum, carta enciclica de Ledo Xl {1891), tera, na terceira es-
colastica, erigida pelo Concilio Vaticano |, seu referencial eclesiolégico de
reconquista para a lgreja, ainda que, agora, nao mais de cima para baixo,
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através do clero, mas de baixo para cima, através da agao capilar dos leigos,
no cerne da sociedade emancipada.

A exemplo do periodo anterior, também aqui o modelo de acéo é prece-
dido pelo modelo eclesiologico, preconcebido para defender o catolicismo
dos ataques da “heresia” protestante e da laicidade.

Modelo eclesial

O modelo eclesioldgico, tanto do primeiro momento da Modernidade — a
Contra-Reforma — como do segundo — a neocristandade —, esta alicer-
¢ado sobre a imagem da Igreja como corpo de Cristo, tendo como pano de
fundo o teocentrismo e o eclesiocentrismo, o dualismo espiritual-temporal,
o bindmio clero-leigos etc. Enquanto do lado protestante surge uma ecle-
siologia mais espiritualista e personalista (sola Scriptura, sola fides, sola
gratia) e o Unico sacerdocio comum dos fiéis, do lado catdlico continuara a
visdo de uma Igreja instituicdo, com seu carater universal, acentuando a su-
premacia do sacerddcio hierarquico sobre o sacerdécio comum dos fiéis e os
sacramentos como Unico meio de salvagéo. Roberto Belarmino, o tedlogo
oficial da postura de Trento, concebera a Igreja como “encarnacéo continu-
ada” — a sociedade de seres humanos unidos pela profissdo na verdadeira
fé, a comunhéo dos mesmos sacramentos e sob o governo dos legitimos
pastores, principalmente o Unico vigario de Cristo sobre a terra, o Romano
Pontifice.

A autocompreenséo da Igreja como “sociedade perfeita” se desenhara
com mais clareza em meio a llustragdo, no contexto do deismo e do “século
das luzes”, para a qual o principio de tudo é o ser humano — sua natureza
e sua razdo. Questionado o argumento de autoridade, a Igreja, no final do
século XIX e principios do século XX, aparecera como “baluarte”, “fortifica-
¢ao” ou “castelo”, cerrando filas em torno do papa, criando dispositivos de
defesa, lutando contra o inimigo modernista, proclamando novos dogmas
e condenando toda “heresia”. Nessa perspectiva, sao definidos o primado
de jurisdig@o e a infalibilidade pontificia, acirrando a centralizacdo romana;
a Igreja aparece uniformizada a Roma, que amplia o sistema curial; cresce
o papel das nunciaturas e sua ingeréncia na nomeacéo dos bispos; enfim, a
Igreja aparecera mais como gueto do que uma instituicéio inserida no meio
moderno e em didlogo em ele.

Modelo de acao

No primeiro momento da presenca da Igreja na Modernidade, seu modelo
pastoral prolongara o modelo medieval — a pastoral sacramental, acentuan-
do ainda mais a dimenséao ex opere operato {o valor salvifico do sacramento
em, si mesmo) em relacdo A dimensdo ex opere operantis (o valor salvifico
relacionado com a acothida livre e responsavel do receptor). Tributdria do
eclésiocentrismo reinante, a Igreja se autocompreende como depositaria
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exclusiva de todos os meios de salvacéo deixados por Cristo. A definigéo
eclesiologica belarminiana, enfatizando sua visibilidade historica, reduzida a
categorias sociolégicas, dara énfase a presenca publica da Igreja diante da
hostilidade do mundo moderno, da emancipacao da razao e dos Estados.
Da confrontagao polémica contra o protestantismo se passa ao combate
contra o positivismo, o Estado moderno democratico e as ciéncias metodo-
logicamente arreligiosas, buscando recuperar seu antigo lugar no topo da
piramide social.

Paramarcar a especificidade catdlica diante dasigrejas da Reforma, a vida
eclesial ira girar em torno a presenca real do Santissimo Sacramento (ado-
racao), a devocgao 3 Virgem Maria, a missa como sacrificio e ao sacerdécio
clerical. Os protestantes haviam colocado a Biblia nas méos do povo. Diante
disso, a Igreja Catodlica, em lugar de recomendar prudéncia na leitura da Bi-
blia por parte dos fiéis, praticamente a proibe. E conhecida a condenacao de
Pascoal Quesnel, em 8 de setembro de 1713, pela constituicdo dogmatica
Unigenitus de Clemente Xl, condenacao confirmada, em 1718, pelo mesmo
Clemente XI, em 1722 por Inocéncio XllI, em 1725 por Bento Xlil e pelo sinodo
romano, € em 1756 por Bento X1V, os quais defendiam a leitura das Escrituras
por todos, indistintamente. Busca-se suprir a ignorancia religiosa com a ela-
boracédo de um catecismo (de Trento}, contendo as verdades da fé catdlica
(defender os catdlicos das heresias protestantes). Também se acentua a im-
portadncia dainstituicao familiar. Entretanto, tal como a Igreja medieval, que é
a lgreja do culto, a prioridade de Trento sera a unificagao e a codificagao littr-
gica, com a publica¢&o do Breviarum romanum (1568), do Missale romanum
(1570), do Pontificale romanum (1596), do Caeremoniale episcoporum (1600}
e do Rituale romanum (1614). Tal codificagdo e espirito de redogmatizagao
da religiao iriam prolongar-se pelo Vaticano | até a aurora do Vaticano |l.

Nesse primeiro momento, como também posteriormente, a agéo pastoral
adquire, aqui, um cunho apologético, de defesa diante do protestantismo.
Assim, diante da decisdo protestante de celebrar a liturgia na lingua do
povo, a Igreja Catdlica afirmara o latim como lingua oficial e universal; diante
da eucaristia protestante como “ceia”, sera dada énfase a missa como sacri-
ficio e adoragio (ha época medieval, a missa era uma das tantas maneiras
de adorar o Santissimo Sacramento); diante da valorizagao protestante da
Palavra, a Igreja Catélica dara importancia a fé devocional; diante da aus-
teridade dos templos protestantes, sem ter ao menos uma cruz, do lado
catdlico a exuberancia e a ostensividade dos templos barrocos, tal qual um
teatro de espetaculo — “com palcos e galerias, pinturas e marmores, retabu-
los e coros”. Nesse primeiro momento, a acdo pastoral continuara centrada
na paréquia, atrelada a uma mentalidade rural, agora até em cidades que
respiram a cultura moderna. E uma acao massiva, circunscrita a um territg-
rio, sem atencéo as pessoas enquanto individuos e presentes em ambientes
para além do mundo da moradia. E que a Igreja ndo percebe a irrupcéao de
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um novo projeto de civilizagdo em torno da Modernidade nascente ou pensa
que se trata do pensamento de alguns individuos heterodoxos.

No segundo momento da presenca da Igreja na Modernidade, a acao
eclesial, sempre enquadrada numa postura apologética, passara do modelo
de cristandade para um novo modelo — de neocristandade. Ele sera tecido
em torno de uma significativa e importante busca de uma presenca puablica
da lgreja nos meios sociais, configurada no denominado catolicismo social.
Ira desembocar na Rerum novarum de Le#o Xlli, precedida pelo Concilio
Vaticano 1, que havia posto de pé uma “terceira escolastica”. E que a acao
pastoral p6s-tridentina tinha sido uma resposta mais contra a Reforma Pro-
testante do que de reacéo contra a Modernidade nascente. Claro que nao
serd uma acao de interagcdo, mas um projeto explicitamente antimoderno
— intransigente e tradicionalista —, ou seja, de reconquista para o seio de
uma Igreja que continua se autocompreendendo como Unico meio de salva-
¢ao e de equilibrio social. Em tese, s6 com o Vaticano Il a Igreja iria deixar
para tras a mentalidade de cristandade, seu eclesiocentrismo e a teologia
escolastica enquanto metarrelato da fé crista.

A postura apologética catdlica diante da Modernidade procura defender-
se de dois inimigos — de um lado, o liberalismo; de outro, o socialismo. Para
a Igreja de ent&o, o primeiro atenta contra a Igreja Catdlica enquanto Gnica
religido verdadeira e contra o magistério, sentinela da verdade que habita a
razao, que é coletiva e nao individual, tal como a pde em evidéncia a Moder-
nidade. O erro néo tem nenhum direito. O segundo suprime o sagrado direito
de propriedade privada, que é um direito natural, e reduz os seres humanos
a uma igualdade que fere diferengas oriundas de Deus.

Situado em meados do século XIX, o catolicismo social seria a primeira
encarnacéo historica de um projeto antimoderno, anti-revolucionario, anti-
liberal e anti-socialista, teses emprestadas do catolicismo intransigente, o
qual € uma ideologia que alimenta o imaginario de grandes contingentes de
catdlicos decididos a nado ceder diante do que eles imaginam ser o “aciden-
te” da Revolugdo Francesa. Na verdade, o catolicismo social inscreve-se em
um contexto de restauracio catdlica. Apds a Revolugdo Francesa, “legitimi-
dade, contra-revolucio, restauracio” serao as trés palavras de ordem de um
amplo movimento desencadeado por varios segmentos da Igreja. Impuisio-
nados pela mentalidade tradicionalista e romantica, em moda na época, e
pela renovagao da escolastica, eles vao voltar suas atengdes para a Idade
Média e postular um combate sistematico contra os valores da Modernidade
ou, simplesmente, a supresséo do hiato histérico da Revolucio.

Sem podermos percorrer, aqui, os diversos paises europeus — como a
Franca, a Italia, a Alemanha e a Bélgica — que foram palco das mdltiplas
iniciativas do catolicismo social e mostrar suas realizagées, a titulo de ilus-
tracéo, limitemo-nos a alguns feitos dos catélicos sociais franceses. Sem
duvida, é na Franca que o catolicismo social alcancara sua importancia e
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significado maior. Em grandes linhas, podemos dizer que o movimento pas-
sou por duas fases: antes e depois da Rerum novarum. O periodo anterjor é
caracterizado pela “época paternalista dos patrées sociais”, que buscavam,
basicamente, melhorar as condigdes de trabalho de seus operarios e pres-
tar-lhes uma assisténcia social diante do que eles julgavam suas necessi-
dades mais prementes: educacao religiosa, alimentacio e salde. O periodo
do movimento, posterior & Rerum novarum, caracteriza-se pela evolugéo a
democracia crista e 4 A¢cao Catolica, fazendo a transicéo para a postura de
recepcao da Modernidade, operada pelo Concilio Vaticano Il.

No caso da Franga, a primeira fase do catolicismo social, o periodo an-
terior a Rerum novarum, ird evoluir em duas etapas: a primeira, de 1850 a
1870, época sob a influéncia de Armand de Melun e Le Play; a segunda, de
1870 a 1890, época de Albert de Mun e a obra dos circulos operarios catoli-
cos. Durante a primeira etapa, os seres humanos de ac&o, que se inquietam
com a miséria, sao relativamente poucos, e a maior parte deles se inspira
em teorias de Le Play, que, combinadas com uma interpretagéo estreita
do Syllabus, contribuiam com a doutrina da contra-revolucdo. Armand de
Melun (1807-1877) se caracteriza pela organizacdo da assisténcia e, como
legitimista e membro da nobreza, visa a unido das classes sociais. Ele quer
organizar a previdéncia dentro dos pardmetros do cristianisimo, independen-
te do Estado, mas entre operarios e burgueses.

Durante a segunda etapa, numa perspectiva oposta ao paternalismo,
esta a obra dos circulos catélicos operarios, fundada por Albert de Mun
(1841-1214) em 1871. Na linha de Kolping, Albert de Mun vai criar os circulos
operarios catoélicos, que iriam exercer uma influéncia duradoura sobre o de-
senvolvimento do movimento social catélico, assegurando uma larga publici-
dade as realizacdes de Léon Harmel e ao programa dos conselhos de estudo
animados por René de la Tour de Pin. Mas é Léon Harmel (1829-1915) quem
ira fazer a transigdo entre o legitimismo e o paternalismo ao sindicalismo e
a democracia cristd. Em 1867, ele cria uma associacéo religiosa de homens,
que se transformara em circulo catolico, depois em sindicato misto e, final-
mente, em 1893, em conselho de fabrica. Trata-se de uma cooperagio dos
operarios, dentro do préprio conselho de administracdo, porém com partici-
pagao condicionada aos catélicos. Em 1872, no Congresso de Poitiers, ele
se engaja nos circulos de Albert de Mun e torna-se homem de confianga de
Leéo XL Entre 1885 a 1892, toma a iniciativa de organizar peregrinagtes de
operarios a Roma, que se constituem numa das origens da Rerum novarum.

Com a Rerum novarum, o catolicismo social entra numa segunda fase, na
medida em que o magistério pontificio acusa recepgao de muitas das teses
disputadas no nicleo do movimento, especialmente daquelas mais sinto-
nizadas com os valores da Modernidade. Da-se uma reviravolta, especial-
mente nos campos politico e econdmico, ao se propor a recristianizagdo da
sociedade e do Estado, ndo mais de cima para baixo, pela via clerical, mas a
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partir da base, através do laicato e de instituigdes profanas. A preccupacio
do papa é que os catdlicos entrem nas aspiracdes de seu século, a fim de
penetrar, com um espirito cristdo, todas as formas da civilizagio moderna.
A abertura da hierarquia eclesiastica as liberdades politicas modernas se
combina com a vontade de assegurar uma orientagédo do projeto politico e
social de recristianizagdo. A abertura & Modernidade estimula a formacao
progressiva de diversas organizagbes encarregadas de enquadrar a vida
cotidiana dos catolicos e promover uma visio cristd da sociedade.

Mas, no plano cultural, a Rerum novarum ainda é muito timida, alinhada
com a mentalidade de cristandade. Continua a idéia de que o cristianismo
deva estar ligado a uma civilizag&o, a uma cultura. Gontinua o desejo moérbido
de restaura¢io de uma cultura crista global — um catolicismo cultural. Para a
enciclica, o que é um avango em relagéo a cristandade, néo se trata de influir
somente no nivel das consciéncias, mas de recristianizar as estruturas, ain-
da que em fungéo do contexto e da evolugéo histérica das possibilidades da
reconquista (n. 10). Para a época, foi um posicionamento arrojado, tanto que,
se nao dividiu os catélicos, pelo menos levantou profundos debates e em-
bates internos. Majoritariamente, ira impor-se a postura mais conservadora,
mas muitos segmentos da Igreja, de modo especial a Acao Catélica, fariam a
Igreja avancar pela pratica do didlogo com 0 mundo moderno. Infelizmente,
terminado o pontificado de Ledo Xlll e até a metade do pontificado de Pio
Xll, impor-se-ao os tradicionalistas, que ressuscitarao a apologética. Daliem
diante, a A¢do Catdlica Especializada, a Nouvelle Théologie (Nova Teologia)
e 0s movimentos pré-Vaticano Il levariam a Igreja a adotar uma relacao,
cada vez mais determinada, de servico e dialogo com o mundo moderno.

2.4. A pastoral de conjunto: a Igreja como Povo de Deus

A pastoral de conjunto e a eclesiologia “Povo de Deus” caracterizam o
periodo de pés-cristandade oficializado pelo Concilio Vaticano |l (LG, nn.
9-14). Na verdade, como acabamos de ver, o desejo de renovacao e de re-
conciliacéo com a Modernidade, de superacdo de uma postura apologética
para uma atitude de didlogo e servico diante do mundo, vinha de longe.
O préprio Pio X (1903-1914), apesar de seu conservadorismo, marcou seu
pontificado com uma grande preocupacéo pastoral e colocou as bases de
um gradativo processo de renovacio eclesial com seu principio revertimini
ad fontes (volta as fontes). Mais tarde, do lado dos reformados, Karl Barth
conclamaria ao regressus ad verbum divinum (volta & Palavra de Deus).
Surgiréo tedlogos com sensibilidade pastoral, num esforgo de contato mais
profundo com a revelagéo e de aggiornamento do pensamento cristio com
as exigéncias do mundo moderno.

‘Com isso, pouco a pouco, o Concilio Vaticano Il ia sendo preparado,
ainda que num processo lento, mas gradativo, em que seriam protagonis-
tas diversos movimentos de renovacio: o movimento biblico, centrado na
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volta as Escrituras e a uma releitura da Palavra, tendo presente a histéria
em seu contexto atual; o movimento eclesiolégico, que buscava superar o
eclesiocentrismo e recuperar a categoria “Reino de Deus”, eclipsada por
uma eclesiologia cristomonista; 0 movimento ecuménico, que sonhava com
a restauragao da unidade dos cristdos e com uma abertura do cristianismo a
um verdadeiro didlogo com as religides; o0 movimento laical, que reivindicava
um lugar especifico dentro da Igreja como sujeito e com identidade proépria;
o movimento teolégico, que buscava superar os métodos do metarrela-
to agostiniano e tomista e colocar a teologia no interior do paradigma da
racionalidade moderna; o movimento ecuménico, que se propunha gestar
um novo rito, sobre novas bases teoldgicas e mais encarnado na cultura
contemporanea etc.

Modelo de acio

Diferentemente dos dois modelos precedentes, em que os modelos ecle-
siolGgicos precedem os modelos de agéo, nesse periodo a acdo voltaasero
ponto de partida para a reflexao, tal como na Igreja primitiva e antiga, que se
foi configurando a partir das exigéncias e necessidades da evangelizacéo.
Um passo importante é o respeito pela autonomia do temporal e o dialogo
com as ciéncias — nesse particular, com as ciéncias do social. O diagnos-
tico de uma realidade de descristianizacao e a constatacdo da insuficiéncia
e ineficacia das praticas e das estruturas pastorais existentes, bem como
da parca incidéncia missionaria dos cristaos nos ambientes secularizados,
provocou uma nova atitude pastoral. Toma-se consciéncia das exigéncias
da eficacidade da fé, ainda que em meio a uma sociedade emancipada. E
preciso buscar uma nova forma de presenca da Igreja no mundo, nao em
espirito de hostilidade e confrontagcdo, mas de interagdo em forma de dia-
logo e servigo.

E importante observar que foram as praticas o fator propulsor dos avan-
¢os, tanto na pastoral como na reflexdo teologica. Nesse particular, papel
preponderante tiveram a A¢ao Catdlica — especializada em ambientes —, 0
movimento dos “padres operarios” e 0 movimento de renovacgao paroquial,
que contribuira para o redescobrimento da dimenséo diocesana da pastoral.
Por um lado, a superagao do paroquialismo e, por outro, de uma universali-
dade generalizante professada pelos movimentos de espiritualidade, deveu-
se a constatacdo da existéncia de uma agao eclesial desarticulada do con-
texto local, entendido, agora, ndo como “parte”, mas como “porgéao” de um
contexto global. Ajudados pela experiéncia da Acédo Catdlica Especializada,
os leigos encontram seu lugar na Igreja e assumem um papel protagonista,
por sua situagao privilegiada de insercao mais direta no mundo. Nascem
ministérios leigos, nao s6 para dentro, mas, sobretudo, para fora da Igreja.
O culto deixa de esgotar a participagdo dos membros da Igreja na edifica-
c8o do Reino de Deus ja a partir deste mundo. As préprias verdades da fé
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sao submetidas ao crivo de sua verificaco historica nas praticas eclesiais.
Surge a catequese renovada, a liturgia ligada & vida e a pastoral sacial, fruto
da consciéncia do significado e da vivéncia do triplice ministério do batismo
— o tria munera: ministério profético, litdrgico e da caridade (LG, n. 13). O
sujeito da agéo eclesial deixa de ser o clero, até entio visto como “o pastor”,
para ser a comunidade eclesial como um todo, toda ela ministerial, fundada
no mesmo batismo e no sacerdécio comum dos fidis. O respeito do direito
humano 2 liberdade religiosa dara origem ao servico do didlogo ecuménico
€ macroecumeénico. O respeito & autonomia do temporal impulsionara agdes
de cooperacao e servico em parceria com iniciativas, grupos e organiza¢des
da sociedade civil, em prol de um mundo solidario.

Nesse novo contexto pds-apologético, a missdo nédo consistira tanto
em ir ao encontro dos afastados para trazé-los para dentro da Igreja, mas
em levar gratuitamente o Evangelho e encarna-lo na histéria. A superacao
do paroquialismo e da pastoral territorial dar-se-a pela redescoberta da
dimensé&o diocesana da pastoral, situando toda e qualquer agao, ainda que
pontual e local, nesse horizonte. Para isso sera levada a cabo uma reforma
institucional, através da criacdo de organismos de globalizagdo da agéo
eclesial, como as assembléias e os conselhos (CD, n. 27), assim como de
novos mecanismos de coordenagéo, com equipes e seus primeiros respon-
saveis, cujas fungbes séo definidas comunitariamente.

Modelo eclesial

O Concilio Vaticano II, sem deixar de ser teoldgico, quis ser essencial-
mente um concilio pastoral (SC, n. 1). Desde os “novos sinais dos tempos”
(GS, n. 4), os padres conciliares debrugaram-se sobre a igreja, buscando
Uma nova autocompreensdo de seu ser e missao. Estabeleceram um didlogo
com o mundo moderno, em atitude de solidariedade e cooperacdo. A Igre-
ja, que finalmente reconhece nio ter todas as respostas aos problemas do
mundo de hoje, prop&e-se, enquanto vai peregrinando na historia com toda
a humanidade, a busca-las com “todas as pessoas de boa vontade”, numa
expressdo de Jodo XXIll. Enquanto instituicdo e, portanto, também fator
cultural, reconhece a necessidade de renovar-se constantemente (Ecclesia
semper reformanda [lgreja em continua reformal) ¢ de colocar-se na ordem
do dia (aggiornamento), ndo a partir de modismos e ideologias, mas através
de uma verdadeira volta as fontes biblicas e patristicas.

Os principais elementos do modelo de Igreja do Concilio Vaticano II, tal
como aparecem na Lumen gentium e na Gaudium et spes, sdo os seguintes:

* Igreja entendida como comunhdo (LG, nn. 8-9). Enquanto koi-
nonia, a lgreja é sacramento da unidade da Trindade e, nela,
com os seres humanos e dos seres humanos entre si. Os mi-
nistérios sdo expressédo da universalidade dos dons do Es-
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pirito, em vista do servico para o bem de todos, cristaos e
nao-cristaos. Em vista disso, se redefine teclogicamente o al-
cance do sacramento do batismo e, desde ai, a diversidade
dos ministérios. Elabora-se uma nova teologia dos ministérios
ordenados, especialmenie do bispo em retagdo ao ministério
petrino, no interior do colégio apostolico. Os leigos recupe-
ram sua identidade e lugar na Igreja e na sociedade, enquanto
membros de um mesmo corpo, que € a lgreja, constituida por
uma Unica categoria de cristdos: os batizados. Rearticula-se o
principio sinodal ou de colegialidade entre as igrejas locais de
uma regiao, pais, continente ou em torno do ministério petrino.
Em resumo: o que o Vaticano Il entende por comunhao nao é
uma mera unidade ou obediéncia ao papa e aos bispos, mas a
unidade da diversidade de seus membros e, destes, com todo
o género humano.

* |greja entendida como Povo de Deus (LG, nn. 9-13). Povo de
Deus ndo séao os leigos, mas todos os batizados, portanto
faz parte dele o clero, cujo ministério se funda no sacerdé-
cio comum dos fiéis, dom que Deus confere, pelo batismo,
a todos os “filhos da Igreja”. Todo o Povo de Deus é santo e
pecador, ungido, profético, carismatico, servigal e participe
da missdo de Jesus Cristo, Morto e Ressuscitado, no Espi-
rito. Um povo cuja autoridade é o servico, devotado, prefe-
rencial e prioritariamente, ao menor e aos ultimos. Enquan-
to novo Povo de Deus, a Igreja prolonga, na histéria, o pe-
regrinar do antigo Povo de Deus rumo a Terra Prometida, o
novo céu e a nova terra, resgatados pelo Crucificado para
toda a humanidade. A Igreja é sacramento — sinal e instru-
mento — desse Reino, inaugurado por Jesus e edificado no
Espirito por todas as pessoas de boa vontade. A configura-
¢ao histoérica de uma Igreja peregrina mostra sua precarieda-
de institucional, superando o conceito de sociedade perfeita.

*'lgreja sacramento de salvacdo (LG, n. 48). Superando o mile-
nar eclesiocentrismo — extra Ecclesiam nulla salus (fora da
Igreja ndo ha salvac¢do) —, a Igreja se autocompreende como
“sacramento” de uma salvagio universal, mas que passa, tam-
bém, por outros meios que nao aqueles dos quais a Igreja dis-
poe. O sacrificio de Cristo ultrapassa as fronteiras do mistério
da Igreja, fazendo dela uma das mediacdes de salvacao, ainda
que hao uma qualquer, dado que ela dispde de todos 0s meios
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para tal e de meios privilegiados, como séo a Palavra reveiada
€ 0s sacramentos. Ainda que néo haja salvacéo fora de Jesus
Cristo, ela pode acontecer nele de maneira implicita, conforme
a alegoria do evangelho de Mateus, capitulo 25. Isso descentra
a Igreja de si mesma e de suas questées internas, e langa-a a
abracar como suas as grandes causas da humanidade, dado
que o Povo de Deus partilha de seu mesmo destino — “as
alegrias e esperancgas, as tristezas e as angustias dos seres
humanos de hoje... sdo também dos discipulos de Cristo” {GS,
n. 1). Quanto a mediagéo eclesial, ela supera o catolicismo,
porquanto a verdadeira Igreja de Jesus Cristo subsiste (sub-
sistit in) na Igreja Catélica e ndo somente nela (solummodo).

Igreja como corpo de servico do Reino de Deus no mundo
(GS, n. 1). A lgreja ndo existe para si mesma, mas para o Reino
de Deus, que, por sua vez, ndo se esgota nela. Ela é seu sa-
cramento — sinal e instrumento de sua realizagdo na histéria
(“ja"), ainda que consciente de que jamais se dara, aqui, em
plenitude (“ainda nf0”). Em decorréncia, esta a necessidade,
na Igreja, de um espirito de cooperacio e servigo ao mundo,
de dialogo e acolhida. Como dizia Irineu de Lyon, “tudo o que
nao & assumido, nio é redimido”. Redencéo, como vimos, que
ultrapassa as fronteiras da mediag&o eclesial, ainda que caiba
a Igreja oferecer o Evangelho a todos e contribuir para a reu-
nido e unido de todos os seres humanos em torno do mesmo
Pai.

A lgreja universal presente na Igrsja local (LG, n. 23; CD, n. 11;
AG, nn. 20, 38). O Concilio Vaticano Il redescobriu a universa-
lidade do cristianismo na particularidade das Igrejas locais. A
Igreja da cristandade havia confundido “catolicidade” com a
particularidade romana; a “universalidade” como determinada
particularidade que se estende sobre as demais, absorven-
do-as e aniquilando-as. Para o Concilio, catolicidade nao é
uniformidade generalizada. A universalidade da lgreja se deve
nao a uma Unica forma de ser, mas a mesma fé, a sua fonte
trinitaria e ao dom da salvacédo que Deus oferece a todo o
género humano. Segundo os Atos dos Apéstolos, a unida-
de consiste em “ter o mesmo” em comum (At 2,42ss). Por
iss0, na Antigliidade, as igrejas se denominavam “igrejas em”
e nao “igrejas de”, justamente por serem “porcao” do Povo
de Deus e nao “parte”. Elas nascem diferentes, sem, por isso,
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se excomungarem. A parte nao contém o todo, mas a por¢ao
sim. Desse modo, na igreja local esta toda a Igreja, ainda que
nao a igreja toda. Esta “toda a Igreja”, pois & depositaria da
totalidade do mistério da salvacdo. Mas néo é “a igreja toda”,
porque nenhuma Igreja local esgota este mistério. Dai que a
catolicidade da Igreja estéa, desde a Igreja local, na comunhao

-

das igrejas, porquanto a Igreja de Jesus Cristo é “lgreja de
igrejas”. Nessa perspectiva, a Igreja, quanto mais incultura-
da, quanto mais encarnada em cada cultura das diferentes
culturas, tanto mais & universal e catolica. Contrariamente,
quanto mais encarnada numa Unica cultura e presente, as-
sim, nas demais culturas, tanto menos é catolica e universal.

2.5. A pastoral de comunhéo e participacdo:
da Ilgreja como eclesiogénese

E o modelo criado pela Igreja na América Latina e no Caribe, na pers-
pectiva de uma “recepcao criativa” do Concilio Vaticano Il. Diferentemente
da Igreja em outros continentes, os padres conciliares da América Latina
ndo deram grande contribuicdo ao evento do Concilio, mas, durante sua
realizagdo, assimilaram seu espirito e, voltando aos seus paises, antes de
ponto de chegada, fizeram dele um ponto de partida para a acido eclesial e a
reflexéo teolégica. A Igreja no continente, a luz da opc¢ao preferencial pelos
pobres, recebeu e aprofundou as intuigdes do Concilio, acolheu suas teses
e, de acordo com as necessidades concretas de seu povo, ampliou seus
horizontes de aplicacao.

Modelo de acéao

Dada a forte conotacéao sociotransformadora e libertadora deste modelo,
a acao pastoral é vislumbrada no protagonismo dos leigos e dos pobres. Em
relacao aos leigos, vé-os como sujeitos com “vez e voz”, com ministérios
préprios, oportunidade de formacgao biblica e teolégico-pastoral, concede-
lhes lugar de decisao em conselhos e assembléias, bem como de coorde-
nacao a frente dos diferentes servigos pastorais. Quanto aos pobres, muda
a otica: de objetos da caridade alheia, passam a ser tomados como sujeitos
de um mundo solidario e fraterno. A Igreja, alem de assumir sua causa,
assume, igualmente, seu lugar social, através de comunidades eclesiais
inseridas numa perspectiva libertadora, com énfase na pastoral social, dada
a sua precaria situacao. Nascem servigos de pastoral com espiritualidade e
fundamentacéo prépria, como a pastoral operaria, a pastoral da terra e ru-
ral, a pastoral da saude e dos enfermos, a pastoral dos direitos humanos, a
pastoral da crianc¢a, a pastoral da ecologia, a pastoral da consciéncia negra
e indigena, a pastoral da mulher etc.
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Ea experiéncia e a peregrinacio, na fé, da passagem de uma situagéo
de cativeiro a libertagéo de todos os sinais de morte, que ferem a dignhidade
dos filhos de Deus. Para isso a comunidade eclesial é organizada em peque-
nas comunidades de vida na base, no seio das quais se promove a leitura
popular da Biblia. H4 um esforco de todos em criar uma lgreja com rosto
proprio, encarnando em sua cultura os ritos e simbolos da fé crista. A liturgia
€ animada com cantos préprios. Ainda que em nivel popular, assembléias,
reunides, dias de estudo, cursos etc. vio desenvolvendo uma reflexao teo-
l6gica contextualizada, sobretudo uma espiritualidade de militancia, colada
a vida, marcada pela caréncia e pela excluséo.

No centro deste modelo, abre-se espaco para a reflexdo e a agao das
mulheres, dos contingentes afro-americanos e indigenas, que forjam, com
base em suas praticas, uma releitura biblica e das verdades de fé, fazendo da
revelacao palavra de salvacdo “parands hoje”, como diz o Concilio Vaticano Il
(GS, n. 62). A catequese privilegiaa experiéncia e a insercdo comunitaria num
processo de educagio permanente na fé. A liturgia faz interagéo do mistério
pascal com a “paixdo” do povo, gue, em seu rosto desfigurado, prolonga a
paix&o de Jesus Cristo no mundo. Na pregacao ou na meditacao da Palavra
em cultos dominicais sem padre, procura-se alimentar a esperanca do povo,
atualizando a revelagdo no contexto das vitimas de um sistema injusto e
excludente. Desde a fé, procura-se formar, igualmente, a consciéncia
cidad3, para que os proprios excluidos, organizados como cidadaos, sejam
protagonistas, em meio a sociedade civil, de um mundo solidério e inclusivo.

Modelo eclesial

A ac@o pastoral, nos moldes apresentados, configura um modelo eclesial
especifico. Teologicamente, suas bases se assentam sobre a “recepcido
criativa” do Vaticano II, feita por Medellin, e da Evangelii nuntiandi, efetuada
por Puebla. E, portanto, um modelo eclesiolégico com o rosto da Igreja na
América Latina e no Caribe. Ele pode ser caracterizado como “eclesiogéne-
se”, enquanto “comunidade de comunidades”, que nascem de pequenas
comunidades inseridas em seu préprio contexto de exclusdo. A partir dessa
rede, a pequena comunidade eclesial se faz povo, isto é, insere-se no pere-
grinar do Povo de Deus e da humanidade, em busca da “Terra Prometida”,
da “Terra Sem-Males”, de uma “Nova Sociedade”, que se confunde com a
dimens&o imanente do Reino de Deus. No “Concilio de Jerusalém” da Igreja
nascente, os cristdos se abriram aos pagaos (At 15,1-30); no Vaticano Il, a
Igreja abriu-se ao mundo; em Medellin, abriu-se aos pobres; e, em Puebla,
as culturas. Sdo realidades ja presentes no Concilio Vaticano Il, mas que na
América Latina serao recriadas e ampliadas, com base em suas necessida-
des concretas de evangelizacao.

'O Congilio Vaticano Il acena para uma Igreja Povo de Deus, conformada
por todos os batizados, em relagdao de comunhao e vivendo em comunida-

38



de, a exemplo do modelo apresentado pelos Atos do Apdstolos (At 2,4izss).
Ja a Igreja na América Latina e no Caribe ira situar o Povo de Deus no
peregrinar histérico de toda a humanidade, partilhando com ela 0 mesmo
destino e as mesmas promessas. O “mistério de comunh&ao” do Vaticano Il
(LG, n. 13) é vislumbrado no subcontinente enquanto co-responsabilidade
de todos, numa Igreja toda ela ministerial, fazendo a passagem do bindmio
clero-leigos para comunidade-ministérios. A vida em comunidade ¢ vista
como possivel somente em pequenas comunidades, de tamanho humano,
vivéncias e de base (Medellin, n. 15,10). S6 desde esta experiéncia fundante
— eclesiogénese — é que é possivel falar em “comunidade paroquial” ou
diocesana, uma vez que nao existe Igreja se nao existir experiéncia e vivén-
cia da fé em comunidades concretas.

O Vaticano Il também conclamou os batizados para a missao no mundo,
em espirito de servico e didlogo. “A esperanga de uma nova terra, longe de
atenuar, antes deve impulsionar a solicitude pelo aperfeicoamento desta
terra” (GS, n. 39). Diante disso, a Igreja na América Latina fara da missao
no mundo um compromisso de transformacao da sociedade atual em uma
nova sociedade, uma agdo ndo meramente religiosa, mas em parceria com
todos os corpos intermediarios e organismos que militam na perspectiva de
um mundo solidario. O didlogo entre fé e ciéncia se traduzird em interacéo
entre saber cientifico e saber popular, entre fé crista e ideologias enquanto
mediacdes de a¢édo, entre Evangelho e culturas, em perspectiva ecuménica,
macroecumeénica e com todas as pessoas de boa vontade.

Finalmente, na convocagdo do Gongcilio, o papa Jodo XXl havia advoga-
do por “uma Igreja dos pobres, para que seja a Igreja de todos”. Na América
Latina, tal desafio se traduzira na opcao preferencial pelos pobres contra
a pobreza (Medellin, n. 14,7-10); assumida e vivida na insercéo nos meios
populares (Medellin, n. 14,8-17); na transformac¢éo das estruturas como er-
radicagéo do pecado estrutural (Santo Domingo, n. 243) (Santo Domingo fala
de “conversio das estruturas”, n. 30); enfim, numa atitude profética, que ndo
negocia os valores do Evangelho €, conseqiientemente, uma Igreja martir, a
exemplo do Mestre, que foi fiel até o fim.

Resumindo

Em cada época, a lgreja depara-se com desafios concretos a respon-
der. Ela o faz dentro das condicées e dos pardmetros culturais de cada
época, 0 que acaba configurando “modelos” de acdo e de Igreja distin-
tos. A rigor, existe um unico modelo, normativo para todos os tempaos,
distante do qual a Igreja deixa de ser a verdadeira Igreja de Jesus Cristo.
Mas esse Unico modelo, de acordo com o modo de ser e de viver a fé em
diferentes contextos, acaba configurando-se de modos distintos. Na tra-
jetéria da Igreja através da histdria, pelo menos cinco modelos de acéao

39



e de Igreja podem ser identificados: a pastoral profética — a Igreja como
mater Ecclesia (mde); a pastoral sacramental — a Igreja como mater re-
gina (rainha); a pastoral coletiva — a Igreja como sociedade perfeita; a
pastoral de conjunto — a Igreja como Povo de Deus; e, finalmente, a pas-
toral de comunhéo e participacdo — a Igreja como eclesiogénese. Este
aitimo, o modelo latino-americano, reivindica uma “recepcdo criativa” do
Concilio Vaticano Il, na medida em que assume suas teses e intuicées,
recriando-as e ampliando-as, segundo seu contexto e as exigéncias con-
cretas da evangelizagéo.

Perguntas para reflexéo e partilha

1) Quais as caracteristicas fundamentais dos modelos de acao
e de Igreja do Novo Testamento e dos que, a partir deste, foram
se configurando através da histéria da Igreja?

2) Que modelos de agZo e de Igreja vocé percebe presentes na
comunidade onde vocé esta engajado?

3) Que é necessario fazer para que o modelo neotestamentario
Se encarne em sua prépria realidade, sobretudo na perspectiva
dos pobres e excluidos?
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Capitulo segundo

O ITINERARIO DA TEOLOGIA PASTORAL

Aacao pastoral se articula, enquantorespostaa perguntas postas pelarea-
lidade, a partir das necessidades de evangelizagdo. Tais respostas, de acordo
com as diferentes épocas e contextos, conformam modelos de aciao que, por
suavez, dao origem a modelos eclesiais distintos. Ou, como vimos, pode dar-
se 0 contrario: modelos eclesiologicos predeterminados, que se sobrepdem
as necessidades de evangelizagio. E que tanto os modelos de agéo e muito
mais os modelos eclesiologicos vém sempre acompanhados de umareflexao
teoldgica, ora mais, ora menos profunda. Nao existe uma acao humana nao
pensada, incluida a acéo pastoral. A reflexdo em torno da agdo eclesial deno-
mina-se “teologia pastoral”. Nao uma espécie de “teologia pratica”, enquan-
to aplicagédo de conteldos preconcebidos, mas uma dimensio da teologia
como um todo que, quando auténtica, tem em vista a acao evangelizadora.

Foi longo e dificil o itinerario histérico da teologia pastoral até aqui. E
continua sendo, pois com a complexidade da realidade e a perplexidade
diante de tantas mudancas ela se constitui, hoje, mais que nunca, numa
tarefa desafiada e desafiadora. Para nés, na atualidade, por um lado, é pa-
cifico o reconhecimento da dimensao pastoral de toda e qualquer teologia
autenticamente eclesial; por outro, de sua identidade como disciplina au-
tonoma no interior da teologia enquanio tal. Entretanto, para chegar aqui,
que tampouco é o fim da histéria, a teologia pastoral foi-se constituindo ao
longo de um processo que passou por cinco sucessivas etapas, num espa-
co de tempo de mais ou menos dois séculos, os dois ultimos de nossa era.

Mas antes de entrarmos no itinerario da teologia pastoral propriamente
dita, ha uma pergunta que precisa ser respondida: se o patriménio teoldgico
da Igreja tem quase dois mil anos, dado que toda agcao é acompanhada e
permeada por uma reflexéo, por que a teologia pastoral s surgiu nos dois
ultimos séculos? Que é que impedia sua elaboracio ou que é que faltava
para sua articulacao, desde a acao?

O presente capitulo, num primeiro momento, tratara de responder a tal
pergunta, que nos remete a histéria da teologia como tal. E importante ter
presente que a teologia é um produto humano, sujeito as mesmas contin-
géncias histéricas de qualquer outro saber. A teologia nao é um saber ab-
soluto, mas um saber “sobre” o Absoluto, que a ultrapassa infinitamente.
Assim, s6 quando foram reunidas determinadas condig¢des culturais é que
foi possivel, no interior da teologia como um todo, o surgimento da teolo-
gia pastoral como disciplina autbnoma, ao lado das demais. Num segundo
momento, uma vez explicitadas as condigées de aparecimento da teologia
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pastoral, apresentaremos o itinerario histérico de sua génese, crescimen-
to e consolidagdo como disciplina auténoma, com identidade prépria.

1. O ITINERARIO DA TEOLOGIA NO SEIO DA TRADICAO E£CLESIAL

A teologia n&o é o discurso “de” Deus, pois é um produto humano. Tam-
bém n&o é o discurso “sobre” Deus ou sobre sua revelagao em si, pois estes
s6 sdo realidades atingiveis quando se dio “para nés”. Se Deus nao tivesse
se comunicado ou se ndo continuasse se comunicando de modo humano,
continuaria totalmente inatingivel. A teologia s6 é possivel se for um discur-
so sobre a “experiéncia humana da fé em Deus e sua revelagcdo”, em nossa
vida contingenciada e historicamente situada. A Palavra de Deus s6 nos é
acessivel em palavras humanas. Por isso, nas Escrituras, a Palavra de Deus
esta “por detras das palavras” humanas (C. Mesters). O proprio santo Tomas
de Aquino cunhou o célebre principio escolastico: “A revelacao é recebida
segundo o modo dos receptores” [Cognita sunt in cognoscente secundum
modum cognoscentis] (Summa, I-Il, g. 1; a. 2c). Como também afirmava
que a fé ndo termina no discurso, mas na Coisa (Deus). Por isso a teologia
nao apenas muda, mas também muitos de seus postulados passam e sio
superados, de acordo com a evolucdo das condigdes culturais, a partir das
quais ela articula seu discurso,

Assim sendo, a teologia pastoral sé foi possivel quando, no interior da
racionalidade cientifica, deu-se a emancipagio da razao pratica, no con-
texto da segunda llustracéo. E ndo so. A teologia s6 péde chegar a pastoral
com um discurso normatizado e regrado, quando ela prépria elaborou uma
teologia da agdo. Em outras palavras: quando ela tomou consciéncia de
que Deus se revela através de “conceitos” e “simbolos”, sim, mas também
através de “acdes”, o nivel performativo da mensagem revelada. Nesse
particular, é curioso que, historicamente, houve uma primeira etapa da teo-
togia, que pds em evidéncia a apreensio da revelacio a partir dos “simbo-
los” — teologia patristica ou como sabedoria; uma segunda etapa, em que
o discurso teolégico se articulou a partir de “conceitos” da revelagdo — a
teologia medieval ou classica; e uma terceira etapa, em que, apoiada na
emancipac¢éo da razao pratica, articulou seu discurso a partir da revelacdo
captada nas “agBes” de Deus -- a teologia moderna. E oportuno passar
iSS0 em revista.

1.1. A teologia patristica ou a teologia como sabedoria

A reflex&o teolégica, no seio da Igreja primitiva e antiga, ndo € ainda uma
teologia cientifica, nos moldes como entendemos a ciéncia hoje, com mé-
todo e objeto de contornos regrados e normatizados. Ela guarda distancia,
senao quase separacio, entre fé e razdo. Em grande medida, fazer teclogia
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consiste em meditar as Escrituras, com o objetivo de ajudar a conformar a
vida pessoal e comunitaria com a sabedoria divina, comunicada pela reve-
lagdo. Desprovida dos recursos da critica histérica e textual, a teologia ela-
borada pela comunidade eclesial e seus pastores faz uma leitura espiritual
da Biblia, privilegiando o nivel simbdlico da mensagem revelada. A Escola
de Alexandria, com Origenes, influenciado por Filon, elabora o método ale-
gorico de interpretacdo das Escrituras. Ja a Escola de Antioquia tendia a
privilegiar o sentido literal. Posteriormente, com a entrada em cena de santo
Agostinho, ird impor-se a tendéncia de Alexandria, uma teologia como sabe-
doria, na medida em que o bispo de Hipona guardara, sempre, ndo apenas
distancia, mas também defendera a supremacia da fé em relacéo a razao.

No modelo teolégico da Igreja antiga, a histéria, a razéo, o contexto so-
cial, as praticas sociais etc. nao entram na reflexado teolégica como compo-
nentes epistemolégicos. Enquanto teologia espiritual, a tendéncia é apreen-
der a realidade desde essa otica. Com excec¢ao da perspectiva de Irineu
de Lyon, o neoplatonismo reinante, do qual também bebe Agostinho e que
serve como pano de fundo, volatiliza qualquer tentativa de dar consistén-
cia propria a obra da criacao, a histdria, as agfes. Sao realidades que s6
encontram consisténcia e sentido, na medida em que 830 absorvidas pelo
espiritual, passando da profanidade ao sagrado.

Conseqgiientemente, a acao pastoral ndo sé ndo é ciéncia como consis-
te em praticar obras espirituais, cuja consisténcia e valor estao para além
das contingéncias das realidades histéricas em que se vive. No fundo,
nao ha teologia, estritamente falando, muito menos uma teologia da acéo
que, enquanto locus theologicus, pudesse tematizar, teologicamente, a
pratica. Na realidade, ha duas histérias — a sagrada e a profana —, sendo
que a histéria profana sé encontra seu sentido quando se deixa absorver
e se transforma em histéria sagrada. E a entrada do dualismo platénico no
interior do cristianismo, sobretudo pelo viés estdico de Agostinho, subver-
tendo a unicidade antropologica e histérica da revelagéo biblica, no seio
da cultura semita. Irineu de Lyon, na segunda hora do periodo patristico,
sera um cavaleiro solitario. E ele o verdadeiro pai da teologia crista, articu-
lando seu discurso nao com base nas matrizes do neoplatonismo reinante,
mas precisamente da revelacdo lida no interior da cultura semita. Mas ele
sera logo eclipsado por Agostinho, cuja cosmovisao sera onipresente no
cristianismo durante mil e quinhentos anos. O franciscanismo, na baixa
Idade Média, tentara recuperar a tradicao irineana, um esforgo, porém,
logo eclipsado pelo tomismo, que, teologicamente, continuara alinhado
a Agostinho. Ela reapareceria nos movimentos preparatérios do Vaticano
il e em seu evento e, hoje, luta para ficar, em meio as sérias dificuldades
da Igreja em passar, na pratica, da cristandade a Modernidade. A primeira
parte da enciclica Deus caritas est € uma apologia da postura irineana,
ainda que a segunda parte a contradiga.
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1.2. A teologia escoldastica ou cléssica e o teologia como ciéncia

A teologia escolastica ou classica, especialmente o tomismo, eleva a
teologia ao patamar de ciéncia. Tomas de Aquino aplicara a teologia as cate-
gorias do pensamento filoséfico entio reinante: concretamente, o aristote-
lismo. E Aristételes, o fildsofo da natureza, em especial da natureza humana,
quem dara a santo Tomds as bases para afirmar a graca sobre a natureza e
estabelecer uma relagéo entre fé e razdo. Foi sobre essa base que o tomis-
mo pdde, claramente, distinguir entre natural e sobrenatural e formular o que
6, quem sabe, seu axioma mais genial: a graca e a providéncia crista nio se
eliminam, ao contrario, exaltam a natureza humana. Tomas de Aquino pdde,
assim, dar um valor absoluto a atividade humana, a politica e 4 vida social e
sustentar a autonomia do pensamento humano em sua propria esfera.

" Nesse particular, pode-se dizer que santo Tomas foi um precursor da
Modernidade. Tanto que foi acusado de superestimar o elemento huma-
no no conhecimento de Deus. Talvez por isso sua teologia, em relacédo &
valorizacdo da histéria, a autonomia da razao, ac valor da agéo etc. tenha
ficado praticamente nos enunciados. Na verdade, a teologia que vai do-
minar durante toda a ldade Média até a aurora do Vaticano Il, é a teologia
escolastica, sim, mas na perspectiva agostiniana da inconsisténcia do mun-
do profano em relacéo ao sagrado. Na imensa obra de Tomas de Aquino,
a historia ocupa apenas alguns paragrafos. Continuara a espiritualidade
de fuga mundi, a falta de apreco pela natureza, o dualismo corpo-alma e,
consequentemente, uma agéo pastoral circunscrita a esfera do espiritual. A
acao ndo tem consisténcia propria. As obras humanas, mesmo as boas, tal
como sustentaria Lutero, apoiado em Agostinho, em grande medida, sdo
obras mas, pois procedem de uma natureza ma, corrompida pelo pecado.
Ea graca que salva. A dnica agio importante ¢ abrir-se a essa graca. Até a
teologia das indulgéncias tem esse pano de fundo, na medida em que tudo
se deve esperar de Deus, todo providente. A acao pastoral, conseqiiente-
mente, consiste em receber os sacramentos, os (nicos meios de salvagao,
& acusar assentimento intelectual das verdades da fé. A teologia classica
ira privilegiar um discurso articulado a partir de “conceitos” sobre tais ver-
dades, pois se trata de uma verdade transcendente e revelada. Em outras
palavras: de uma verdade essencialista, sobre a qual nio incide a historia,
portanto verdades imutaveis para nés.

E pena, pois santo Tomas havia colocado as bases para uma teoclogia da
acao, condigéo para a teologia pastoral, mas que, na época, nao encontra-
ram terreno para desabrochar. Se tivessem encontrado, em vez de inimiga
da Modernidade a Igreja teria sido seu motor e, certamente, desde dentro,
teria evitado muitos de seus equivocos e exasperacdes, que provocariam a
crise desse projeto civilizacional nos dias atuais. QOutrora, com o advento da
Modernidade, deu-se uma secularizacao do cristianismo, através da des-
confessionalizacéo e imanentizacéo de seus valores na vida social. Hoje, a
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crise da Modernidade, enquanto sua radicalizagao, esta processando uma
ex-culturagao do cristianismo, fazendo a passagem para uma somedade
pds-crisia. Conseguira o cristianismo reverter tal processo?

1.3. A teologia moderna européia, as teologias do genitivo
e a teologia da libertacdo

A teologia moderna, ¢ terceiro momento do percurso da racionalidade
teolégica crista, aparece muito tardiamente em relacdo & Modernidade,
somente nos preparativos e em torno do evento do Concilio Vaticano Il. As
bases para ela ja estavam postas havia muito tempo, mas a Igreja nao teve
nem o discernimento, nem a isengdo de espirito para tal, dado que as gran-
des conquistas da Modernidade se deram fora da Igreja, em grande medida
contra a Igreja, ainda que apoiadas em valores evangélicos.

Em torno do humanismo (Erasmo, Galileu Galilei), da Renascenca (Gior-
dano Bruno, Thomas Morus, Maquiavel), da revolugao cientifica (Francis
Bacon), do racionalismo (Descartes, Spinoza, Leibniz, Kant), do empirismo
(Hobbes, Berkeley, Hume) e do lluminismo {Rousseau, Voltaire, Diderot), te-
ceu-se a primeira llustracéo, que se caracteriza pela emancipacao: da razao
individual e subjetiva em relac&o a razéo coletiva medieval; do ser humano
(antropocentrismo) diante de Deus (teocentrismo); do temporal em relagao
ao espiritual; das ciéncias diante da fé etc. Em torno do lluminismo (Fichte,
Schelling e Hegel} e sua antitese, 0 marxismo {Feuerbach, Marx, Engels),
precedido pelo socialismo utépico {Proudhon, Saint Simon, Fourier), teceu-
se a segunda llustracdo, que se caracteriza pela emancipacio da razéo
pratica e dos sujeitos sociais, pondo em evidéncia a contingéncia de toda
pratica em relacio aos sujeitos, aos lugares e aos interesses de cada época,
incluida a pratica tedrica. Em outras palavras: por um lado, poe a luz do dia
as contingéncias das condi¢cdes materiais da elaboracdao dos conhecimen-
tos e, por outro, faz da praxis nao um simples lugar de aterrissagem de uma
ortodoxia, mas fonte criadora de idéias.

No campo da teologia, coube a tedlogos da envergadura de K. Barth,
P Tillich, K. Rahner, U. von Balthasar, E. Schillebeeckx, J. M. D. Chenu, Y.
Congar, H. de Lubac, R. Guardini etc., que podem ser contados entre os
grandes pensadores do século XX, o gigantesco esfor¢o de elevar a teolo-
gia ao patamar da racionalidade moderna, em seu caso, acusar recepgao
nho cerne da teologia da primeira llustragio. Por sua vez, coube a tedlogos
da transcendéncia de J. B. Metz e J. Moltmann, na Europa, ¢ a G. Guti-
érrez, Leonardo Boff, J. Comblin, J. Sobrino, |. Ellacuria, J. Luis Segundo,
H. Assmann, Clodovis Boff, J. B. Libanio e outros, fazer a teologia acusar
recepcéo da segunda llustracédo. Ambos os modelos teolégicos irac privi-
legiar a reflexao da revelacio articulada com a histdria. O primeiro modelo,
privilegiando a antropologia; o segundo, as praticas eclesiais e sociais, em
especial dos pobres. Metodologicamente, passa-se de um pracedimento
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analitico dedutivo ao indutivo, privilegiando o dado histérico diante de
principios definidos a priori.

A teologia moderna articulada desde a primeira Hustracdo

Sobretudo a Nouvelle Théologie, gestada ao redorda Escola de Saulchoir,
mas também K. Rahner e E. Schillebeeckx fizeram a teologia dar um grande
passo ao articular um novo método teoldgico a partir da emancipacao da ra-
zao individual e da subjetividade transcendental. A teologia continua a falar
de Deus, mas falando do ser humano, situado no contexto da Modernidade,
dotado de uma razio emancipada diante da & e imerso numa realidade
auténoma em relagdo ao sagrado. Passa-se de um contexto teolégico de
unanimidade crista e cultural para a busca de Justificacao da contribuicéo
da fé para a realizacao humana e o aperfeicoamento da sociedade secular.
Para isso, o ponto de articulacio do discurso da fé Ja ndo pode ser uma
leitura simbdlica ou conceitual da revelagdo, mas uma releitura das fontes
reveladas desde o nivel performativo da mensagem, ou seja, em dialogo
com a experiéncia de fé dos cristdos e com os questionamentos oriundos
de uma racionalidade emancipada diante da fé. A filosofia da histéria, elabo-
rada pelo idealismo, sobretudo a emancipacéo da razio préatica, ja haviam
colocado as bases para um discurso que fizesse da histéria um verdadeiro
locus theologicus.

Nesse contexto, o intedocutor da teologia &, sobretudo, o “ndo-crente” —
como falar de Deus a um ser humano que, com base em uma razao individual
e livre, afirma prescindir da transcendéncia? E a teologia situada na seculfar
city (cidade secular) (H. Cox), confrontada com um mundo secularizado, em
meio ao qual precisa dar razées da fé crista. Aqui, a verdade é confrontada
com a veracidade, com sua comprovacio histérica. Desprovida de principios
a priori, que se imporiam de forma categodrica, também a teologia entra na
esfera de uma racionalidade dialégica, sem pretender vencer, mas convencer,
pela persuasdo de argumentos dignos de uma razéo livre e autdnoma diante
da fé. Se para a teologia ja era importante deixar Deus ser Deus, agora se
torna um imperativo deixar o ser humano continuar humano e, a partir dai,
tematizar o divino.

A teologia moderna articulada desde a segunda llustragao

Um segundo momento da teologia moderna européia deu-se em torno
das denominadas “teologias do genitivo” — a teologia politica (J. B. Metz), a
teologia da esperanca (J. Moltmann), a teologia das realidades terrestres (G.
Thils}, a teologia da cultura (P. Tillich) etc. Elas elevaram a teologia ao pata-
mar da razdo prética, no interior da segunda llustracédo. Na América | atina,
no mesmo horizonte cientifico, mas como uma teologia nova e diferenciada,
surgira a teologia da libertacdo (G. Gutiérrez, L. Boff, H. Assmann, J. Sobri-
no). Para essas teologias, o ponto de partida para a articulagdo do discurso
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sobre a fé ndo é meramente a experiéncia da subjetividade transcendental,
mas a praxis dos sujeitos sociais, cristdos e nao-cristaos. '

As teologias do genitivo tomarao as praticas dos sujeitos sociais, em sua
situacéo de injustica, violéncia e pobreza, mas de forma genérica, sem des-
cer ao discernimento das contradigbes dos mecanismos que as engendram.
O pobre & mais uma categoria do que um sujeito concreto, do que fruto de
mecanismos perversos que faz dele, antes de tudo, um empobrecido. O
limite dessa reflexdo esta no diagnéstico da realidade, que, por sua vez, res-
tringira a agéo eclesial a praticas que ndo teréo o alcance de ir buscar e neu-
tralizar as causas da pobreza. N3o deixa de ser uma postura inocente, para
nio dizer marcada por uma dose de ingenuidade. Em outras palavras: € uma
reflexdo pretensiosa de universalidade, mas sem tomar devidamente em
conta a adogao de pressupostos, conscientes ou inconscientes, atrelados
a um lugar social, que faz do pobre mais um objeto da acédo do que sujeito
de sua propria libertagdo. No fundo, ha o limite da falta daguelas mediagoes
capazes de dar a teologia os dados de uma realidade que lhe escapa, para
serem trabalhados, depois, a partir da propria pertinéncia.

Ja a teologia da libertagdo, em continuidade com as teologias do geni-
tivo, tomara as praticas dos sujeitos sociais em sua situagdo de injustica,
violéncia e pobreza, mas, em descontinuidade com elas, nao de forma ge-
nérica, sem descer ao discernimento dos mecanismos que as engendram,
mas concreta. Para isso fara uso de mediagdes socioanaliticas, que lhe
permitem situar os sujeitos sociais, particularmente os pobres, no emara-
nhado dos mecanismos de uma sociedade de opressao, de luta de classes,
de neocolonialismos etc. O ponto de articulacdo do discurso teolégico € a
praxis da fé dos pobres, bem como as praticas sociais dos oprimidos em
geral. Aqui, a realidade de cativeiro e opressao, confrontada com as media-
cbes hermenéuticas, é apreendida com todas as suas contradigoes, nao
de forma individual e pessoal, mas em seu contexto social e estrutural. O
discurso teolégico, em certo sentido, pelas mediagdes da pratica, adquire
um carater militante, na medida em que a libertacédo precede a teologia, um
ato precedido da experiéncia libertadora da fé.

2. GENESE, GESTACAO E CONSOLIDACAO DA TEOLOGIA PASTORAL

Tendo presente o itinerario da teologia como tal, ocupemo-nos, agora, da
génese, gestacio e consolidagédo da teologia pastoral, situando sua trajet6-
ria no interior deste mesmo itinerario. Ja dissemos que ela é uma disciplina
autdbnoma, dentro da teologia como um todo. Ela s6 surgiu quando foram
reunidas as condigbes culturais e eclesiais necessarias.

Antes de sua primeira configuragéo, no final do século XVlll, o que se
refere ao objeto da teologia pastoral aparecia como um apéndice, primei-
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ro da teologia moral, depois do direito canénico e, finalmente, da teologia
dogmatica. Nos trés casos, a pastoral ndo passa da aplicacdo de uma or-
todoxia previamente estabelecida. Ela ndo é uma ciéncia ou uma disciplina
teolégica, nem mesmo reflexao. E mera operacionalizacdo de um projeto
especulativo prévio, enquanto um conjunto de métodos didaticos, pedag6-
gicos e formativos que aterrissam um contetdo que nao [he pertence, uma
vez que nao the cabe ter ou ser contetido. Lembremo-nos de que estamos
no interior do segundo momento da teologia crist3, na segunda escoléstica,
erigida em torno do Concilio de Trento, em que a Igreja e a teologia assumem
uma postura apologética diante da Reforma Protestante.

No século XIX, pouco a pouco, foi-se desenhando o perfil da teologia
pastoral como uma nova disciplina teolégica. Ela deixara de ser um apéndice
da moral, do direito canénico ou da teologia dogmadtica e se transformara
em dimens&o constitutiva e fundamental da teologia como um todo. Antes,
as diferentes disciplinas teoldgicas continham a teologia pastoral; agora, é
a teologia pastoral que passa a constituir o chao sobre o qual se edificam
as outras disciplinas. Uma sa teologia, atil para a Igreja em sua tarefa
evangelizadora, outem uma dimens&o pastoral, ou deixa de ser eclesial. E ndo
ha auténtica teologia crista sem ser teologia eclesial, porquanto o intérprete
autorizado da revelagdo é sempre a comunidade de fé, ainda que sujeita a
autenticagdo por parte do magistério. A rigor, o sujeito de uma auténtica
teologia cristéd é a comunidade eclesial. Assim foi para a defini¢ao do canon
da Biblia, assim continua na tarefa de tirar deste bad “coisas novas e velhas”.

2.1. Primeira etapa (final do século XVili):
a teologia pastoral como pragmatica

Segundo Cassiano Floristan, em sua obra Teologia practica, jaem 12150
Quarto Sinodo Lateranense havia decretado que, junto ao magister especia-
lizado no ensino da teologia especulativa, houvesse um outro experto dedi-
cado a educacéo do clero para o trabalho pastoral e a pratica da confisséo,
0 que se denominava teologia pratica. Parece que tal denominacgio se deve
a Pedro Canisio (1521-1597). Nessa perspectiva, obras como as de J. Ma-
larus (Theologiae practicae compendium [Compéndio de teologia pratica),
1585} e de P. Binsfeld (Enchiridion theologiae pastoralis [Manual de teologia
pastoral], 1531) contribuiram para a reforma do clero, um projeto do Concilio
de Trento (1545-1563). S40 manuais que, fundamentados no direito canéni-
€O, procuram ajudar o clero na cura animarum e na administracio dos sa-
cramentos. Entretanto, para esses manuais, juntamente com outros, como o
Manuale parochorum (Manual dos parocos), de L. Engel, publicado em 1661
€ que teve quinze edigbes durante os cem anos de aplicacgéo deste projeto,
a teologia pastoral ndo passa de uma theologia casuum (casuistica).

Como disciplina teoldgica propriamente dita, a teologia pastoral tem sua
génese na Austria, gragas a contribuicdio do canonista beneditino Stephan
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Rautenstrauch (1734-1785), entre os anos 1774-1777. Na verdade, a preo-
cupacio por uma agéo pastoral mais qualificada veio do imperador José I,
justamente nos semindrios que ele préprio havia fundado. Rautenstrauch,
colaborando com ele, montou um projeto de reforma das escolas de teologia,
as quais deviam contemplar, na ratio studiorum (curriculo académico}, “a
formacao dos pastores em sua profissao”. Em 1677, por um decreto da impe-
ratriz Maria Teresa, méae de José Il, a reforma é levada a cabo, com a adogéo,
para dita formacéo, do manual Pastor bonus (O bom pastor), do professor de
Louvain, J. Opstraet, editado em 1698.

Como eram semindrios criados pelo imperador, os bispos se opuseram a
tal reforma, entre outros motivos porque enfocava a questao pastoral apenas
a partir de um angulo funcional e pragmatico.da formagéo do clero. De fato, a
reforma se inseria dentro do espirito do josefismo, caracterizado pela servidao
da Igreja ao Estado e pela submisséo do clero a tutela do poder politico.

A preocupacdo pela formacgio esta motivada por uma postura apologé-
tica diante da Modernidade, concretamente contra o lluminismo, e sua con-
fianca irrestrita no poder da razdo. O curso de teologia para a formagéao do
clero, que tinha a duragéo de dois anos para o néo titulado e de quatro para
o doutorado, tera um quinto ano dedicado as “disciplinas praticas”.

Como se pode perceber, nessa primeira etapa a teologia pastoral terd
muito pouco de teologia. Compreende trés secgdes: normas para a tarefa
de ensinar (catequese, pregacéo), de santificar (admlnlstragao dos sacra-
mentos) e de governar a grei (administragéo paroquial). E tudo. Na verdade,
trata-se de um compéndio de deveres praticos para formar o presbitério,
homens do establishment ou, mais propriamente, o funcionario espiritual
do Estado. Nesse contexto, “pastores” séo s6 os ministros ordenados. Aos
leigos, nenhuma formagao, pois sdo destinatarios da ag¢éo pastoral ou con-
sumidores passivos de determinados beneficios que a instituicdo eclesial
Ihes confere, através do clero.

Seja como for, ndo se pode negar que um passo importante é dado. Ateo-
logia pastoral ndo &, ainda, uma ciéncia, mas ja se constitui numa disciplina
teolégica. Com isso se estabelece uma relagéo entre a teologia e o modo ou
o tipo de acdo eclesial, entre reflexo teoldgica e situagéo da evangelizacao.
Ja ha uma busca concreta de trazer a teologia para a vida, para iluminar a
acao da Igreja no mundo.

2.2. Segundd etapa (inicio do século XIX):

a teologia pastoral como soteriologia
Nesta etapa, entra em cena a Faculdade de Teologia de Tibingen, que
desempenhara um papel preponderante na configuracio da teologia pas-
toral, nesta e na etapa seguinte. O teélogo mais importante no periodo
& Johann Michael Sailer (1751-1822), com sua obra Vorlesungen ans der
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Pastoraltheologie (Preleces sobre teologia pastoral), publicada em 1788.
Com ele se da na teologia pastoral o deslocamento da preocupacio e te-
matica pedagégica ao contelido querigmatico. A teologia pastoral comeca
a ter um conteldo, um referencial teérico préprio, deixando de ser apenas
um conjunto de métodos didaticos, pedagdgicos e formativos. Continua
uma disciplina direcionada a formagéo do clero e a cura animarum, pois
tal € a eclesiologia da época, mas passa a haver um esboco de elaboracéo
sistematica da teologia pastoral, apoiado nas Escrituras. Entender-se-a a
pastoral como um servico de mediacdo do ato salvifico de Jesus Cristo.
Aqui esta seu alcance e seu limite. O pastor ndao é um mero funcionario de
uma instituicdo, seja ela a Igreja ou o Estado, mas o colaborador ativo de
Deus na obra da salvagio de todo o género humano. A pastoral brota desta
vocagao propria — ser mediagéo de salvagdo. Uma pastoral que n&o serve
para salvar ndo serve para nada.

Por sua vez, o deslocamento do pedagégico ao querigmatico propiciara,
igualmente, a passagem da sacramentalizacéo a priorizacdo da pregacio da
Palavra. Estabelece-se o primado da pregacéo e da catequese, em relagcéao
as demais tarefas pastorais. O “pastor” é tirado do pragmatico ou do utilita-
rismo e inserido no &mago da miss&o da Igreja, que, antes de tudo, consiste
em levar a salvagio a todo o género humano, pelo antncio da revelacao
(querigma). A identidade do pastor é buscada no Cristo — o Bom Pastor — e
em sua obra, que a Igreja continua. Por isso o pastor (ministro ordenado) é
alter Christus — o mediador da comunicacdo da salvacao. Nao apenas o
transmissor de um saber ou o promotor de uma educacio moral, tal como
concebia Rautenstrauch, nos parametros da llustragéo, que associava a reli-
gido a moralidade, mas o ministro comunicador da revelacio da salvagao na
historia. Com isso Sailer da uma especificidade prépria a realidade pastoral,
vinculando-a a economia da salvacdo no cotidiano da humanidade.

Como se pode perceber, na etapa anterior a teologia pastoral tinha um
enfoque antropocéntrico; nesta, a perspectiva é biblica e histérica; naquela,
o problema é pedagdgico, relacionado com o “como” agir; aqui, é teolégi-
co, ligado ao contelido querigmatico, ao “que” fazer. Com Sailer, a pastoral
passa a ter duas fontes: a Escritura e a historia. A primeira leva a pastoral a
autocompreender-se como mediacao de propagacao da fé, dando maior im-
portancia a liturgia, a pregacio e a catequese do que ao ensino religioso nas
escolas; na segunda, conduz a pastoral para o centro do processo histérico
salvifico, do qual a Igreja é mediagéo. Agora, o objeto da teologia pastoral
passa a ser o estudo da continuag&o da obra redentora de Cristo na histéria,
através da acao da Igreja. Da-se um passo importante. A teologia pastoral
deixa de ser apéndice de outras disciplinas para situar-se no interior da te-
ologia dogmatica.
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2.3. Terceira etapa (meados do século XIX):
a teologia pastoral como autoconsciéncia da Igreja

Esta etapa se configura em torno dos fundadores da denominada “Es-
cola de Tubingen™: J. S. Drey (1777-1853), J. A. Mohler e, sobretudo, A. Graf
(1811-1867). Este ltimo, discipulo de Mdhler, deslocara a teologia pastoral
da dogmatica, em geral, para a eclesiologia, em particular. Para isso ele se
apoiou em J. S. Drey, que concebia a pastoral ngo simplesmente na perspec-
tiva da mediacao de continuidade da histéria da salvagéo ou da obra de Cris-
to, mas vinculando-a ao proprio ser da Igreja, o lugar ou espaco histdrico de
uma “revelagdo continua”. A. Graf toma consciéncia de que a revelacéo néo
é algo estético e a Igreja, seu mero deposito. Revelagéo e tradigao séo duas
realidades vivas, permanentes e dinamicas na histéria. Ndo é simplesmen-
te a pastoral, mas a Igreja como um todo, com suas diferentes agoes, que
atualiza, ininterruptamente, os atos salvificos do “acontecimento primitivo”.

Seu mestre, J. A. Mohler, ja falava destas duas realidades — revelagao-
Igreja —, invocando o principio da encarnacdo. Para ele, do mesmo modo
que o divino e 0 humana, apesar de distintos, conformam uma unidade em
Cristo; assim também a Igreja € divina e humana, tem um lado visivel e outro
invisivel, sem que se possa separa-los. Em outras palavras: ha uma unidade
entre a acéo pastoral (lado visivel) com o mistério do ser da Igreja (lado invi-
sivel). Pois bem, apoiado em Mdhler, Graf ira explicitar melhor a concepcéao
de teologia pastoral enquanto consciéncia cientifica que a Igreja tem de si
mesma, 0 que, alias, ja vinha de F. Schleiermacher (1768-1834). Para ele, o
ser da Igreja compreende trés aspectos essenciais: um passado, objeto da
exegese biblica, através da critica histérica e textual; uma esséncia presen-
te, imutavel, que constitui o objeto da teologia dogmatica e moral; e um fu-
turo, sua autocompreensao continua, objeto da teologia pastoral. Em outras
palavras: para Graf, a teologia pastoral ndo esta voltada para as questoes
praticas da lgreja, mas se debrucga sobre a objetividade de seu proprio ser,
enquanto realidade em permanente autoconstrugio, a caminho da plenitude
do Reino e que pode ser objeto de uma abordagem cientifica. Esta voltada
para o futuro.

Convém observar que dai decorrem duas importantes conseqliéncias:
primeiro, a teologia pastoral &, definitivamente, dissociada de um mero prag-
matismo eclesial e afirma seu carater cientifico; segundo, o sujeito da ag¢ao
pastoral deixa de ser somente o ministro ordenado, € passa a ser toda a lgre-
ja, na medida em que todos séo pastores pelo batismo. Conseqientemente,
o objeto da teclogia pastoral ndo €, simplesmente, a formagéo do presbitero,
mas a reflexdo sobre o acontecer historico da Igreja em relacéo ao futuro.

53



Aparentemente, aqui, a teclogia pastoral se confunde com a eclesiologia,
mas, na verdade, diante dos aspectos essenciais do ser da Igreja — um
passado, uma esséncia presente e um futuro —, ela se constitui como a
consciéncia cientifica da Igreja que se auto-edifica na perspectiva do futuro.

2.4, Quarta etapa (meados do século XX):
a teologia pastoral como teoria da praxis da Igreja

A renovagéo teologica contemporénea, operada pelo surgimento de uma
nova teologia articulada com base na antropologia no cerne da racionalida-
de moderna, ajudou a teologia pastoral a dar novos passos. Cabe ressaltar,
também, a rica contribuicdo da Acido Catdlica Especializada, fundada por
J. Cardijn, € 0s movimentos em torno da preparacao e da realizacao do
Concilio Vaticano ll. Trés tedlogos se sobressaem nesta etapa: F, X. Arnold
(1898-1969), P. A. Liégé (1921-1979) e K. Rahner (1904-1 984). Vejamos, rapi-
damente, a contribuigdo de cada um deles.

F. X. Arnold busca explicitar a natureza da teologia pastoral que, segundo
ele, pressupde uma teologia biblica, que reflita sobre o contetido e a forma
da revelagéo; uma teologia da historia, que estude o caminhar da tradicéao
eclesial através dos tempos; e uma teologia sistematica, que aprofunde o
dogma e a moral, ou seja, 0 espirito e a esséncia do cristianismo. Para ele, a
teologia pastoral tem a ver com revelagéo, tradicéo, as verdades da fé e sua
vivéncia. Seu objeto sdo as acdes eclesiais, ou seja, o testemunho e o anan-
cio da Palavra, a recepgéio e vivéncia dos sacramentos e o exercicio da ca-
ridade em sentido amplo. A teologia pastoral é uma disciplina que teologiza
as praticas eclesiais. Ela envolve todos os batizados e néo apenas o clero,
portanto & uma tarefa de todos e para todos, cujo sujeito é cada batizado.

P. A. Liégé também busca articular sua nogéo de teologia pastoral com
a eclesiologia. Juntamente com Arnold, define a teclogia pastoral como a
ciéncia teoldgica da agéo eclesial, agéo formulada no mandato de Cristo aos
apéstolos (Mt 28,18-20), em trés ministérios bésicos: o profético, o litargico
e o caritativo. Em decorréncia, para ele, a teologia pastoral consiste na refle-
xdo sistematica sobre as diversas mediacées da graca, de que a lgreja é de-
positaria, para levar a cabo a edificacédo do corpo de Cristo. Em um de seus
altimos trabalhos, Positions de la théologie pastorale (Posi¢cdes de teologia
pastoral), descrevera a teologia como “a teoria da praxis da Igreja”.

Ja no contexto do Concilio Vaticano 1, K. Rahner dara um novo impulso
a teologia pastoral, sobretudo em torno da importante obra, organizada por
ele e elaborada pelos melhores pastoralistas da tradicao alema, Handbuch
der Pastoraltheologie (Manual de teologia pastoral). A obra comega assu-
mindo a tradicéo anterior: a teologia pastoral tem em vista toda a Igreja, ndao
somente o clero, e constitui uma reflexdo distinta da teologia especulativa,
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conformando uma disciplina sistematica e auténoma, no interior da ciéncia
teolégica como um todo.

Na seqiiéncia, o manual faz uma exposicéo dos fundamentos teoldgicos
da agéo pastoral ¢ um elenco das diferentes atividades da Igreja. A obra
desemboca, ao final, numa defini¢io de teologia pastoral, entendida como
a ciéncia da auto-realizag¢io da Igreja (objeto material), 4 luz de uma reflexao
teoldégica sobre a situacdo atual da Igreja e do mundo (objeto formal). Para
K. Rahner, tal como para Liégé, o sujeito da acéo pastoral é toda a Igreja em
seu conjunto e a teologia pastoral é a teoria da praxis eclesial. Entretanto
néao seria indevido dizer que essa definicdo ficara mais no programatico,
uma vez que a tentativa de abarcar a Igreja em seu conjunto compromete
uma reflexao mais centrada sobre as praticas pastorais concretas, em sua
especificidade e matizes, enquanto respostas a contextos determinados. E
o passo que dara a teologia pastoral, na perspectiva latino-americana, em
sua etapa seguinte.

2.5. Quinta etapa {final do século XX):
a teologia pastoral como reflexdo da préxis libertadora
dos crist@os e das pessoas em geral

Depois da publicacdo do Handbuch (Manual) de K. Rahner, durante a
década de 1960, praticamente ndo aconteceram, na Europa, avangos na teo-
logia pastoral, até porque nfo houve novos passos na agéo eclesial. Nesse
tempo, a Igreja na Europa dedicou-se, em grande medida, ao dialogo com o
ser humano emancipado do religioso e ateu, mas que, de modo inesperado,
gradativamente se extingue. E como a teologia pastoral atual se articula a
partida da acéo, é natural sua estagnagéo. No velho continente, o Concilio
Vaticano Il foi mais ponto de chegada do que de partida. E um ponto de che-
gada dificil, que gerou cisma, releituras dos textos conciliares fora de seu
contexto, sem falar nas intervencdes institucionais que sinalizam uma invo-
lucao eclesial. Os seguimentos mais conservadores da Igreja sonham mais
com uma hova cristandade do que com dialogar com uma Modernidade
em crise, a qual, tudo indica, dara um passo adiante dentro do projeto civi-
lizacional moderno. Caso isso aconte¢a, nao ha razdo para tomar distancia
do Vaticano II; pelo contrario, sera preciso fazer novos desdobramentos de
suas intuigdes e eixos fundamentais.

E no que esta apostando a Igreja na América Latina e no Caribe, ao fazer
do Vaticano Il ndo um ponto de chegada, mas de partida. A reflexéo sobre
novas praticas eclesiais e sociais, recolhida em torno de Medellin e Puebila,
deu origem a teologia latino-americana, que, por sua vez, deu novo impulso
a teologia pastoral, sobretudo nos anos 1970 e 1980. Nesse particular, papel
importante exerceu a Agdo Catdlica Especializada e as praticas populares
eclesiais e sociais, respaldadas pela reflexio de “intelectuais organicos”,
tedlogos, pastoralistas e cientistas sociais.
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A primeira contribuicdo latino-americana consiste na passagem da teo-
logia pastoral como auto-realizacdo da Igreja para a auto-realizagdo do
Reino de Deus. Resquicios do antigo eclesiocentrismo fizeram K. Rahner
falar, ainda, de “cristdos an6nimos”, na tentativa de fazer a teologia pastoral
debrucar-se, também, sobre praticas ndo estritamente cristds, mas no hori-
zonte dos ideais evangélicos. Na América Latina, tirando as conseqliéncias
de uma eclesiologia pneumatoldgica e reinocéntrica, a teologia pastoral vai
além de uma reflexdo sobre a praxis da Igreja. Por um lado, as acoes eclesiais
sao situadas dentro do mundo, porguanto a Igreja esta dentro do mundo e
existe para ele. E iImpossivel apreender as praticas eclesiais separando-as
do mundo, isto é, tomando-as independentemente de seu contexto sSOcio-
cultural, da trama das relagdes de poder, com valores e antivalores. Vé-se
melhor a Igreja quando a olhamos desde o mundo e dentro do mundo. Por
isso o olhar sobre as praticas eclesiais, num primeiro momento, nao é um
olhar teoldgico, mas a partir das ciéncias humanas e sociais, respeitando a
autonomia do temporal. E sobre a contribuicdo das ciéncias que, fundamen-
tada na pertinéncia teolégica, se elabora uma visio pastoral da realidade.

Por outro lado, as agGes eclesiais sdo tomadas em sua relagdo de servigo
e cooperagéo com as agdes de todas as pessoas de boa vontade. Dado que
© Reino de Deus ultrapassa as fronteiras da Igreja, esta néo sé acolhe aque-
las praticas que vdo no horizonte do Reino como ultrapassa suas fronteiras
para agir em parceria com todas as pessoas de boa vontade, num mundo
cada vez mais pluralista. Nesse sentido, a teologia pastoral vai além da refle-
xao sobre a praxis eclesial para debrugar-se, igualmente, sobre as préticas
das pessoas em geral. Nao é preciso cristianiza-las para que adquiram seu
valor em relac&do ao Reino. Os designios de Deus com relagéo ao plano da
criagéo asseguram sua consisténcia propria, portanto sua importancia tam-
bém para a Igreja, que se situa no horizonte do plano da redencgéo, mas que,
como dizia [rineu de Lyon, néo suprime, antes recapitula o plano da criagéo,
tocado, mas ndo corrompido pelo pecado.

A segunda contribuigdo da Igreja na América Latina e no Caribe a teologia
pastoral € ainda mais genuina. Além de ser uma reflexio da praxis da Igreja
e das pessoas em geral, essa reflexao é feita na otica dos pobres. Dado
que nao ha neutralidade possivel em toda analise sobre qualquer objeto,
pois todo conhecimento & interessado, a teologia pastoral na América Lati-
na assume como seu o “interesse”, ou seja, a causa dos pobres, pois eles
sao a causa de Deus, em sua escandalosa parcialidade em sempre tomar a
defesa dos excluidos. Com isso a teologia pastoral transforma-se, também,
numa teoria critica da contingéncia do sujeito, dos lugares e do interesse
subjacentes a toda pratica, incluida a pratica teérica. Antes de tudo, a teolo-
gia pastoral quer libertar a teologia de ideologias excludentes e situa-la, na
perspectiva libertadora dos pobres, como o fio de ouro que tece as Escri-
turas. Assim, ela elabora sua pratica teérica, por um lado, assumindo como
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sujeito o pobre e, por outro lado, também seu lugar social, a periferia, seja da
sociedade, seja do sistema que produz essa mesma sociedade excludente.
Seu interesse € a causa dos pobres, buscando inclui-los em um mundo justo
e solidario, expressao do Reino escatoldgico de Deus na historia.

Finalmente, uma terceira contribuicio da Igreja na América Latina e no
Caribe a teologia pastoral diz respeito aos sujeitos da propria teologia em
relacao ao seu método. Antes de tudo, ela ndo é produzida, unicamente, por
tedlogos profissionais, nem na academia. Ha4 um ato primeiro e um ato se-
gundo da teologia, também da teologia pastoral. O ato primeiro, para poder
fazer teologia pastoral, desde a perspectiva dos pobres, é o engajamento
pessoal com relagio ao sujeito em questio e seu lugar social. E impossivel
ver, adequadamente, do lado de fora. Condi¢ao para a pratica pratico-teori-
ca é a préatica pratico-pratica, que implica conversao. E possivel ver e apreen-
der a realidade dos pobres com a condicado de estar disposto a mudar a si
mesmo. Esse é o ato primeiro.

O ato segundo € a reflexéo sobre as praticas eclesiais e das pessoas em
geral, na perspectiva dos pobres. Aqui também hé originalidade, na medida
em que a reflexdo tem niveis distintos. Como ponto de partida, esta o nivel
“popular”, ou seja, a reflexdo dos proprios sujeitos a respeito de seu pré-
prio mundo. Ainda que seja uma reflexdao em uma linguagem ndo-académi-
ca e com um método menos regrado e sistematico, ndo deixa de ser uma
reflexdo cientifica, pois o saber popular &, também, dotado de um logus
critico. A partir do nivel mais basico, a reflexao se complexifica, propria-
mente, no nivel da reflexdo pastoral em grupos de coordenacéo, conselhos
e assembléias, bem como em cursos ou jornadas de estudo. Aqui, s&o ti-
radas conclusoes, feitos encaminhamentos, avaliacdes retroalimentadoras
e redigidos textos e documentos que, por sua vez, vao desembocar huma
reflexdo mais sistematica e regrada por parte de tedlogos e pastoralistas
profissionais. Em tal nivel, a realidade, com seus clamores, conquistas
e derrotas, é elevada ao conceito fundamental para alimentar a pratica
pratico-pratica, para poder recria-la e fazé-la avangar, em sua vocagao de
fazer histéria de salvagéo. Pastoralmente, uma reflexdo que néo salva ndo
serve para nada, uma vez que fora da salvagao ndo ha auténtica Igreja.

Resumindo

A teologia pastoral percorreu um itinerario longo e dificil, embora
seja relativamente nova, pois surgiu e consolidou-se nos dois ultimos
séculos. E que sua elaboracédo dependia de uma teologia da acéo, que,
por sua vez, pressupunha uma evolugdo da teologia como um todo, que
também dependia da emancipacdo da razdo pratica. A tradicdo teoldgi-
ca cristd percorreu trés etapas basicas: a teologia sapiencial, no periodo
patristico; a teologia cientifica, na época medieval; e a teclogia moderna,
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na época contemporéanea, que tem dois momentos: a teologia moderna
européia, que acusa recepcdo da racionalidade da primeira Illustragéo, e
as teologias do genitivo e a teologia da libertacdo, que fazem recepcéo
da segunda {lustracdo. Na aurora do movimento em prol da teologia
moderna, para a qual ira contribuir, também, a teologia pastoral, é que
esta teve sua génese e gestacdo — a teologia pastoral como pragmatica
(12 etapa) e a teologia pastoral como soteriologia (22 etapa). No seio ou
em interlocug&o com a teologia moderna, deu-se seu desenvolvimento e
consolidacdo —, a teologia pastoral como autoconsciéncia da |greja {32
etapa), a teologia pastoral como reflexdo da praxis eclesial (42 etapa) e a
teologia pastoral como reflexdo da praxis libertadora dos cristdos e das
pessoas em geral (52 etapa). Em sua ultima etapa, a Igreja na América
Latina enriqueceu-se com o alargamento de seu objeto — a praxis dos
cristdos e das pessoas em geral, com uma otica particular — a pers-
pectiva dos pobres, com um metodo mais respeitoso, autodenominado
temporal — a introducdo da mediacédo das ciéncias humanas e socioa-
naliticas, da mediacdo hermenéutica e da mediacdo prdtica.

Perguntas para reflexao e partilha

1) Quais as etapas do itinerario da teologia na histéria da Igreja

e as etapas que percorreu a teologia pastoral, de sua génese a
sua consolidagao?

2) A perspectiva e o0 método da teologia pastoral, gestados na
América Latina, continuam validos ou necessitam de atualizagdo?

3) Qual a contribuigdo que pode dar a teologia pastoral na pro-
jecao da acao da Igreja em sua comunidade?
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Capitulo terceiro

O ESTATUTO EPISTEMOLOGICO
DA TEOLOGIA PASTORAL

A reflexdo exposta nos capitulos anteriores nos da conta que a teologia
pastoral nao & um conjunto de recursos didaticos, pedagédgicos ou forma-
tivos para aplicar, seja o direito candnico e a moral, seja a dogmatica ou a
eclesiologia. Nem uma reflexao sobre o ser da Igreja. Ela €, antes de tudo,
uma teologia da agio. E que a agdo da o que pensar, uma vez que n3o se
constitui em um mero lugar de aterrissagem de uma ortodoxia previamente
estabelecida, mas fonte criadora de idéias — um verdadeiro focus theolo-
gicus. O pressuposto da teologia pastoral é a reconciliagdo da teoria com a
praxis, da verdade com a veracidade, com sua comprovacao histérica. Em
ultima instancia, fot a teologia pastoral que elevou a teologia ao patamar da
racionalidade moderna, o que nao deixa de ser uma reconciliagcdo com seu
ponto de partida, na medida em que, na origem da revelacao, esta a acéo,
de Deus e de seus interlocutores. A acao se fez Palavra.

Ja vimos que a agao sobre a qual a teologia pastoral se debruca € mais
que a acdo eclesial — é a praxis transformadora dos cristdos e das pessoas
em geral. A ampliacao do horizonte da pratica se deve, fundamentalmente, a
uma eclesiologia reinocéntrica, recuperada da Igreja primitiva pelo Concilio
Vaticano H, que descentra a Igreja de si mesma e lanca-a numa atitude de
didlogo e colaboracao com todas as pessoas de boa vontade {AA, n. 14).
A acao dos cristaos nao se esgota no espaco institucional ou confessional,
mas se prolonga no engajamento histérico, enquanto cidadaos, na perspec-
tiva de um mundo justo e solidario para todos, expressao imanente do Reino
escatologico de Deus.

Nessa perspectiva e no contexto do Concilio Vaticano Il, a teologia pasto-
ral, depois de um longo itinerario historico, plasmou-se como uma disciplina
auténoma no interior da teologia como um todo, com seu objeto material e
formal proprio, bem como seu método especifico. Como toda ciéncia, ela
também tem seus pressupostos (teologia pastoral fundamental), sua espe-
cificidade (teologia pastoral especifica) e suas préprias mediagdes de a¢do
(teologia pastoral pratica).

Finalmente, como toda ciéncia, a teologia pastoral precisa justificar, in-
terna e racionalmente, sua gramatica e sua sintatica, sua epistemologia e

seu método. Seu procedimento deve ser plblico e normatizado por regras
que assegurem sua pretensdo de conhecimento critico e sistematico; em
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outras palavras: de uma disciplina auténoma no interior e no conjunto das
disciplinas que conformam a teologia enquanto tal.

1. TEOLOGIA E ACAO

A teologia se articula desde a experiéncia da fé, fundada na Palavra de
Deus, codificada nas Escrituras, lidas e guardadas pela tradi¢io eclesial.
Por sua vez, as Escrituras, enquanto reflexdo de uma experiéncia histérica
concreta, ja sdo, em certo sentido, uma “teologia” da agao, na medida em
que codificam narrativas da intervencao de Deus na histdria da humanidade,
particularmente no seio do antigo e do novo Povo de Deus. Tradicional-
mente, convencionou-se dizer que, no processo de conexao com o evento
salvador de Deus na histdria e sua conseqiliente compreenséo e vivéncia,
primeiro viria a Palavra, que gera a fé, que, por sua vez, produz obras. Entre-
tanto, sobretudo a Dei Verbum p6s em evidéncia dois condicionamentos da
Palavra de Deus ou duas precondicfes para que haja revelagdo, que inver-
tem a ordem dos irés fatores (n. 5). Na realidade, para que haja revelagéo,
primeiro tem de haver uma acdo, que engendra a fé, que, por sua vez, torna
o interlocutor capaz de acolher a Palavra, enquanto Palavra de Deus.

1.1. A primazia da acdo no ato da revelacdo

Segundo Juan Luis Segundo, em bibliografia indicada no final deste capi-
tulo, dado que Deus nao pode falar de modo atemporat a um ser que é tem-
poral, sob pena de permanecer imperceptivel ou incompreensivel, a primeira
condi¢do para que haja revelagido € que Deus se expresse em linguagem
humana. Assim, a Palavra de Deus chega, inevitavelmente, até nés em pa-
lavra humana (DV, n. 12). Por isso a Palavra de Deus ndo esta no texto, mas
“detras das palavras” do texto. E como o ser humano nao pode entender a
linguagem eterna da revelacdo de Deus, desta sé podemos compreender
uma infima parte e ainda na medida do que podemos entender (Mc 4,33). A
segunda condi¢ao para que haja revelacdo é o ato de comunicar. Revelar
ndo é “depositar”, mas veicular um significado que, para ser apreendido,
implica mudar a propria existéncia. S6 se comeca a entender a revelacdo
quando se comeca a mudar a si mesmo, ou seja, quando a “diferenca co-
meca a fazer diferenga”. E a pergunta de Agostinho diante do mistério de
Deus: “Para que me falas?”. Portanto, conectar-se com o sentido da reve-
lagao pressupoe estas duas condicoes: que seja compreensivel e que haja
comunicacao.

A diferenca do Concilio Vaticano |, para o qual “Deus se revela para
que o ser humano saiba”, para o Vaticano 1l a revelagéo estd destinada
para que o ser humano seja, viva de outra maneira (GS, n. 22). Na primeira
perspectiva, acolher a revelacéo é praticamente saber repeti-la, sem que
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isso produza diferenga, sem que isso, necessariamente, mude a vida. Na
segunda, a revelagdo, enquanto mensagem de Deus, € um ato de coﬁnu-
nicacao, no qual conhecer significa viver seu plano criador e comunitario.
Em outras palavras: sé ha revelacdo quando ha comunicagéo de uma ver-
dade que muda a vida e transforma a histéria (GS, n. 11).

Ent3o, o que vem antes: a revelacao ou a fé? Como entender a fé como
“resposta” a revelagdo? Como se pode perceber, para receber a verdade é
preciso ter fé. A verdade de Deus, como nido é uma evidéncia de razio, sé
pode ser acolhida na fé. Entretanto, que tipo de fé? O ponto de partida nao
é a fé teologal, mas uma “fé antropolégica”, que € precondicdao para que a
diferenca revelada faca diferenca no ser humano (Jo 3,21; 1Jo 1,6). Fé antro-
polégica enquanto busca de sentido da existéncia, que implica em lancgar-se
para além das evidéncias da razao. Sem busca de sentido e abertura a esse
sentido desconhecido, fica inviabilizado o itinerario da fé. E o alto preco que
se paga pelas coisas que ainda nao se tem experimentado. Por sua vez, este
“lancar-se”, na fé, nao é um ato solitario, mas solidario, um lan¢ar-se fiando-
se de outras existéncias que sdo testemunho da diferenca que faz diferenca
na vida delas. Em outras palavras: sé se encontra o sentido deixando-se
“afetar” pelo sentido que se busca, enquanto gpgao livre, mas que se fia no
testemunho dos que créem. Fé cristd é sempre crer com os outros e naquilo
que os outros créem.

A liberdade na busca do sentido nao se limita a dizer “sim” ou “nao”, mas
faz parte do préprio processo da revelagdo. Em lltima insténcia, so existe
revelacio quando esta for o resultado da cumplicidade de duas liberdades:
a liberdade de Deus em querer comunicar-se e a liberdade do ser humano
em querer acolher, na vida, aquilo que ele ndo conhece, mas aspira intuiti-
vamente, sustentado pela graga. Como Deus nao se impde, mas se propoe,
a disposicdo e o ato de “fazer a verdade” (Jo 3,21) condicionam a possi-
bilidade de a revelacao revelar algo. Em cutras palavras: ndo ha revelagao
divina se nao houver busca humana convergente com a Palavra que Deus
quer revelar. O que Deus comunica ndo implica uma resposta pronta, pois
a revelacdo nao é um “deposito”, um repertoério de respostas. As respostas
dependem das perguntas com as quais saio e me coloco a caminho, em
éxodo, ao encontro da revelagéo.

Além disso, a revelagao nao é comunicagao meramente interpessoal,
entre Deus e 0 ser humano enquanto individuo, mas pedagogia verdadeira
no processo histérico de um povo, no qual nao se aprende coisas, mas se
aprende a aprender. A comunidade, enquanto cumpre a funcao de intérpre-
te, é parte integrante da revelagéo, na medida em que faz parte dela de ma-
neira criadora. Por isso, antes de crer em Deus ou em sua revelagao, cré-se
na Igreja ou, mais propriamente, “em” Igreja, pois Deus fala através dela, dos
que “viram [o tamulo vazio] e acreditaram”.
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1.2. Do simbolo & lectio

Ja vimos que a revelacédo de Deus se expressa através de simbolos, con-
ceitos e agbes. Também ja vimos que, historicamente, a teologia patristica
nascente se articulou privilegiando, em sua reflexdo, o nivel simbélico. O
credo, que contém os artigos de fé fundantes do cristianismo, é a expressao
mais genuina de tal linguagem narrativa, que se refere a acontecimentos his-
toricos concretos. Em grande medida, o cristianismo nascente esta, ainda,
muito ligado as matrizes biblico-semitas, que desconhecem a formulacéo
abstrata e conceitual grega. Ha limites nesta linguagem, mas ha o grande
mérito de n&o correr o risco de passar da abstrac&o a uma metafisica divor-
ciada da histéria, 0 que se constitui no grande limite da cultura grega e que
ira entrar na cosmoviséo do cristianismo ocidental. Para o povo de Israel,
bem como para os discipulos de Jesus e as comunidades primitivas, no
principio esta a agdo da comunicacao de Deus e dos seus interlocutores, em
cuja cumplicidade esta a condigdo para que a diferenga faca diferenca.

No interior da época patristica, do simbolo se passou 2 Jectio divina,
que eleva a narrativa ao nivel da contemplagéo, sem perder de vista o nivel
simbdélico de uma teologia sapiencial colada na experiéncia da fé, no fundo,
na acao. Ser cristdo ndo consiste em crer em certas verdades ou em acusar
recepcgdo de certos conteudos, mas é, antes de tudo, um modo de viver,
dar testemunho de uma diferenga que, por ter sido acolhida, faz diferenca,
ou melhor, uma diferenca que é condigao para acolher a diferenca. Em seu
tempo, os Padres da Igreja nfo estéo interessados numa sistematizacéo
dos artigos de fé, nem na elaboracéo de um sistema racional desses artigos.
Durante muito tempo, a teologia estara ligada a agéo, a situacéo historica
da Igreja. O uUnico objetivo da reflexdo teoldgica é ajudar as comunidades
a agir conforme os artigos da fé. Mesmo no interior da apologética, cujos
principais representantes sao Justino de Roma e Irineu de Lyon, a reflexdo
teologica ndo estd interessada na disputa de idéias ou conceitos, mas &,
fundamentalmente, uma teologia pastoral, na medida em que busca res-
ponder as ameacas historicas concretas a fé da Igreja. Ndo ha dissenséo de
idéias, mas de concepc¢io de condutas.

Além disso, a teologia crista nascente no interior da apologética nos
primeiros dois séculos do cristianismo nao é feita por teéricos ou tedlogos
de academia. A dogmatica crista sera plasmada com a ajuda da reflexdo de
pastores, sim, mas em torno do debate no interior das comunidades ecle-
siais, de sinodos e concilios, cujo interesse é a fidelidade a conduta crista
oriunda da vida, paix&do, morte e ressurreicéo de Jesus, no interior do plano
da criacao. A lectio divina expressa bem essa contemplagao teologica da
revelagdo de Deus na histéria: em um primeiro momento, esta a escuta da
Palavra, vai-se ao texto (explicacdo gramatical); depois, aproxima-se dele
com as questdes postas pela vida, para detectar o que ele esta dizendo
para a situag@o concreta que se esta vivendo (significacéo vital); finalmente,
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da vida confrontada com o texto se deduz, de forma reflexiva, suas impli-
cacdes concretas para a vida pessoal e comunitaria € para o mundo hoje.
Dados os recursos culturais da época, a dialética texto—pré-texto-contexto
carece de rigor analitico, mas nao deixa de estar permeada pela busca de
sua articulagdo desde 0 podlo da acao. Nesse sentido, dessa reflexdo so
extraidas “sentencas” que expressam o sentido do texto nao do ponto de
vista racional e 16gico, mas historico, através de “glosas”, que o explicam e
o atualizam.

1.3. Da lectio @ quaestio e, destd, aos manuaqis

Por volta dos séculos Xl e Xlil, haviam proliferado tanto as “senten¢as”,
recopiladas em livros, que apareceram diversas escolas dedicadas ao seu
estudo. Fazendo uso do método dialético aristotélico, elas elevaram a teo-
logia ao patamar de ciéncia — a escolastica. Aqui, vai acontecer um grave
deslocamento, que s0 sera recuperado no século XX, em torno do Concilio
Vaticano [l, com seu retorno as fontes biblicas e patristicas. O ponto de
partida da teologia escolastica nao sera mais a acao de Deus na historia
— a lectio, mas a quaestio, ou seja, a proposta de temas ou questdes para
a disputatio, a fim de chegar a organiza¢ao das sentencgas num todo orgéni-
c¢o, compiladas nas chamadas sumas. SO que as sumas ja nao serdo mera
compilagao das sentencas. Através da quaestio e da disputatio, sdo acres-
centados conhecimentos e idéias de ordem racional, que fardo a teologia
alicercar-se ndo mais sobre a acdo, mas sobre a autoridade e a razdo. Séao
valorizadas nog¢oOes filosoficas abstratas, a partir das quais se vai a revela-
¢ao, para chegar a conclus@es teoldgicas, que perdem de vista seu ordena-
mento & correta conduta — a ortopraxis —, em favor do correto pensar — a
ortodoxia. A suma mais importante sera a de Tomas de Aguino, que definira
a teologia como “ciéncia de Deus” ou docirina sacra.

A partir do século XVIll, das “sumas” se passara aos manuais. Nao muda
a teologia ou sua perspectiva, apenas é simplificada e mesmo empobrecida,
em pequenos e resumidas manuais apologéticos. Nao interessa a argumen-
tacé@o, mas sim as afirmag¢des dogmaticas doutrindrias da fé. Esses manuais
terdo pouca Escritura, nada de histéria e muitos raciocinios silogisticos. A
teologia, de reflexdo sobre a acio, passa a ser especulativa, sem criativida-
de e sem dialogo com a histdria, desde o confronto das perguntas do coti-
diano com a mensagem revelada. Para corrigir este equivoco, ainda no seio
da escoldstica, surgiria um movimento de renovagao teolégica, sobretudo
com Duns Scotte e Guilherme de Ockham, buscando recuperar a tradicao
franciscana e, por sua vez, irineana, mas sem sucesso. O que ndo impediu
de, mais tarde, ser assumida, mas pela Reforma Protestante, visto que, para
Lutero, a teologia ndo € especulativa, mas pratica, pois ndo se ocupa, unica-
mente, das coisas de Deus, mas da relagao entre Deus € a humanidade.

65



1.4. Dos manuais ao reencontro com a acdo

No catolicismo, seria preciso esperar pelo movimento em torno da pre-
paracé&o e do evento do Congcilio Vaticano Il para que a teologia voltasse a
reconciliar-se com a acéo. Para isso ela foi ajudada pela Modernidade e,
com muito esforgo e a duras penas, conseguiu romper com a racionalidade
essencialista e aistérica medieval e, conseqiientemente, com a teocracia
e o eclesiocentrismo. Foram de muita valia para a nova teologia, denomi-
nada “moderna”, porquanto acusa recepcgao da racionalidade do projeto
civilizacional moderno, a filosofia da histéria de Hegel, a emancipacéo da
razao pratica levada a cabo pelos fildsofos da praxis, a filosofia vitalista de
H. Bergson (1859-1941), a filosofia da a¢do de M. Blondel (1861-1949) e a
hermenéutica como interpretacao da histéria de W. Dilthey (1833-1911).

Do lado da teologia, esse reencontro da teologia com a acéao deveu-se
muito & Escola Querigmatica de Dunsbruck (J. B. Lotz, F. Lakner, H. Rahner e
F. Dander), a Escola de Saulchoir, com a Nouvelle Théologie (J. M. D. Chenu,
L. Charlier, Y. Congar, J. Daniélou), bem como a contribuicéo de tedlogos da
envergadura de H. de Lubac, K. Rahner, E. Schillebeeckx, H. Kiing e outros.
Finalmente, esta nova perspectiva teoldgica sera assumida pelo magistério
através do Concilio Vaticano Il. Gaudium et spes, ao fazer da leitura dos
“sinais dos tempos” o ponto de partida da reflexdo teolégico-pastoral, re-
concilia a teologia com o método indutive, incorporando a reflexdo teolégica
as praticas das comunidades eclesiais inseridas no mundo. Enfim, a praxis
historica passa a fazer parte integrante da inteligéncia da fé.

Com isso a teologia, enquanto saber humano, coloca-se em seu devido
lugar. Em vez de “ciéncia de Deus”, passa a ser a inteligéncia da fé do povo
em Deus. A passagem de um Deus essencialista e conceitual para o plano
da experiéncia de fé faz da teologia uma ciéncia préxica, ja que seu objetivo
altimo € a realizagéo historica da esperanca e do amor, na perspectiva do
Reino escatoldgico. Por sua vez, as teologias do genitivo irdo ressaltar ainda
mais o carater praxico da teologia — spes quaerens intellectum. A teologia
da libertag&o, ao autocompreender-se como reflexdo “da” e “para” a praxis
libertadora da fé, merguiha ainda mais profundamente no universo da acéo,
sobretudo ao fazer da opgéo pelos pobres um pressuposto e do compromis-
so com seu lugar social, condi¢éo para uma auténtica teologia eclesial.

2. TEOLOGIA E PASTORAL: ARTE £ CIENCIA

Dado que a razéo é hermenéutica, nenhuma ciéncia — incluida a teologia
e até as ciéncias exatas — escapa a tal contingéncia da condi¢gdo humana.
A propria Escritura, enquanto codificagao da revelagdo, elaborada na vida
de-.um povo, ja é uma hermenéutica. A tradicéo teoldgica posterior ndo foge
a essa contingéncia, ou seja, tentar dizer o divino, que chega através do
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humano, de modo humano, sem nunca pretender que seu discurso tome ©
lugar do divino. O discurso teolbgico, ainda que sobre a revelagéo de Deus,
sera sempre humano, caduco. Por isso as teologias passam, como também
a leitura que fazemos dos textos revelados, pois é sempre contingente ao
contexto de um sujeito determinado. A rigor, na medida em que sé podemos
dizer Deus de modo humano, ateologia é uma tarefaimpossivel. Hoje, somos
mais prudentes em n&o designa-la como “ciéncia de Deus” ou doctrina sacra.

Por isso o inevitavel encontro de uma auténtica teologia cristda com a
agao, a historia, a experiéncia humana. Ou a teologia é teologia da agao ou
ndo passara de uma ideologia. A tomada de consciéncia dessa contingéncia
no diadlogo com a Modernidade obriga toda teologia, por um lado, a ser, tam-
bém, teologia pastoral, sob pena de deixar de ser eclesial; por outro lado,
obriga a acao pastoral a fazer-se acompanhar pela reflexdo, pela teologia.
Em outras palavras: de um lado, a teologia ndo é uma tarefa meramente
especulativa e, de outro, a pastoral hdo é apenas um receituario pratico de
uma ortodoxia originaria da especulacao. A acao pastoral tem uma funcao
primordialmente criadora, enquanto a ieologia constitui-se numa instancia
critica desta acéo.

2.1. Pastoral e arte

O ato de criar, também em pastoral, tem muito a ver com arte. Os santos
Padres, como é o caso de Gregdrio Magno, concebiam a pastoral como ars
artium est regimen animarum. Realmente, é uma dimensio imprescindivel
da pastoral. Um grande papel da pastoral consiste, diante de novos desafios
e das necessidades da acao evangelizadora, em dar respostas novas as
novas perguntas oriundas de um contexio determinado, confrontado com
a mensagem revelada. Em sua esséncia, a pastoral &, necessariamente,
criatividade, condi¢cao para fazer histéria da salvacdao de Deus na histéria
da humanidade. “Vinho novo em odres novos”, sob pena de dar resposta a
perguntas que ninguém mais faz e tornar o Evangelho irrelevante.

Assim é que a Igreja foi-se autoconstruindo, constituindo-se no Espirito
que a assiste e configurando a si mesma um rosto proprio, segundo a face
estampada por seus povos. Dai se deve o fato de, no periodo patristico,
a Igreja ter sido pluricultural e tecedora de uma eclesiologia pluriforme.
Na Idade Antiga, as comunidades eclesiais nascem diferentes sem se ex-
comungarem, pois sabem que a unidade consiste em ter a mesma fé, na
diversidade das diferencas que se complementam e se enriquecem. Porque
o outro é plural, a unidade sé é possivel enquanto harmonizacio de dife-
rencgas que, antes de serem ameaca, sao instancia de novas possibilidades.
Dai também o pluralismo eclesioldgico no periodo, a diversificagdo da acao
evangelizadora e a intrigante eficacidade da fé diante do todo-poderoso
Império Romano, bem como da idolatrada cultura grega e do conseqliente
desprezo pelo mundo semita.
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Foi na liberdade do influxo do Espirito e no risco da criatividade na res-
posta aos desafios encontrados em sua trajetéria histérica que a Igreja foi
desenhando o perfil de ministérios, ritos e praticas, que nio cairam prontos
do céu nem emanaram diretamente de Jesus. Assim se conformaram os
foéruns colegiados para a definicdo do nicleo das verdades de fé, em torno
de assembléias, sinodos e concilios, e a visibilizag&o histérica da instituicéo
como um todo.

A lgreja, em seu processo de autoconstituicdo histérica no Espirito, teve
muito de arte. Uma arte bastante artesanal, é claro, a arte dos simples, mas
quem sabe a condicdo de humildade para deixar o espaco necessario a
presenca criadora do Espirito. Ecclesiam semper reformanda, diziam os
santos Padres, reforma que é, sempre, a arte de tirar da revelagdo “coisas
novas e velhas”. Sem arte, a acao evangelizadora cai na rotina esterilizante,
no fundamentalismo pastoral ou no pragmatismo aleatério a curto prazo e
anarquista num futuro ndo muito longinquo. A arte garante o lugar impres-
cindivel da intui¢do, da individualidade e da subjetividade, por conseguinte,
do profetismo e da originalidade dos carismas. E a arte na pastoral que faz
da agdo eclesial um ato co-criador em Deus Criador. E a arte na pastoral que
preserva um futuro aberto as surpresas com que Deus, continuamente, age
desafiando a humanidade. Em outras palavras: é a arte na pastoral que deixa
Deus ser o Senhor da histéria, o verdadeiro piloto na conducéo da aventura
da ac&o evangelizadora, continuidade da missao de seu proprio Filho, sob o
dinamismo do Espirito vivificador.

2.2. Pastoral e ciéncia

Entretanto, por mais importante e enriquecedora que seja a arte na pas-
toral, as exigéncias da agio evangelizadora vao para além defa. Ndo basta
a intuigéo e a criatividade. Ela precisa ser, também, ciéncia, que ndo anula
a arte, mas que vem em seu auxilio, tornando-a mais critica e conseqiente.
Nao que a arte nao seja produtiva, mas pode ndo ser suficientemente com-
prometida e circunscrita no interior de uma racionalidade normativa. Sem o
dominio de certos conhecimentos e técnicas, a arte pode tornar-se ingénua
e voluntarista. Sobretudo, pode perder de vista seu contexto em continua
mudanga, o dinamismo da historia, a evolucao cultural e, conseqlientemente,
sua capacidade de comunicagao e de serresposta a necessidades concretas.

Assim, a pastoral como ciéncia é fruto de seu encontro, além da arte,
com a teologia e, a partir desta, com as ciéncias em geral, numa relacdo
inter e transdisciplinar. No ambito da ciéncia, primeiro vem o encontro da
pastoral com a teologia, para constituir-se em teologia pastoral. Depois, vem
0 encontro desta com as demais ciéncias, para poder dar sua contribuicio,
com base em sua pertinéncia, a edificacao de um mundo justo e solidério, o
horizonte imanente do Reino escatoldgico de Deus.
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Para o encontro da pastoral com a teologia, serve o processo gradativo
de reflexdo que vai da pratica popular, passando pelo nivel da autogestao
de uma comunidade eclesial, para desembocar no nivel mais elaborado e
profissional. Sa0 os denominados trés “P” da teologia: a teologia nos niveis
popular, pastoral e profissional. Isso, por um lado, pde a teclogia em seu ver-
dadeiro lugar — um ato segundo, precedido pela pratica da fé —, livrando-a
do risco do academicismo que a torna irrelevante para seu tempo; por ouiro
lado, livra-a da pratica do empirismo e do pragmatismo, ligando-a a reflexao,
dimensao que faz dela uma a¢ao humana, dindmica e criadora. Em outras
palavras: um bom agente de pastoral é aquele que também é um tedlogo em
seu campo de atuagio e um bom tedlogo é aquele que também é um agente
de pastoral. O divércio de ambos é fatal, tanto para a teclogia como para a
pastoral. Uma boa praxis é aquela que € acompanhada por uma boa teoria
e uma boa teoria é aquela que se funda na a¢ao. As boas idéias ndo caem
do céu, elas brotam da realidade.

Para o encontro da pastoral com as ciéncias em geral, vale o procedi-
mento das mediac6es analiticas. Cada objeto, para ser abarcado, precisa
de um método préprio, que ira constituir uma ciéncia auténoma em relacao
as demais ciéncias. A teologia, com seu método especifico, € incapaz de
apreender, por exemplo, 0 social em sua auionomia. Precisa recorrer as
ciéncias do social. Também & incapaz de interpretar, sozinha, o dado revela-
do; ela necessita das mediacdes hermenéuticas, bem como ndo consegue
aterrissar na acao sem a media¢bes da pratica, que comporta, também, uma
racionalidade prépria. Assim, a pastoral sem a teologia é pragmatismo este-
rilizante e a teologia pastoral sem as ciéncias € teologismo espiritualizante
de uma realidade que lhe escapa, uma metafisica religiosa.

3. TEOLOGIA PASTORAL: O ESTATUTO DE UMA DISCIPLINA AUTONOMA

Historicamente, como ja vimos, a teologia pastoral passou de mera apli-
cacao do direito candnico, da moral, da dogmaética e da eclesiologia, para
constituir-se em uma nova disciplina teoldgica, com seu objeto e método
proprios. Enquanto disciplina, inserida no interior das ciéncias teoldgicas,
comporta elementos reflexivos e operacionais, os quais se devem a sua pro-
pria vocacdo — ser uma insténcia critica da agéo evangelizadora no coragio
da histéria. A agdo pastoral implica a contribuicao especifica da Igreja ao pe-
regrinar da humanidade, da qual os cristdos sao parte integrante. Como nao
é um receitudrio, a agao eclesial exige discernimento e reflexao daquelas
mediacOes, capazes de atualizar a Palavra salvadora de Deus no contexto
atual. A pratica, para ser eficaz, exige reflexao e esta, sem a pratica, torna-se
irrelevante e ineficaz. Da conjungéo do tedrico com o pratico nasce o impe-
rativo da relagéo intrinseca entre o tedlogo e o agente de pastoral, entre a
teologia e a agcdo evangelizadora.
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Concretamente, o estatuto da teologia pastoral, enquanto disciplina teo-
l6gica, compreende trés niveis sucessivos, tradicionalmente denominados:
teologia pastoral fundamental, teclogia pastoral especial e teclogia pastoral
aplicada. Vejamos, a seguir, em que consiste cada um deles.

3.1. Teologia pastoral fundamental: o “porqué” da pastoral

A teologia pastoral é, antes de tudo, teologia pastoral fundamental, por-
quanto tem fundamentos e pressupostos que a configuram de modo diverso
das demais disciplinas teolégicas, que, por sua vez, tém também seus proé-
prios fundamentos e pressupostos. Basicamente, o “fundamental” da teolo-
gia pastoral esta no fato de a pastoral ser uma realidade que permeia o “ser”
e o0 “fazer” da Igreja no mundo como um todo. A Igreja existe para evangelizar
e ela propria é fruto da evangelizagao. Em decorréncia, esse “fundamental”
também esta no mostrar a interconexao entre a teologia pastoral e a ciéncia
teolégica como um todo e cada uma das discipiinas que a compde, dado
que a “pastoral” € uma dimensao que permeia toda a teologia. A teologia
pastoral nao é, simplesmente, a ciéncia do “fazer” da Igreja, mas também
do seu “ser”. Dai sua estreita relagdo com a eclesiologia, tal como guando
foi concebida enquanto disciplina autbnoma no seio da teologia. A teologia
pastoral é o saber mediador da interconexio entre “eclesiologia essencial”
e “eclesiologia existencial”.

O carater fundamental da teologia pastoral se deve, igualmente, ao fato
de ela ter, como objeto material, a pratica transformadora da fé dos cristaos
e das pessoas em geral. E 0 que esta na base da teologia como tal e da teo-
logia pastoral em particular, constituindo sua face primeira. Assim sendo, a
teologia pastoral tem a fung¢ao, no interior da teologia, como disciplina au-
t6noma, de fazer o percurso que estamos efetuando na primeira parte deste
texto. Primeiro, cabe a ela mostrar o carater histérico da acao pastoral, que
se configura, através dos tempos, em distintos e sucessivos “modelos de
acao” que, por sua vez, engendram modelos eclesiolégicos. Se a realidade
coincidisse com a visao que se tem dela, va seria a ciéncia. Em outras pala-
vras: se a pastoral coincidisse sempre com as necessidades e desafios da
evangelizacao, va seria a teclogia pastoral. Segundo, cabe a teologia pas-
toral explicitar as distintas concep¢oes de Igreja ou modelos eclesiolégicos
que se caracterizaram através da histéria, a partir dos modelos de acio ou
vice-versa. A tradigcao nao é um fossil; ela progride, é também fator cultural.
Cabe a teologia pastoral ajudar a Igreja a mudar-se continuamente, para ser
sempre a mesma lgreja, nascida de Jesus Cristo e constituida pelo Espirito
de Pentecostes. Terceiro, é da indole da teologia pastoral justificar sua razao
de ser como disciplina, no interior da teologia. Trata-se de esclarecer as ba-
ses que possibilitaram seu aparecimento, gestacéo e consolidagdo enquan-
to ciéncia do “ser” e do “fazer” da Igreja, em meio a sociedade. Enquanto
disciplina cientifica, precisa explicitar sua especificidade e sua identidade
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em relacao as demais disciplinas teoldgicas. Nao para pedir licenga para
teologizar, mas pelo dever de toda ciéncia comparecer diante do tribunal
da razao. Finalmente, o “fundamental” da teologia pastoral implica dar con-
ta de seu estatuto epistemoldgico enguanto ciéncia propriamente dita em
relag@o a teologia, as demais disciplinas teoldgicas e as ciéncias. Cabe-lhe
mostrar como abarca seu proprio objeto, com que método e como justificar
seu produto final.

3.2. Teologia pastoral especidal. o “gue” da pastoral

Da mesma forma que “o porqué” da pastoral apareceu bastante tarde na
Igreja, o “que” da acao eclesial estd longe de um desfecho final. Ha os que,
apoiados no Vaticano If, vislumbram o “que” da pastoral desde as diferen-
tes dimensdes da a¢io evangelizadora — comunitdria, biblico-catequética,
litargica, profética, sociotransformadora e ecuménica; 0s que o identificam,
desde as exigéncias da evangelizagdo — testemunho, didlogo, andncio e
servico; até os que concentram o “que” da pastoral no tria munera Ecclesiae
— sacerdote, profeta e rei —, em continuidade ao triplice munus Christi (LG,
n. 13). Sem incorrer em digressoes, justifica-se, aqui, uma sucinta aborda-
gem deste ultimo esquema, dado que é o comumente assumido.

Convencionalmente, utiliza-se a trilogia sacerdote—profeta-rei para refe-
rir-se a missao de Cristo, confiada a seus discipulos e, por extensao, a Igre-
ja. Entretanto as bases biblicas ndo sdo muito claras. Os textos invocados
para isso s&o a alegoria do Bom Pastor (Jo 10}, como também o “eu sou o
Caminho, a Verdade e a Vida” (Jo 14,6) e o “ide, fazei discipulos, batizai-os
e ensinai-os a guardar o que ensinei” (Mt 28,18-20). Ha, também, quem veja
que Cristo aparece como “rei” nos sindticos, “profeta” em Joao e “sacerdo-
te” na Carta aos Hebreus.

Na época patristica, alguns Padres da Igreja também fizeram eco des-
sa trilogia, preocupados em relacionar o triplice “oficio” de Cristo com as
fungbes do povo de Israel no Antigo Testamento. E o caso de Eusébio de
Cesaréia (265-340), Joao Criséstomo (344-407), Pedro Crisélogo (406-450),
Jerénimo (347-420) e Agostinho de Hipona (354-430). Sem poder entrar no
teor de suas consideragdes, contentemo-nos com saber que, a partir des-
sa trilogia, os santos Padres ndo formularam uma teologia dos ministérios
pastorais.

A eclesiologia medieval, que fara eco desse triplice “oficio” de Cristo,
tampouco chegou a formular, desde ai, um possivel triplice ministério de
todo cristdo. E a Reforma Protestante que insistira nos fundamentos biblicos
do ministério pastoral, em sua triplice vertente. E ela o fara na seguinte or-
dem: servigo profético, sacerdotal e real. Do lado catélico, sera o Catecismo
de Trento — denominado “Catecismo Romano”, editado em 1566 — que ird
afirmar que “Jesus Cristo, nosso Salvador, no instante de sua encamacao,
assumiu o triplice oficio de profeta, sacerdote e rei” (¢.2a. 3b). A partir do
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século XVIll, por influéncia dos reformados, a doutrina dos “trés oficios” en-
trara no uso corrente no seio do catolicismo. Depois, o Vaticano | referir-se-a
aos “trés oficios” em sua doutrina sobre a Igreja: magisterium, ministerium,
regimen; a enciclica Mistici corporis, de Pio Xll, falara que “Cristo concedeu
aos apostolos e a seus sucessores o triplice poder de ensinar, reinar e levar
os seres humanos a santidade” (AAS, n. 1036), enviando-o0s “como mestres,
chefes e santificadores dos crentes” (AAS, n. 1033).

Por sua vez, o Vaticano Il ir4 expressar, em diversas ocasides, a trilogia
da acao pastoral, referindo-se ao tria munera Ecclesiae, em continuidade
ao triplice munus Christi. Concretamente, a Lumen gentium aplica o triplice
servigo pastoral a todo o Povo de Deus, “uma vez que Cristo — mestre,
sacerdote e rei — é o Cabeca do novo e universal Povo de Deus” (LG, n.
13). Para muitos estudiosos do Concilio, a visualizagdo da acdo pastoral
de todos os cristéos, a partir do triplice ministério, € um dos passos mais
importantes levados a cabo pela renovagao teolégico-pastoral impulsiona-
da pelo Vaticano ll. Hoje, tornou-se pacifico ver a acéo da Igreja como um
todo no triplice ministério e na ordem protestante: o ministério profético,
enquanto o servigo da Palavra em todos os niveis: evangelizacio, cateque-
se e homilia (incluido, aqui, o papel do magistério); o ministério liturgico,
enquanto celebracédo dos mistérios cristdos: os sacramentos e a liturgia
das horas (incluido o sacerddcio hierarquico); e o ministério da caridade,
enquanto servigo da promogéo da vida no mundo: a pastoral social, a or-
ganizacao e a diregéo eclesial (incluido o poder de jurisdigéo).

Como se pode perceber, o “essencial” da teologia pastoral consiste em
visualizar os campos de incidéncia da acéo eclesial e analisa-los em seu con-
junto e em suas especialidades, tendo presentes os contextos social e ecle-
sial. Nesse particular, por um lado, a teologia pastoral ajuda a ndo tomar um
servigo eclesial como um compartimento isolado, mas situando-o no interior
da globalidade das ag0es, no interior do fria munera Ecclesiae. A agéo pasto-
ral, como visa & salvacao da pessoa toda e de todas as pessoas, bem como
de seu proprio contexto, é sempre multidimensional. Nao ha “pastorais”, no
plural, mas “pastoral”, no singular, pois amiss3o dalgreja ¢ umasé e conforma
um todo. Uma determinada acéao pastoral pode e deve aprofundar sua espe-
cializagcdo, mas sem perder de vista, jamais, a globalidade da acdo dalgrejae
0 seu contexto socioeclesial. Os especialismos tornam inoperante qualquer
acao, até mesmo a acgao pastoral. Partir do particular e do concreto, sim,
mas sem perder de vista o global, pois quem conhece s6 uma parte do todo,
além de desconhecer o todo, torna-se incapaz de conhecer a prépria parte.

Por outro lado, dado que a acdo eclesial € multidimensional, cabe a
teologia pastoral vislumbrar seus diferentes campos de incidéncia, segun-
do as necessidades dos diversos contextos e épocas. Uma acgéo pastoral
generalizante, que nao leva em conta as necessidades concretas, torna-se
ineficaz enquanto mediacg&o histérica de salvacdo integral e irrelevante para
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seu contexto. A partir do todo, pode-se ver melhor as partes, mas so6 a partir
das partes é possivel trabalhar e transformar o todo. Uma boa ag¢éo pastoral
& sempre um conjunto de acdes, segundo as necessidades do contexto em
que a lgreja esta. Isoladas ou generalizadas, sao igualmente inoperantes.
H4a uma complementaridade no interior da multidimensionalidade da agéo
pastoral. Este é o primeiro limite ou primeira baliza da pastoral especial. O
segundo é o da legitimidade de uma determinada prioridade em relagéo as
demais acdes, desde que ndo perca de vista o conjunto da agéo evangeli-
zadora. Tomar as agdes como um conjunto nao significa coloca-las todas
numa mesma ordem de importancia. Da mesma forma que ha necessidades
mais prementes e realidades que ameagam a vida mais que outras, também
existem acdes pastorais mais prioritarias que outras. O terceiro limite diz
respeito a diversificacdo dos contextos em que se dad uma mesma acao pas-
toral, o que implica a necessidade de uma diversificagéo no interior de uma
determinada especializagdo. Assim, na catequese pode-se justificar diferen-
tes estratos e, na pastoral social, diversos servigos, segundo a necessidade
dos diferentes contextos. Mas pesa sobre eles o imperativo de espacos de
globalizacdo da acéo, também no interior de uma determinada especialida-
de, para que, de repente, a catequese de iniciagdo ndo caminhe em direcao
oposta & catequese com adultos, por exemplo, ou a pastoral operaria traba-
lhe em oposi¢io a pastoral da terra. Um quarto limite esta relacionado com a
confusdo entre “especializacées” pastorais e “mediacdes” pastorais instru-
mentais. Uma coisa sdo as ag¢des propriamente ditas, outra coisa € o marco
organizacional dessas mesmas ag¢des. Confundi-los pode levar a substituir
acdes por reunibes, a intervengéo concreta pelo mero planejamento, enfim,
a prética pela teoria. O quinto iimite das especializa¢des & o vanguardismo
de pessoas ou grupos na acéo pastoral, desvinculados do processo da
comunidade como um todo. Se o sujeito da a¢do pastoral ndo for a comuni-
dade, por mais que um servigo eclesial avance, muda pouco ou quase nada.
S6 ha mudanga quando todos mudam tudo. Nesse sentido, o Vaticano Il nos
ajudou a entender que nos salvamos ou nos condenamos em comunidade.

3.3. A teologia pastoral aplicada: o “como™ da pastoral

O estatuto da teologia pastoral, enquanto disciplina auténoma, além
de “o porqué” e do “que” da pastoral, ocupa-se também de seu “como”,
que diz respeito & aterrissagem de uma agéo eclesial pensada na pratica.
A ac#o, incluida a agdo evangelizadora, tem também sua racionalidade
— sua razdo pratica, que é muito mais gue uma mera operacionalizacao.
Nesse particular, a ciéncia teolégica sai de seus postulados, principios de
reflexdo e operacdes de carater analitico, para mergulhar na concretude de
sua realizacao histérica. A agio pastoral, enquanto agao humana, ainda que
respaldada pela graga e pela assisténcia do Espirito, também esta sujeita as
contingéncias das mediagdes da pratica. Ndo ha outro caminho, qualquer
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teoria, por melhor que seja, para fazer-se acéo, necessita das mediacées da
praxis. No caso da teologia pastoral, essas mediacées terdo o carater da
especificidade da acdo eclesial.

O “como” da pastoral leva a teologia ao dialogo, sobretudo com as
ciéncias administrativas. Sem a mediagdo dessas ciéncias, a agdo ecle-
sial corre o risco de se espiritualizar e perder sua capacidade operativa e
transformadora. Ainda que rezada, sem as ciéncias e, nesse caso, sem as
ciéncias mediadoras da acéo, a pastoral deixaria de ser uma acéo corre-
tamente pensada. Ela estaria ignorando a especificidade e a autonémia do
temporal, o Unico palco da missdo evangelizadora. E evidente que, na es-
fera da racionalidade da pratica pastoral, estdao definitivamente relegadas
a um passado quimeérico, tentagdes de providencialismos, milagrismos ou
resultados magicos.

Enquanto teologia pastoral aplicada, o “como” da acdo pastoral, em
primeiro lugar, diz respeito a explicitacdo dos objetivos e critérios de acao.
Sem ter consciéncia de onde se quer chegar, dos resultados a alcancar e
do modo e das condigdes para chegar 14, a agao deixa de ser corretamente
pensada para ser uma ac¢&o, em grande medida, improvisada. Sdo os obje-
tivos e os critérios, derivados da utopia e da pedagogia evangélicas e con-
frontados com a realidade em que se est4, que asseguram a especificidade
da acao eclesial.

Em segundo lugar, estreitamente ligada aos critérios de acao, a teologia
pastoral, ao pensar a intervengdo numa realidade histérica concreta, nao
pode perder de vista os diferentes dmbitos da acéo eclesial, assim como os
diversos campos de atuacdo possivel, capazes de ir antecipando o Reino
de Deus na histéria. De um lado, limitar a agdo pastoral ao espaco da sub-
jetividade e, de outro, ao ambito intra-eclesial, leva ao espiritualismo e ao
eclesiocentrismo, que eclipsam o Reino de Deus e fazem da Igreja um fim
em si mesma, em vez de lugar de mediacéo, tal como, de fato, ela é. A sal-
vagao ou a libertagio integral da pessoa inteira e de todas as pessoas, bem
como de seu contexto, implica uma agéo abrangente, no interior do plano
da criagao, para além do estritamente religioso. Na perspectiva de Irineu
de Lygn “a gloria de Deus é o ser humano vivo; a vida do ser humano é a
visao de Deus” (AH, IV,207), e na da Redemptor hominis, “o ser humano é o
caminho da Igreja” (n. 14), independentemente de credo, raca ou cultura. O
servico que a lgreja esta chamada a prestar é uma acao, desde a concretu-
de do cotidiano local, em perspectiva universal e césmica, pois universal e
cosmica € a obra do Criador e a salvacdo que o Redentor nos trouxe e da
qual a Igreja é mediac&o histérica.

Em terceiro lugar, o “como” da teologia pastoral diz respeito & projecéo
e & execugéo da acao eclesial propriamente dita. E 0 momento maximo de
aterrissagem de uma acdo pensada. Nio se trata de chegar, aqui, a um re-
ceituario pratico, mas, por um lado, de acenar para as formas concretas de
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intervengio na realidade que se vive, tendo em vista uma agéo evangeliza-
dora. Trata-se de determinar as respostas concretas as perguntas oriundas
de um contexto determinado, que uma comunidade eclesial levara  pratica.
De outro lado, esta a execucdo da agao, que, como acao pensada, nao pode
estar relegada ao voluntarismo e ao pragmatismo. Para que a agéo acon-
teca, pensar sua execugao significa dar-lhe aquele suporte institucional e
organizacional necessario, para que se chegue aos resultados almejados.
Prescindir da instituicao, das estruturas, da organizagéo e da coordenagao
ou da avaliacéo é estar exposto ao risco da anarquizacao. Entretanto tam-
bém nio se pode fazer da Igreja uma empresa, perdendo de vista sua pecu-
liaridade institucional. Na obra da evangeliza¢ao, nao se pode esquecer que
a instituicao também & mensagem, que as estruturas s&0 mensagem, que o
mensageiro € mensagem. Em outras palavras: precisam estar configurados
segundo os ideais evangélicos. Na acao pastoral, além dos fins, os meios
precisam ser, também, evangélicos.

4. TEOLOGIA PASTORAL: SEU ESTATUTO
ENQUANTO CIENCIA TEOLOGICA

Ainda gue debrugada sobre a praxis transformadora da fé, a teologia
pastoral & um “pensar critico” da agdo, portanto ela é, antes de tudo, teoria
ou, fundamentalmente, teologia. Ja acenamos para estatutos epistemologi-
cos reducionistas, que limitam seu objetc e seu método. Um deles consistia
em ver a teologia pastoral como a disciplina teolégica que transforma os
elementos préaticos de outras disciplinas teolégicas em um receituario de
praticas pontuais. A teologia pastoral seria uma ciéncia, mas s6 enquanto
discernimento das formas de aterrissagem de uma ortodoxia previamente
estabelecida. Ela ndo teria nem elaboraria contelidos ou uma teoria, pois
nao passaria de um conjunto de elementos pedagoégicos e didaticos, visan-
do a operacionalizacdo de determinados elementos tedricos. Também nao
seria uma reflexdo da agio, mas somente dos meios que a tornam efetiva.
Também ja vimos o reducionismo da concepgéo de teologia pastoral como
teoria da pratica eclesial, seja ela s6 do clero, seja ela s6 dos cristdos. Sua
fungdo seria munir o funcionario eclesiastico dos requisitos necesggarios
para a cura animarum. O horizonte teoldgico de tais modelos néo € a Igreja
dentro do mundo, nem o Reino de Deus.

Trés diferentes paradigmas podem ajudar-nos a vislumbrar um estatuto
mais satisfatorio da teologia pastoral, enquanto disciplina teologica.

4.1. A teologia pastoral como ciéncia da auto-realizacdo da Igreja

E o modelo epistemolégico do Handbuch der Pastoraftheologie, organi-
zado por K. Rahner. Também ja acenamos para ele. Segundo tal modelo, a te-
ologia pastoral é, essencialmente, uma eclesiologia, pois seu objeto material
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é toda a vida da Igreja. No seio da teologia pastoral, a Igreja no mundo seria
o objeto da acao salvifica. A eclesiologia sistematica trataria da esséncia da
Igreja (ser) e ateologia pastoral, enquanto eclesiologiapastoral, tratariade sua
acgéo (fazer). Como se trata de uma instituico situada no hoje de sua realiza-
¢ao histoérica, seu objeto formal esta marcado por sua situacao atual. Ha uma
dimensao transcendental da Igreja (seu carater divino, carismatico) e uma di-
mensao social (seu carater cultural, institucional), cuja conjugacéo coerente é
tarefa da agéo pastoral. Seu fundamento teolégico é a encarnagéo no Verbo.

Segundo este modelo, a estatuto da teologia pastoral enquanto discipli-
na teoldgica estaria em fazer transparecer o carater divino da Igreja através
de seu carater humano, descobrindo e fazendo acontecer a acéo salvadora
através da acdo humana. Nessa perspectiva, compoem o objeto material da
teologia pastoral os membros da igreja e suas fungdes, o atuar da Igreja em
suas diferentes atividades e suas estruturas formais. Segundo o Handbuch,
0 método consiste em trés passos: primeiro, descrever e interpretar a situa-
¢ao atual da Igreja, com a ajuda das ciéncias humanas; segundo, refletir e
analisar a situagéo a partir da revelagéo e do magistério; e terceiro, explicitar
os imperativos da agao salvifica da Igreja hoje.

4.2, A teologia pastoral como ciéncia da praxis eclesial

E 0 modelo de Zerfaus-Hiltner, que busca superar o anterior, na medida
em que nao simplesmente confronta o “dever ser’” da acéo salvadora na
Igreja com seu contexto atual, mas com a praxis eclesial. E do conjunto do
“dever ser”, confrontado com a praxis eclesial, que se gera crise e novas
perguntas, de onde brota uma teologia pastoral capaz de atualizar a praxis
de Jesus no hoje da historia.

A teologia pastoral, neste modelo, diferente do anterior, mais que ciéncia
daauto-realizagéo dalgreja é ciéncia daagéo. Metodologicamente, seu ponto
de partida € a andlise da praxis eclesial. Também aqui, as ciéncias humanas
ajudam a apreendera agéo pastoral. O segundo passo consiste em confrontar
a praxis eclesial com o “dever ser”. No modelo anteriar, era o contrario. Aqui,
o terceiro passo é consequiéncia do segundo, desembocando numa praxis
renovada em trés dimensdes: a organizagéo, a comunicagéio e o pastoreio. A
organizagao visa apromover a praxis comunitaria; a comunicacéo diz respeito
ao “onde” e ao “como” da proclamagéo do Evangelho; e o pastoreio ocupa-
se da revisdo da pratica da Igreja, para responder as novas necessidades.

4.3. A teologia pastoral como ciéncia da préxis transformadora
dos cristGos e das pessoas em gerat

E o0 modelo, plasmado pela pratica e pela reflex3o da Igreja latino-ame-
ricana, na perspectiva da opcéo preferencial pelos pobres. Aqui, a teologia
pastoral & concebida como a reflexdo da praxis transformadora dos cristiaos
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e das pessoas em geral. E um modelo epistemologico tecido no horizonte,
primeiro das teologias do genitivo européias, especna!mente da teologia po-
litica e, depois, da teologia latino-americana.

Com relagdo aos modelos anteriores, hd duas diferencas essenciais:
uma de perspectiva e outra de método. Primeiro vem a nova perspectiva,
que constitui o ponto de partida — a ética dos pobres —, que, por sua vez,
tem, como ponto de chegada, o horizonte do Reino de Deus. Depois, vem o
método: a elaboragio de um discurso — a teologia pastoral —, um discurso
mediador entre as aspiragoes dos pobres e os ideais do Reino de Deus.

Segundo tal modelo, a teologia pastoral tem dois grandes momentos,
precedidos por um momento zero, fundante: a op¢éo pelos e a inser¢do no
mundo dos pobres. O primeiro momento € o da pratica libertadora, condigao
para o segundo, propriamente teoldgico: o da reflexdo sobre a praxis liber-
tadora dos cristéos e das pessoas em geral. O sujeito dos dois momentos
— tanto da pratica como da reflexdo — € toda a comunidade eclesial, com-
prometida com as aspiracbes dos pobres, ainda que 0 momento da reflexao
tenha, também, um nivel profissional, elaborado por intelectuais, vinculados
com as praticas populares, eclesiais e sociais.

Nessa perspectiva, o estatuto epistemologico da teologia pastoral, em seus
dois momentos, enquanto disciplina teolégica, tem trés passos basicos:

* 0 primeiro passo, que pressupde o0 momento-zero, é o da re-
flexdo sobre a praxis transformadora da fé dos cristaos e das
pessoas em geral, através das mediacdes das ciéncias huma-
nas e socioanaliticas. Aqui, por um lado, as praticas nao se
resumem s6 a acdo dos cristdos, mas também a das pessoas
em geral na perspectiva dos pobres; por outro ladeo, a media-
¢ao analitica para apreendé-las ndo se restringe s as ciéncias
humanas, mas inclui, principalmente, as ciéncias do social. A
razao ¢€ o horizonte do Reino de Deus, para além das fronteiras
da Igreja, bem como da autonomia do temporal, sua apreen-
s40 no emaranhado das relagdes de poder, e das estruturas
da organizacdo social e do trabalho. Perder de vista esses
elementos é passar por cima de antagonismos histéricos con-
cretos, responsaveis por um mundo de crucificados. Sem co-
nhecer os aspectos antropolégicos e culturais, bem como os
mecanismos estruturais que geram excluséo, o pobre sera um
grande desconhecido ou uma categoria genérica, sem rosto.

¢ 0 segundo passo de reflexio da teologia pastoral é o da con-
frontagio dialética da realidade apreendida com as Escrituras,
através das mediagdes hermenéuticas. Nao se trata de sim-
plesmente emitir a luz da revelagao sobre a realidade analisa-
da, mas de ir as Escrituras, carregados das perguntas postas

77



pela realidade dos pobres. Nao é um passo de mera aplicacéo,
mas de interpretagéo, propriamente hermenéutico. Segundo
Severino Croatto, citado na bibliografia deste capitulo, entra-
mos, aqui, na delicada tarefa da hermenéutica biblica, que
€ menos que “regras de interpretacio” e mais que simples
“atualizacdo” do texto revelado. A hermenéutica nos leva a
uma leitura critica ndo-fundamentalista da revelagao ou, mais
propriamente, a uma releitura da mesma, criadora de sentido
para a situa¢ao que se esta vivendo. Para isso, primeiramente,
é preciso levar em conta que toda leitura de um texto se faz
“a partir de um lugar”, o que significa que o leitor entra no
texto com as perguntas que surgem da vida e nido sai deste
com respostas “textuais”. Em segundo lugar, esse colocar-se
em contato com o presente através do texto recebido ndao se
explica somente por uma espécie de “congenialidade” entre
o leitor e o autor do texto como seres histdricos e da mesma
natureza. Mais exatamente: caminha-se para uma “atempo-
ralidade do texto”, no sentido de que com aquele “entrar no”
texto a partir da vida se ingressa, também, com o que pode vir
a configurar-se como uma nova experiéncia de Deus. No caso
do texto revelado, ai havera “sintonias”, mas também releitu-
ras das tradi¢des contidas na Biblia, fruto de uma constante
confrontagdo com o ja dito em outro contexto. Em terceiro
lugar, a leitura da Biblia, que propriamente & uma releitura,
implica que o sentido de um texto cresce no momento em que
é usado num contexto de vida. A propésito, o Vaticano Il nos
lembra de que a tradi¢ao progride (DV, n. 8), pois ha uma his-
toria da interpretacdo da revelacdo. Na verdade, o sentido de
um texto nao esta, objetivamente, contido nele, nem é tnico,
como pensava Lutero, mas “se produz” no ato da leitura, que
€ um ato de apropriacdo e acumulagdo de sentido, pelo qual
a intenc&o do autor fica ultrapassada pelo seu préprio texto.
Essa releitura do texto revelado se faz a partir da vida, do pré-
prio contexto, com seus conflitos e problemas, originando uma
releitura critica, visto que a Palavra que se |1& aparece, mani-
festamente, como sujeito da critica, tanto para quem 18 como
para que este se situe diante da realidade de maneira critica;
uma leitura que, necessariamente, sup6e uma praxis herme-
néutica, no sentido de produzir o novo para o novo contexto,
que nao cabe na tradicio recebida.
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* o terceiro passo de reflexao da teologia pastoral é o da proje-
cao, a partir da acéo presente, da acao futura, através das me-
diacOes da pratica. A pratica possui sua prdpria racionalidade
e a teologia pastoral, enquanto disciplina teologica, fornece a
racionalidade da praxis pastoral na perspectiva dos pobres, no
horizonte do Reino de Deus e, portanto, em dialogo e colabo-
racdo com todas as pessoas de boa vontade. Da-se, aqui, o
dialogo com as ciéncias da acao, de modo particular as cién-
cias administrativas. Nao ha como partir da pratica e retornar
a ela, de modo consequiente, sem fazer uso dessas media-
¢oes. Seria, por um lado, fazer da realidade um mero lugar de
aterrissagem de uma ortodoxia preestabelecida e, por outro
lado, fazer da pratica um receitudrio desprovido de reflexao,
de teoria e, nesse caso, de teologia. A perspectiva dos pobres
funciona, aqui também, como critério para a eleicao daquelas
mediacdes da pratica, que contribuem com uma acao pastoral
em prol de uma sociedade inclusiva e solidaria. E o encontro
da fé com as ideologias, entendidas essas como mediagcdes
para a agao e, portanto, necessarias, ainda que nem todas,
porquanto muitas delas sao, justamente, as responséaveis pela
situacao de exclusao da maioria.

Resumindo

O alicerce sobre o qual se assenta o estatuto epistemolégico da teo-
logia pastoral € a relacdo intrinseca entre teologia e acdo. As proprias
Escrituras, enquanto hermenéutica da revelacdo na vida de um povo,
sdo, em alguma medida, teologia da acao. Assim nasceu a reflexdo
teoldgica durante a época patristica, uma hermenéutica do simbolo.
Depois, a passagem da lectio para a quaestio e desta aos manuais levou
a teologia a perder de vista a acdo. A emancipacdo da razdo pratica e a
posterior reconciliacdo da teologia com ela fizeram emergir as praticas
ndo simplesmente como aterrissagem de uma ortodoxia preconcebida,
mas como fonte criadora de idéias. Desse reencontro com a acéo nas-
ceu a teologia pastoral, concebida como arte e ciéncia. Arte porque é,
essencialmente, criatividade, no seio de uma Igreja semper reformanda;
ciéncia porque ndo basta a intuicdo e a criatividade; a acdo pastoral
precisa, também, da normatividade de um discurso inter e transdiscipli-
nar. Enquanto discurso normativo, a teologia pastoral tem seu proprio
estatuto epistemologico. Primeiro, como disciplina auténoma no interior
da teologia como um todo — com “o porqué”, “que” e “como” —, estra-
tificando-se em teologia pastoral fundamental, teologia pastoral especial
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e teologia pastoral aplicada; segundo, o estatuto epistemoldgico da teo-
logia pastoral enquanto ciéncia teoldgica. Ainda que debrucada sobre a
praxis transformadora da fé, a teclogia pastoral é um “pensar critico” da
acdo, portanto €, antes de tudo, teoria ou, fundamentalmente, teologia.
Trés modelos procuram dar conta desse estatuto: a teologia pastoral en-
quanto ciéncia da auto-realizacéo da Igreja, a teologia pastoral enquanto
ciéncia da praxis pastoral e a teologia pastoral enquanto ciéncia da pra-
xis transformadora da préxis dos cristdos e das pessoas em geral.

Perguntas para reflexdo e partilha

1) Que justifica a teologia pastoral como uma disciplina autdéno-
ma, no interior da teologia como um todo?

2} Até que ponto a préatica pastoral, onde vocé esta engajado, é
fruto de uma acédo pensada?

3) Que se poderia fazer para que os agentes de pastoral, em ge-
ral, fossem, em certa medida, também tedlogos pastoralistas?
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PARTE II
TEOLOGIA PASTORAL £SPECIAL:
O “QUE" DA PASTORAL






INTRODUCAO

Ainda que o “porqué”, o “que” e 0 “como” da acao eclesial e de sua cons-
ciéncia reflexa — a teologia pastoral — se interpenetrem e se conjuguem
num todo, pedagogicamente se justifica aborda-los separadamente. Assim,
tendo ja nos ocupado de “o porqué” da teologia pastoral, a segunda parte
deste estudo se propde abordar o “que” da teologia pastoral, de seu objeto
enquanto reflexdo da praxis transformadora da fé dos cristdos e das pesso-
as em geral.

Ja dissemos que o cristianismo ndao é uma mera doutrina ou simples-
mente um modo de pensar ou de ver a vida e o mundo. Ele €, antes de tudo,
um comportamento, um modo de ser, de viver e de agir. Nas Escrituras, a
pergunta daqueles que fazem a experiéncia do encontro pessoal, tanto com
Javé no AT, como com Jesus e os apdstolos no NT, é, sempre, “que devo
fazer...” (Lc 3,10). Eles entendem que o que esta em jogo é a salvagao, por-
tanto nao podem agir de qualquer modo, nem fazer ndo importa o qué. A
salvagao consiste nao simplesmente em “saber” quem é Deus ou conhecer
intelectualmente seus designios (gnosticismo), mas em “fazer” sua vontade,
em realizar seu plano de amor na vida pessoal, comunitaria, em relacéo a
humanidade e a toda obra da Criacao.

No ultimo capitulo da parte anterior, ao abordarmos o estatuto da teo-
logia pastoral como disciplina auténoma no interior da teologia, ja fizemos
alusao ao “que” da teologia pastoral, que se compoe, basicamente, do tria
munera Ecclesiae: 0 ministério profético, o ministério liturgico e o ministério
da caridade (LG, n. 13). Vimos que foi gracas a Reforma Protestante que
essa trilogia, pouco a pouco, entrou, também, na teologia catdlica, de modo
especial com o Concilio Vaticano Il. Ainda que nao tenha uma base escritu-
ristica clara, & uma realidade que, como tantas outras, se foi configurando
no caminhar da Igreja, explicitando o que estava escondido na tradicao
revelada.

Convém ressaltar, de antemao, que os trés ministérios conformam um
todo inseparavel, sob pena de desfigurar a esséncia do cristianismo. E que
integra a vocagao de todo batizado. Cada ministério estd nos demais e se da
através deles. Entre eles, ha uma relagéo dialética, cujo pélo de articulacao,
entretanto, é o ministério da caridade. A razao disso, também ja a expressa-
mos no capitulo anterior. E que a prépria revelacio, tal como a fé, é sempre
precedida pela agao, ou seja, pela acolhida na vida daquilo que Deus nos
quer dar. E s6 quando a diferenca faz diferenca que ela se torna vida, o nico
lugar possivel da salvagéo de Deus. Evidentemente que a iniciativa sempre
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vem de Deus, que nos amou primeiro. Sua Palavra (ministério profético),
acolhida na vida pelo dom da fé (ministério litrgico), leva-nos a amar a Deus
nos irmé&os (ministério da caridade). Mas a porta da acolhida da Palavra e
para a fé & o amor, que é o préprio Deus, que nos amou primeiro e, portanto,
esta com sua graga no comego de tudo.

Nesta segunda parte, em trés capitulos, vamos abordar cada um desses
ministérios. A pastoral profética compreende o ministério da profecia pelo
testemunho (martyria), pelo anincio (querigma), pela catequese (didaskafia)
e pela teologia (krisis). A pastoral litdrgica {feitourgia) compée-se da cele-
bracao dos sacramentos, da oracdo litrgica, da pregacdo e da homilia. E
o ministério da caridade compreende o servico (diakonia) e a comunhao
{koinonia).

Como se pode perceber, estamos, aqui, entrando na esséncia da origina-
lidade da fé cristd, enquanto proposta de salvacéo, segundo a mensagem
revelada no peregrinar do antigo e do novo Povo de Deus. Conseqiiente-
mente, as fontes s&o eminentemente biblicas e patristicas. Também con-
vém ter presente que por evangelizagio se entende o conjunto desses trés
ministérios fundantes da vida crista. Ela ndo se reduz a pastoral profética e
muito menos, no interior desta, & mera proclamacéo do querigma, tal como
muitos tendem a entendé-la hoje. Segundo a Evangelii nuntiandi, a evange-
lizag&o atualiza a obra da salvagdo como um todo, em estreita relagdo com
a promogao humana (n. 31). Profecia, oragao e servigo sdo trés faces de
uma Unica realidade: a vida e a missfo de todo cristdo, no interior de uma
comunidade eclesial, inserida no coracéo da sociedade. Ndo sdo ministérios
restritos a uma agéo eclesial interna (ad intra). Cada um deles tem uma di-
mensao para fora da igreja (ad extra), pois é o mundo o espago do testemu-
nho e da vivéncia da fé. Os trés ministérios incidem, portanto, no ambito da
pessoa, no Ambito da comunidade eclesial € no Aambito da sociedade.

Convém também chamar a atengdo do leitor para o fato de que, por
se tratar de um “manual basico” de teologia pastoral, na perspectiva do
Vaticano Il, optamos por colocar em relevancia a base laical da Igreja, res-
tringindo-nos aos trés ministérios oriundos do batismo, a vocacéo fundante
do cristao. E a partir desses trés ministérios basicos (o ser e o fazer cristéo)
que se deve conceber o ministério apostdlico na agdo pastoral, tanto em
relacao aos ministérios ordenados como aos ministérios leigos ou servigos
eclesiais.
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Capitulo primeiro

A PASTORAL PROFETICA

O Congcilio Vaticano I, como vimos, ajudado pela teologia protestante,
recuperou a centralidade da Palavra na vida crista e no seio da Igreja. Até
entdo, o triplice ministério do batismo era citado dando primazia ao culto
— sacerdote-profeta—-rei. O ministro ordenado, que monopolizava o sacer-
ddcio comum dos fiéis, era visto, sobretudo, como “ministro do culto”. E a
missa era vista mais como sacrificio oferecido pelo ministro do que como
banquete de toda uma assembléia, eclipsava os demais sacramentos da
iniciagao cristéa. Felizmente, o Concilio, com os protestantes, ira dizer que o
presbitero &, antes de tudo, “ministrc da Palavra”, no centro de uma comu-
nidade toda ela evangelizadora.

No interior do triplice ministério da vida crista, o lugar e a funcao da
pastoral profética é levar os interlocutores da acdo evangelizadora a se
conectarem com o evento da revelacao — a Palavra feita carne em Jesus
Cristo. E uma vez estabelecido este vinculo vital, cabe a pastoral profética
acompanhar e nutrir o nedfito no longo itinerario da fé que, na Igreja, se da
através de mediacgdes privilegiadas como a martyria (testemunho), o queri-
gma (anuncio), a didaskalia (catequese) e a krisis (formacao teoldgica).

Antes de entrar em cada uma dessas quatro mediacdes da pastoral pro-
fética, convém comecar situando-as dentro da nova teologia da missao.
Alias, em vez de “missao” melhor seria falar em “novateologia da agao evan-
gelizadora”, elaborada na perspectiva do Concilio Vaticano 1l e da Evangelii
nuntiandi. Tal exortacao acusa a recepgao da pratica e da teologia da Igreja
na América Latina. O termo “missao”, historicamente, esta associado air ao
encontro do outro para trazé-lo para a Igreja. Ja o termo “evangelizagao”
expressa a idéia de levar gratuitamente o Evangelho e estabelecer, com o
interlocutor, uma relacao dialdgica, que pode redundar na conversao. Mas
isso nao depende do evangelizador. Seu papel é “dar de graga”. O que vem
depois depende da liberdade do interocutor e da graga de Deus. Na antiga
visdo de misséo, tributaria do eclesiocentrismo reinante, o objetivo é implan-
tar a igreja. Na perspectiva da evangelizacao, tanto na Igreja como fora dela,
busca-se impulsionar o Reino de Deus, do qual a igreja € uma mediagao
privilegiada, mas ndo a Gnica. Nessa perspectiva, importa, por um lado, aco-
Ilher os frutos do Reino ja presentes na vida do interlocutor e seu contexto e
ajuda-lo a encarnar, a seu modo, o Evangelho em sua vida e em sua cultura.
A adesdo a uma comunidade de fé é uma “consequéncia” natural do pro-
cesso de acolhida do Evangelho e ndo “causa”. A Igreja é fruto da Palavra,
nao causa dela. No contexto do Vaticano Il, a superagao do eclesiocentris-

87



mo (LG, n. 5), o respeito pela autonomia do temporal, o reconhecimento da
liberdade de consciéncia, a legitimacao da liberdade religiosa e a acolhida
das diferencas, também de culturas, mudaram radicalmente a teologia da
missao e, consequentemente, a compreensao e o exercicio do ministério
profético ou da Palavra.

Nesse particular, ainda a titulo de introducao, deixando a questio da
modalidade da agéo evangelizadora em relagdo ao ministério profético para
a terceira parte de nosso trabalho, convém tecer algumas consideracdes a
respeito da nova pedagogia da evangelizagao. Sao apenas quatro lembre-
tes. Em primeiro lugar, a superacéo do eclesiocentrismo transforma qual-
quer forma de proselitismo num procedimento antievangélico. A seducéo é
a mais sutil das violéncias. A Igreja € mediacao de salvacao, certamente pri-
vilegiada por seus meios de santificacdo como a Palavra e os sacramentos,
mas néo unica e exclusiva. Evangelizar ndo ¢ sair da Igreja a fim de trazer
“convertidos” para dentro dela, mas oferecer o Evangelho gratuitamente. A
verdadeira converséao é fruto da graga, apoiada antes na persuasao do que
na sedugao e na coacao.

Em segundo lugar, a evangelizagao, com o reconhecimento da liberdade
de consciéncia, faz dos antigos destinatarios verdadeiros interlocutores de
um processo respeitoso do “sacrario da consciéncia” do outro, que ninguém
tem o direito de profanar. Deus nao se imp&e, se propde; bate a porta, cuja
fechadura esta do lado de dentro. O proprio Jesus é Evangelho — comuni-
cacao do Pai. Sem uma relagao horizontal entre interlocutores, a mensagem
evangélica nao passa.

Terceiro, na obra da evangelizacao, o respeito pelo diferente desqualifica
toda e qualquer pretensdo de satanizacio da religido do outro, assim como
etnocentrismos velados ou o mito de uma cultura superior. Dado que a reve-
lacao é sempre recebida segundo o modo dos receptores (“cognita sunt in
cognoscente secundum modum cognoscentis” — Summa, ll-ll, g. 1; a.2¢),
o sujeito de um processo de evangelizagao inculturada nao é quem leva
o Evangelho, mas quem o recebe. De acordo com a pedagogia de Jesus,
na obra da evangeliza¢do nao é tanto o Evangelho que se incultura, mas
os sujeitos da cultura que se apropriam dele a seu modo. E como nao ha
cultura sem religido, também n&o ha verdadeira evangelizacao sem dialogo
inter-religioso. Antes do missionario, sempre chega o Espirito Santo. Por
isso a primeira tarefa do evangelizador consiste, sempre, em acolher a obra
que Deus realizou no amago da cultura, incluida a religiao, que é sua alma.
A acolhida do Evangelho néo exige nenhum sacrificio redutor do que na
religiao do outro é compativel com o Reino de Deus.

Finalmente, 0 ultimo lembrete introdutério: o respeito pela autonomia do
temporal obriga a Igreja a renunciar a qualquer resquicio de mentalidade de
cristandade, ou seja, de confundir cristdo e cidadao, Igreja e Estado, evan-
gelizacédo e cultura crista. A missao da Igreja se da num mundo pluralista.
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Quanto aos valores evangélicos, que sao sempre auténticos valores huma-
nos, cabe aos cristdos, como cidadaos, encarna-los na “cidade secular
juntamente com todas as pessoas de boa vontade.

Com esse pano de fundo, a pastoral profética, em suas diversas media-
¢oes, adquire outra perspectiva com relacéo a maneira tradicional com que
a Igreja evangelizou por mais de um milénio e meio. Uma maneira ultrapas-
sada, que certos segmentos da Igreja, ainda hoje, insistem em perpetuar,
recusando-se a receber um Concilio que, mais que inovar, é o resultado da
volta as fontes biblicas e patristicas, que, por sua vez, recolhem a pedagogia
de Jesus, guardada e praticada, zelosamente, pela Igreja primitiva e antiga.

1. O MINISTERIO DA PROFECIA PELO TESTEMUNHO (MARTYRIA)

Segundo a Evangelii nuntiandi, o testemunho é o primeiro meio de evan-
gelizacao (n. 21) — falar de Deus sem falar. Importa, antes de tudo, “mostrar”
Deus, mais que “demonstra-lo”. Talvez aj esteja um dos limites da Igreja na
Europa, no didlogo com os ateus. Nos, os cristaos, cremos hao na evidéncia
de uma doutrina, mas em Alguém. Da Igreja primitiva e antiga, o que mais
impactou os romanos foi a caridade dos cristdos, 0 modo como eles viviam,
sobretudo a partilha dos bens e a assisténcia aos pobres. Imperadores
romanos chegaram a propor ao Estado a mesma atitude em relagao as ple-
bes, que se rebelavam contra a crise econdmica reinante. A Escrituras séo
insistentes e até repetitivas em afirmar que o que salva é a fé com obras
— “Quero a misericordia, ndo o sacrificio” (Os 6,6; Mt 9,13); “Nao basta di-
zer: Senhor, Senhor...” (Mt 4,21); “Tive fome e me deste de comer, tive sede
e...” (Mt 25,31-46). Mas a historia da fé cristd sempre esteve tentada por
elementos gnosticos ou marcada pela dicotomia entre {é e vida. Sobretudo a
escolastica medieval tendeu a confundir a fé com o assentimento intelectual
de certas verdades formuladas teoricamente. Mais importava a ortodoxia do
que a ortopraxis. A propria espiritualidade monastica, fundada no ora et la-
bora, também expressa essa tendéncia de separar a fé do cotidiano da vida.
As vezes, na evangelizacio, cuidamos muito do discurso, do que vamos
“dizer”, descuidando-nos do modo como vamos “fazer”, esquecendo-nos
de que o mensageiro é também, ou sobretudo, mensagem.

Felizmente, a emancipacio da razdo pratica submeteu a verdade a vera-
cidade, & sua comprovacao histérica. Também as verdades da fé crista. Se é
verdade que Jesus Cristo salva, que Deus liberta, que a fé crista é horizonte
de sentido e forca transformadora, que ¢ Reino de Deus € plenitude de vida
etc., é preciso que isso apareca e se demonstre pela vida, que se comprove
na histdria, ou entdo a religido ndo passa de uma superestrutura de aliena-
céo, fuga das responsabilidades terrestres, projecéo de desejos frustrados.
Como foi oportuna e salutar a critica da religido pelos mesires da suspeita
— Marx, Freud, Sartre. Ela mudou, radicaimente, o exercicio do ministério
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da profecia. A duras penas aprendemos que uma resposta adequada a essa
critica implicava muito mais que uma postura apologética, por mais enge-
nhosa e brilhante que fosse. Para que a critica dos filésofos da praxis nao
tivesse razéo, era preciso mostrar, com a vida, que religido pode ser fator de
libertagao, de plenitude de vida, de realizagdo humana na histéria. Evangeli-
zar € muito mais que um anincio no ar ou mesmo lancgar a semente na terra,
sem se preocupar com o terreno. Como a semente aspira aos frutos, assim
também a Palavra de Deus.

Por outro lado, a mudanca de postura ndo pode ser uma mera atitude de
captatio benevolentiae, um engodo ou uma estratégia de reconquista, um
modo de comprovacao de uma teoria ortodoxa ou, pior, uma maneira sutil
de sedugéo do outro, que é a mais vil forma de manipulagéo. Dar testemu-
nho, antes de qualquer explicitacdo de determinados comportamentos e
verdades da fé, é evangelizar segundo o modo discreto de Deus. Sempre
que esquecemos a discricao, rompemos com a pedagogia de Deus. Como
dizia Paulo VI na Evangelii nuntiandi, o testemunho é uma evangelizacio
implicita, por onde sempre deve comegar qualquer processo evangelizador
(n. 21). O testemunho, inevitavelmente, ira suscitar perguntas por parte do
intertocutor, e, entdo, esse € 0 momento de oferecer gratuitamente o Evan-
gelho, capaz de responder a todas as buscas do ser humano. O testemunho
sensibiliza e ajuda o outro a “descobrir”, ndo a simplesmente aceitar o que
Deus tem a |lhe oferecer.

O termo de origem grega martyria significa “dar testemunho”, que, na
Igreja primitiva, era sindnimo de “dar a vida” pela causa do Evangelho. Era
0 maximo a que o ideal cristdo podia chegar, a exemplo do préprio Jesus.
E Jesus € odos, caminho, de quem o cristdo é seguidor. O préprio termo
“cristéo”, surgido em Antioquia, designava os que se pareciam com Cristo
ou a consciéncia de seus seguidores na originalidade do cristianismo em
relagdo ao judaismo (At 11,26). “Vede como eles se amam” (Tertuliano),
diziam os pagéos, intrigados e curiosos pelo modo de vida das primeiras
comunidades cristas.

Assim, nos, os cristdos, precisamos tomar consciéncia de que, inseri-
dos no contexto cultural moderno de superacdo de uma postura dedutiva
e essencialista diante da verdade, a propria mensagem revelada sé sera
digna de creédito quando acompanhada pelo testemunho, por sua verifica-
¢ao historica. Sensivel a essa exigéncia, Paulo VI recordava, na Evangelii
nuntiandi, que “os seres humanos de hoje créem mais nas testemunhas do
que nos mestres e sé créem nos mestres quando dédo testemunho” (n. 41).
Fazendo eco desse imperativo, Jodo Paulo Il também afirmou que “o ser
humano contemporaneo cré mais nas testemunhas do que nos mestres;
cré mais na experiéncia do que na doutrina, na vida e nos fatos do que na
teoria” (Redemptoris missio, n. 42). Sinal da importancia de tal categoria na
concepcao atual da missao, os documentos do Concilio Vaticano Il citam 88
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vezes o termo “testemunho™, 27 vezes a palavra “testemunha” e sete vezes,
“testemunhar”.

Para concluir tais reflexdes em torno do testemunho, néo se poderia dei-
xar de mencionar que, enquanto “martirio”, os pobres em sua situacao de
anonimato e opressio, sdo testemunhas vivas que interpelam nossa fé. Eles
prolongam no mundo a Paixdo de Jesus e estampam em seu rosto, o rosto
desfigurado do Senhor. Independentemente de seus limites e também pe-
cados, Deus escandalosamente opta por eles, ndo porque sejam melhores e
mais santos do que outroes, mas pelo escandaloso fato de serem pobres. As-
sim sendo, assumir a causa dos pobres, na medida em que é uma opcao do
préprio Deus, é o testemunho cristdo por exceléncia, sobretudo no seio de
uma sociedade que prescinde dos que nao consomem. E o testemunho mais
elogliente de uma religiao que, em lugar de ser fator de alienacao, é forca
transformadora e libertacdo. Felizmente, a Igreja na América Latina e no Ca-
ribe conta com seus frutos mais preciosos — o0s santos das causas sociais.
Oxala a Igreja, um dia, possa reconhecé-los também como “sementes de
novos cristdos”, pois o corpo de um martir nunca é enterrado, mas plantado.

2. O MINISTERIO DA PROFECIA PELO ANUNCIO (QUERIGMA)

A forma evangélica da proclamacao da Boa-Nova da salvacdo (querigma)
é, basicamente, a explicitagao do testemunho, que sempre deve preceder o
auténtico anuncio de Jesus Cristo. O que estava implicito na vivéncia e na
conduta agora vem a tona. Como dissemos, sem o testemunho a Boa-Nova
é incompreensivel, porquanto ela ocorre quando a acolhemos na vida. Antes
de o fazer na Biblia, Deus se revelou no livro da vida, o lugar de acolhida da
revelacé@o de Deus. Por isso anunciar a Boa-Nova néo é transmitir um texto,
mas o “caminho” de uma salvagao que se dé através da fé acompanhada da
“pratica” de Jesus, tal como as comunidades eclesiais de todos os tempos
buscam perpetuar na histéria: “Fazei isso em meméria de mim...” (Lc 22,19;
1Cor 11,24-25).

Anunciar ou explicitar o querigma nao é levar uma determinada verséo de
cristianismo, um catecismo ou um corpo de doutrina. O anuncio é sempre
um didlogo entre interlocutores, mediado pela cultura. Concretamente, cabe
aos sujeitos da cultura, aos quais se quer dar a conhecer a mensagem evan-
gélica, apropriarem-se a seu modo do Evangelho. A tarefa de quem leva a
mensagem revelada consiste, sobretudo, em facilitar-lhes o texto da Biblia,
a histéria do texto, a tradigéo de sua interpretacéo e criar o contexto eclesial
comunitario de fé necessario para que possam ler, interpretar e assimilar a
mensagem adequadamente. Significa que os membros da cultura que rece-
bem o andncio t&m o direito de ter um contato o mais direto possivel, tanto
com o texto revelado como com a tradigao de sua interpretacgao, justamente
para que haja uma recepcéo original da mensagem e um processo de incul-
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turagao a partir das préprias matrizes culturais. Isso evita que se receba,
como algo essencial, a verséo cultural de cristianismo dos evangelizadores.
E preciso deixar aberto o espaco para uma nova encarnacgao da mensagem
ha nova cultura, segundo as contingéncias de seu tempo e lugar. Mais bem
se entende o Evangelho a partir da prépria cultura do que da cultura do outro.

Como se pode perceber, 0 anincio do querigma nao é toda a tarefa da
evangelizacdo. Recorda Paulo VI, na Evangelii nuntiandi, que “a evangeli-
zagao é uma realidade rica, complexa e dinamica”, dificil de definir. Possui
“elementos variados: renovacédo da humanidade, testemunho, andncio ex-
plicito, adesdo do coracgao, entrada na comunidade, acolhida dos sinhais,
iniciativas de apostolado” (n. 24). O anincio do querigma é apenas um dos
momentos do processo de evangelizacao. E ainda: momento que pressupde
o testemunho. A Palavra revelada nao é palavra oca, é Alguém. E palavra
que se fez Vida, para que todos tenham vida. Nisso consiste o Evangelho
enquanto “comunicagio”, do contrario o andncio n&o comunica. S6 ha ver-
dadeira comunicagao da revelagdo quando o antncio é precedido por sua
vivéncia, ainda que a mensagem revelada transcenda e ultrapasse, infini-
tamente, a forma mais apurada e completa de sua encarnacio na historia.
O Evangelho néo existe fora da cultura, se faz cuftura. Se fosse produto de
uma cultura, ndo passaria de um produto humano.

No coracéo do anincio esta a pessoa de Jesus Cristo. Por isso 0 minis-
tério da profecia pelo anuncio significa, desde a vida, explicitar o aconteci-
mento e a obra de Jesus Cristo, que € o Reino de Deus, do qual sua Igreja
¢ sinal e instrumento. Para Jesus, em seu tempo, evangelizar foi “proclamar
uma Boa-Nova aos pobres” (Lc 4,18). Para nés, os continuadores de sua
obra, ndo poderia ser diferente, “porque deles é o Reino de Deus”. Anunciar
o Evangelho, hoje, é fazer dele uma boa noticia aocs que tém fome e sede
de justica, aos que choram e sofrem, aos misericordiosos e pacificos... (Mt
5,1-2; L¢ 6,20-23). E dizer que pela Vida, Paixdo, Morte e Ressurreicao de
Jesus o Reino de Deus ja esta “entre nos”, ainda que misteriosamente e,
as vezes, quase invisivel. E levar a compreender que ja estamos potencial-
mente salvos. Basta acolher ésta Boa-Noticia, fazé-la vida, vivendo como
“filhos da luz” (Ef 5,8), e empenhar-se em transfigurar tudo o que esta des-
figurado. E anunciar, sobretudo aos excluidos, que nao estamos jogados a
prépria sorte, 8 mercé dos opressores e de suas estruturas, que engendram
dominag¢ao e morte. Que temos um Pai, que nos criou para a felicidade com
ele, que nos enviou seu Fitho, vencedor do egoismo pelo amor sem medida,
para introduzir-nos no Reino da Justi¢a e da Paz. E fazer ver, sobretudo pelo
testemunho, que a Igreja continua sua obra e que quer ser esperanca, em
especial aos que lutam contra toda esperanca. E que agquele que quiser ser
salvo abrace tal Reino e nédo olhe para tras (Lc 9,62). Que tera na Igreja um
espaco privilegiado para experiéncia-lo e propaga-lo. Que o Reino é cami-
nho estreito (Mt 7,13), mas vida plena (Jo 10,10); é cruz, mas salva (Mc 8,34);

92



€ morrer, mas para ressuscitar (Rm 6,4); € tornar-se (ltimo, para ser primeijro
(Mt 20,16). Entrar no amago do mistério desse Reino € ja comecar a receber
o céntuplo ainda nesta terra, mesmo que com perseguigdo (Mc 10,30). Pois
“eu vim trazer o fogo, a espada...” (Lc 12,49), disse Jesus.

Anunciar, explicitar o querigma, € um dever para quem descobriu este
tesouro — “Recebestes de graca, dai de graga” (1Cor 4,7) —, mas também
um direito de quem nao o conhece — “Ilde ao mundo inteiro, a todos os po-
vos...” (Mt 28,19), recomendou Jesus, 0 Ressuscitado, que para isso enviou
seu Espirito, o Paraclito, o Defensor. E tarefa de todos os batizados fazer
essa proposicao gratuita que, justamente por ser amorosa e respeitosa da
liberdade e da situacao do outro, pode redundar em abertura do coragao,
condig&o para a agéo discreta e eficaz da gra¢a, capaz de fazer “nascer de
novo”, “do alto”, “do Espirito” (Jo 3,3).

3. O MINISTERIO DA PROFECIA PELA CATEQUESE (DIDASKALIA)

No caminho da fé, martyria (testemunho) e querigma (anuncio) conduzem
a didaskalia {(catequese). E conectado pelo testemunho, vivido e explicitado
pelo andncio do Evangelho do Reino que alguém, com base em sua liber-
dade e pela forca da graca, pode fazer um verdadeiro processo continuo de
conversao a pessoa de Jesus Cristo e sua obra, o Reino de Deus. Apoiada
na conversdo, a catequese pode, entao, ajudar o cristdo a “confessar” sua
fé. Fé também destinada a ser critica pela krisis (a formacgéo teoldgica), o
que sera assunto para o item seguinte.

Etimologicamente, o termo “catequese” provém do verbo neotestamen-
tario “catequizar” (kat-échein), que significa fazer ressoar uma palavra no
ouvido de alguém e suscitar uma resposta. No século I, por catequese pas-
sou-se a entender o ensino fundamental na fé e da fé, através de um mestre
(didascalos ou rabi, em hebraico}, tal como fez Jesus com seus discipulos.

3.1. Evangelizacdo e catequese

E importante comecar tomando consciéncia de que, se o anincio {que-
rigma) ndo esgota a tarefa da evangelizag&o, tampouco a catequese o faz.
Como disse Jodo Paulo ll, “a catequese € ‘um’ momento privilegiado do
processo global de evangelizacdo” (Catechesis tradendae, n. 18). Em rela-
cao a evangelizagio, a catequese tem seu carater proprio e especifico. Por
outro lado, é uma especificidade que ndo pode desconectar-se, como diz
o papa, dos demais “momentos” do processo global de evangelizacao. Por
uma razao simples: a catequese, como parte integrante do tria munera, no
seio da pastoral profética, € muito mais que um servigo pastoral especifico;
€ antes uma dimenséo da evangelizagdo como um todo. Todas as agoes da
Igreja devem catequizar também, ainda que nem tudo se reduza a cateque-

93



se. E uma dimensio da agao pastoral como um todo, sem por isso perder
sua especificidade e particularidade.

Como ja dissemos, dentro da pastoral profética a catequese pressupée o
testemunho e o anuncio. Em outras palavras: pressup6e a conversao inicial,
enquanto adesao livre a globalidade do Evangelho do Reino. Depois é que
entra a catequese como formacao na fé de quem ja aceitou o Evangelho.
A finalidade da catequese néo é “converter”, mas dar a conhecer melhor o
tesouro encontrado, levar a celebra-lo no interior de uma comunidade de
fé e vivé-lo como Igreja e como cidadao inserido na histéria. A catequese é
o momento da educacédo e da formagdo crista, que tem como meta levar o
“convertido” a confessar ou a professar sua fé, através de uma vida crist3,
ho seio de uma comunidade eclesial, inserida na sociedade. A confissio da
fé cristd, por aquilo que ela significa, ndo é um ato solitario, mas solidario. Na
base, esta a propria realidade trinitaria de um Deus comunidade de amor, em
que a catequese, sobretudo em sua fase catecumenal, tem a funcéo de in-
troduzir o catequizando néo propriamente nos contetidos da fé, mas na vida
da comunidade eclesial. No fundo, a missédo de catequizar nao é tarefa de
um catequista, mas de toda a comunidade, a qual o catequizando pertence.
E toda a comunidade quem deve preocupar-se com seu crescimento na fé e
com os frutos da converséo. Pois, por um lado, quem evangeliza, a rigor, é,
antes de tudo, a Igreja como um todo, enquanto sinal e instrumento do Reino.
Os diversos ministérios sdo entendidos a partir dela e ndo o contrario. Por
outro lado, o catequizando & Igreja também, portanto ndo um simples objeto
da catequese. Ele, a seu modo, também evangeliza, até o catequista. Como
nos advertiu Paulo VI na Evangelii nuntiandi, a igreja sé evangeliza quando
se deixa evangelizar {(n. 15). Em outras palavras: como o aluno sé aprende
com professor que aprende, assim também, na catequese, o catequizando
s6 & catequizado com catequista que também se catequiza ao catequizar.

Tal como na instituicdo do catecumenato da Igreja antiga, a catequese de
iniciagdo tem uma importancia decisiva e um lugar impar na vida do cristao.
Os frutos do processo de formacgéo na fé dependem muito de uma boa ini-
ciacao global e sistematica na fé da lgreja, na forma de um periodo intensivo
e progressivo de formac&o integral e fundamental na fé. Nao pode resumir-
se ha preparacdo a recepcao de um sacramento particular. Os sacramentos
sao mais ponto de chegada de um processo (que, por sua vez, sera também
ponto de partida de outros processos) do que realidades desconexas e es-
tanques ha vida de individuos isolados.

3.2. ltinerdrio histérico da catequese

A catequese na Igreja primitiva e antiga

Na Igreja primitiva e antiga, a catequese tinha dois grandes momentos: a
etapa de iniciagéo cristd e a etapa de crescimento e formacgéo da fé dos ini-
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ciados. A etapa de iniciagao crista correspondia ao catecumenato. Tal como
constata Cassiano Floristan, citado na bibliografia final, na Igreja primitiva,
para os judeus que se convertiam, se lhes conferia imediatamente o batis-
mo. Para os pagaos, que ndo conheciam “a pedagogia para Cristo” (AT),
achou-se necessario fazer uma preparacao catecumenal prévia ao batismo.
Essa preparagéo consistia numa instrucdo na fé crista, sim, mas, sobretudo,
tratava-se de criar no convertido uma nova conduta (ethos), pela participa-
¢ao na vida da comunidade eclesial (“a comunhé&o dos santos”). O catecu-
menato, na verdade, introduzia o convertido na vida da Igreja, no cerne dos
trés ministérios (tria munera Ecclesiae), porquanto tinha um carater cate-
quistico {ministério da Palavra), litGrgico (ministério litargico) e de conduta
ou vivéncia cristd (ministério da caridade). Sem a demonstracao concreta
de trilhar o caminho de Jesus (odés), o cateciimeno ndo era admitido e in-
troduzido no seio da comunidade eclesial. Convém nao perder de vista que
estamos falando da conversdo e formacio na fé de catecumenos adultos.

Na Igreja antiga, testemunhos como o de Justino ou de Hipdlito de Roma
nos revelam que, entre a metade do século 1l e inicio do século lll, o catecu-
menato era uma instituigdo bem organizada. Tinha a duracao, normalmente,
de dois ou trés anos de preparacio. Os candidatos eram admitidos sob a
condicdo de um exame de sua conduta ou comportamento, bem como das
reais motivacdes da conversdao. Uma vez aprovados, eram denominados
“catecumenos”. Percorrido um longo periodo de reuniées constantes, ora-
cbes e participagao na liturgia da Palavra, uma vez admitidos, convertiam-
se em eleitos (electi). Nessa etapa, a preparacdo era intensificada através
de reunides diarias com instrugao, acompanhada da imposicao das méaos
e exorcismos, até serem batizados na noite pascal, geralmente por imersao
na “piscina” batismal. Ao sairem da piscina, recebiam o crisma, vestiam-se
de branco e entravam no templo, onde o bispo lhes impunha as maos, ungia
com o dleo de acdo de gracas e tracava o sinal-da-cruz na fronte. O rito
terminava com o beijo da paz.

A partir do século IV, com as “conversdes” em massa, o catecumenato se
reduziu ao tempo da Quaresma, em que se ministrava aos convertidos uma
catequese basica, celebrava-se o rito do sinal-da-cruz na fronte, do exor-
cismo e do sal. Ha4 um fato novo: cresce o nimero de criangas ao batismo e
diminui o de adultos. Por isso a substituicdo da instrugao pelo rito. A razdo ¢
o surgimento de uma determinada teologia do pecado original, que induzia
a batizar as criangas o quanto antes. Aléem disso, ha um outro fato novo: se-
para-se o batismo (administrado pelo paroco}, da confirmacao (reservada ao
bispo) e da eucaristia (reduzida a “primeira comunhao” de criangas). E o fim
da tradicional “catequese de iniciacao cristd” e, com ela, do catecumenato.

A renovacao da catequese pelo Concilio de Trento

O Concilio de Trento levou a cabo todo um esforgo de renovagéao da cate-
quese, impulsionado pela Reforma Protestante, que havia devolvido a Biblia
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as maos do povo e dado um grande destaque a Palavra e a instrugio no cen-
tro da celebragao do culto. Entretanto, pouco a pouco, foram se configurando
os trés modelos tradicionais de catequese, que chegariam até o Concilio Va-
ticano li. Historicamente, os trés modelos se deram numa ordem cronolégica.

1) A catequese como aula de catecismo — Neste modelo, identifica-se
a catequese com a aprendizagem memoristica do catecismo de Trento,
gue contém um elenco de enunciados dogmaticos e morais. Ha verdades
nas quais se deve crer e mandamentos a cumprir. O método consiste em
transmitir, na integra, uma doutrina em que todo cristao chegado ao uso da
razao deve fazer assentimento intelectual. Os conteudos sdo 0s mesmos
para todos, universais, sem preocupacao em mostrar a conexao deles com
a vida. Afinal, criancas estao sendo instruidas. A finalidade da catequese é
preparar para os sacramentos, tomados de maneira descontextualizada da
vida e da Igreja enquanto comunidade de fé. A razdo disso, em grande medi-
da, é porque se recebe os sacramentos para a “salvacio da alma”, segundo
a teologia de entio.

2} A catequese como educacgéo do cristio — Este modelo procura reno-
var o0 método e o conteludo, ligando-os com 0 contexto e a vida do catequi-
zando. Aparece no século XIX. Com relagdo ao método, sio introduzidas
as ciéncias humanas, especialmente a pedagogia e a psicologia. Toma-se
consciéncia de que o importante ndao é sé uma doutrina a ser transmitida,
mas também o catequizando, que deve participar ativamente do processo
catequético. Em outras palavras: o catequizando é um sujeito, ndo mero ob-
jeto da catequese. Quanto aos conteldos, procura-se passar de um “corpo
de doutrina” de Alguém, que tem, sim, uma mensagem de salvacdo, mas
da qual o catequista é testemunha. Catequizar-se nédo é saber de memoria
uma doutrina, mas fazer experiéncia dos conteldos da fé anunciados e
acolhidos na vida. Catecismo nao € um livro, mas sobretudo a experiéncia
do catequizando como lugar da revelacio de Deus, ainda hoje, pois ele con-
tinua a revelar-se. E verdade, ndo se trata de outra revelacao, mas daquela
que as Escrituras encerram. Sim, sempre a mesma, mas de maneira nova,
porque “ele & o Deus dos vivos, ndo dos mortos”. Nessa nova perspectiva
da catequese, pode-se perceber toda a contribuicio e influéncia da teologia
querigmatica de Insbruck.

3) A catequese como um momento privilegiado de evangelizacdo — No
contexto do Concilio Vaticano Il, a nova concepcéao de revelacgéo, de Igreja,
de missdo e de mundo operou uma profunda mudancga na concepcao da ca-
fequese. Primeiro, ela se insere no contexto global da acdo evangelizadora.
Segundo, com relacao ao método, assume a perspectiva dialogal e de servi-
¢o ao mundo (GS, nn. 3, 40; CD, n. 13), superando qualquer resquicio apolo-
gético. Terceiro, a catequese € situada no conjunto da agio pastoral, por um
lado, como um momento de aprofundamento da fé, em vista da participagao
efetiva na Igreja e na sociedade; por outro, é assumida como uma dimensao
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de todas as acdes eclesiais. Por isso ela passa a ser orgénica, progressiva,
integral e permanente, abarcando também os adultos. Sobretudo na pers-
pectiva da Gaudium et spes, o aprofundamento da mensagem evangélica
pde em relevo também a dimensio social e politica da catequese, na medida
em que ela prepara o cristdo para sua missao no mundo (GS, nn. 39, 43).

3.3. Pautas de uma catequese renovada

Preocupacdes atuais

As radicais mudangas ocorridas na configuracéo do cristianismo a par-
tir do século IV desestruturaram a catequese, sem que até hoje se tenha
encontrado uma resposta satisfatoria a desafios que perduram desde essa
época. O batismo de criancgas antes do processo catequético, a primeira eu-
caristia no inicio dele e a confirmagao no final, por um lado, d4o a impresséo
de que a funcio da catequese é preparar para a recepcao dos sacramentos.
Por outro, sugerem que é algo reservado a criangas. Sem falar no eclipse da
catequese de iniciagdo. H3, ainda, a questao da linguagem da catequese,
que, uma vez dirigida a criangas, incapazes de uma abordagem mais siste-
matica e profunda, contribui, no desejo de simplificar, para empobrecer os
contetidos e também para passar a imagem de que a catequese ndo € algo
para adultos. Poderiamos falar, ainda, da séria deficiéncia na preparagao
dos catequistas, muitas vezes adolescentes tio cheios de disponibilidade
quanto de dividas sobre aquilo que thes encarregaram de comunicar e que,
com toda boa vontade, buscam testemunhar.

Na verdade, tudo isso € reflexo de um modelo eclesiolégico que ain-
da privilegia a sacramentalizacdo em relagéo a evangelizagéo ou concebe
aquela desvinculada desta. Felizmente, ja ha amplos segmentos da Igreja
que, acusando a recepcdo do Concilio Vaticano Il e da Evangelii nuntiandi,
deram passos significativos, tanto na reflexao quanto no exercicio de uma
catequese renovada. Também, com o avango da consciéncia da liberdade
religiosa e da autonomia das subjetividades, pouco a pouco se vai supe-
rando um catolicismo cultural, no sentido de mero prolongamento de uma
tradigdo ou costume social herdado. Além das comunidades eclesiais, que,
em muitos lugares, sdo os verdadeiros sujeitos da catequese, os pais se
fazem cada vez mais parceiros do processo catequético de seus filhos,
tomando consciéncia da necessidade de, eles proprios, assumirem em sua
vida a catequese permanente, como adultos. Sabem que os filhos comecam
recebendo sacramentos apoiados na fé dos pais e padrinhos, portanto que
eles sdo os primeiros responsaveis pelo seu itinerario catequético.

No contexto das exigéncias de uma formacéo catequética, por um lado
enquanto momerito privilegiado do processo global de evangelizacdo e, por
outro, da catequese como uma diienséo da agéo eclesial como um todo,
duas diretrizes basicas se impdem: fazer da catequesé de criancas um
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verdadeiro processo de iniciacao crista e impulsionar uma consistente ca-
tequese com adultos. Tanto uma como a outra, é fundamental que estejam
inseridas no seio da comunidade eclesial.

Catequese de iniciacao

E impossivel ser, de fato, um cristdo, sem passar por um processo de ini-
ciagao crista. Assim acontece com tudo na vida e néo poderia ser diferente
com a religido. Como o cristianismo &, antes de tudo, um caminho (odds),
uma forma diferente de viver e ndo sé de ver e pensar, e de viver a fé em
comunidade, apoiados no mistério da comunidade da Trindade, entrar na
vida cristd é passar a partilhar a aventura da fé de uma comunidade eclesial
concreta. A fé e o tesouro da mensagem evangélica séo realidades que se
recebem pessoalmente, mas através da comunidade. Sem esta, a mensa-
gem nao passa e ndo se chega a descobrir esse tesouro. A rigor, a iniciacéo
cristd ndo pode ser feita s6 pelo catequista ou pelos pais. Ela pressupde
uma comunidade de fé, no interior da qual o catequizando, uma vez inserido,
é capaz de fazer um processo, que comega pela catequese de iniciagido e
continua na catequese com adultos.

Como se trata de iniciagdo ao cristianismo como um todo, entende-se
por participagdo em uma comunidade concreta mais que a presenca em
atos de culto, mas na vida da Igreja como um todo. A partir da experiéncia
de fé em sua comunidade concreta, o catequizando precisa, também, ir
descobrindo a vida da Igreja em sua paréquia, na diocese e nos demais
ambitos. Precisa ir conectando-se, pessoal e comunitariamente, com Jesus
Cristo, no Espirito — sua proposta do Reino de Deus —, com a revelagéo
do rosto do Pai, seu plano de salvagéao para o mundo inteiro, enfim, com o
sentido e a misséo de sua Igreja no mundo e com o papel de cada cristao em
seu meio. Lugar importante, ja desde esse primeiro momento do processo
catequético, precisa ter a Biblia. Alids, como na Igreja antiga e primitiva, a
categuese precisa ser menos dogmatica e moralista. Em outras palavras:
menos doutrinal. Tem de ser, essencialmente, biblica. E a partir daj que se
chega, de modo mais adequado, as verdades da fé e suas conseqgiiéncias
para a vida crista.

Importante também é o contexto no qual a comunidade e, dentro dela,
catequizados, catequistas, pais e padrinhos estao inseridos. Uma boa ini-
ciagdo crista ndo acontece da mesma forma em todos os lugares. Ndo se
pode perder de vista os sujeitos concretos envolvidos, pois mais importante
é a vivéncia da fé do que a aprendizagem memoristica de certos contetidos
ou de uma doutrina. O contexto ¢ importante, ndo simplesmente por uma
questdo de buscar-se a linguagem adequada para que se dé uma comuni-
cacdo mais efetiva, mas, sobretudo, para que os catequizandos possam
ir encarnando a fé crista na vida pessoal, comunitaria e social. Em outras
palavras: uma boa catequese precisa inserir-se no centro de um processo
de evangelizacéo inculturada. Tal como ha todo um processo de entrada em
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uma cultura (enculturacio) e de internalizacdo pessoal (endoculturac&o),
assim com relacdo 4 iniciagéo a vida crist&, no interior de uma comunidade
eclesial contextualizada. Quando falamos de “cultura”, estamos falando nao
de um compartimento da vida humana, mas situando-a nos mundos que for-
jam cultura — o mundo material ou do trabalho, o mundo social ou do poder
e o mundo interpretativo ou do imaginério.

Ha ainda, no que concerne a catequese de iniciagdo, a questio da exi-
géncia e necessidade de uma catequese integral. Primeiro, por nao po-
der estar dirigida somente a recepcéo dos sacramentos, que tém um lugar
central na vida crista, a catequese deve ser situada no interior do mistério
da Igreja como um todo: a rigor, o grande e Unico sacramento do Reino de
Deus, em Jesus Cristo. E desde a realidade sacramental do ser da Igreja que
se deve entender os sacramentos da vida crista. Os sacramentos estao para
a vida crista e nédo a vida crista para os sacramentos. Segundo, em razéo
de a catequese de iniciacdo constituir-se numa porta de entrada no cris-
tianismo e sua vivéncia como um todo, precisa enfocar a globalidade da fé
cristd e seus contetidos. E o inicio de um processo de educacéo e formagéo
de toda a fé, em toda a vida, na vida toda. Catequese integral também no
sentido de introduzir na vivéncia do cristianismo em todas as dimensées da
vida pessoal, comunitaria e social.

Finalmente, sobretudo com o avancgo das ciéncias humanas, em especial
da psicologia evolutiva e da aprendizagem, hoje temos mais clareza da ne-
cessidade de o processo catequético de iniciagédo ser gradual. A gradualida-
de é a condicéo de todo e qualquer processo e muito mais em se tratando
de pessoas que vao entrar na vida de uma comunidade eclesial e, com ela,
buscar viver a fé cristd integral. Para isso, primeiro cabe respeitar a condi-
céao etaria. Do ponto de vista metodologico, a pedagogia e a psicologia da
crianga e do adolescente dao & catequese de iniciagdo uma contribuicao
inestimavel. Depois, vem a vinculagdo com a maturidade humana. A matu-
ridade da fé caminha com a maturidade humana, assim como a maturidade
humana ajuda a crescer e amadurecer na fé. A graca se apadia sobre a natu-
reza, dando a esta uma importancia fundamental. Catequizar nao € passar
certos conteudos, é contribuir para que o catequizando va, pouco a pouco,
fazendo em si uma sintese entre fé e vida. A revelacdo é uma mensagem de
salvacdo da pessoa inteira, em comunidade, dentro da sociedade. A fé ajuda
a amadurecer humanamente, mas ha certas situacdes humanas que, se hao
resolvidas, impedem de acolher a fé. Como ja vimos, a fé teologal se apdia,
sempre, na fé antropolégica. Tudo por uma gquestéo de respeito de Deus a
liberdade humana. Ora, a catequese de iniciagio ndo pode desrespeitar o
respeito de Deus, mas pode ver ai a verdadeira pedagogia da evangelizagao.

Catequese com adultos

Historicamente, a catequese, de um processo de educacédo e formagao
na fé, que tinha o batismo como porta de entrada na Igreja, passou a ser
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instru¢ao de criancas depois do batismo, em vista da reconciliacéo, da eu-
caristia e da confirmagao. Hoje, além da urgente necessidade de recuperar
e desenvolver uma consistente catequese de iniciacao, impoe-se o desafio
da catequese com adultos. Por duas razdes. Primeiro, porque nao tiveram
uma boa catequese de iniciagdo. Segundo, porque, mesmo os que a tive-
ram, nao estao isentos da exigéncia de uma catequese que seja, além de
integral e gradual, também permanente. Por mais que se aprimore a cate-
quese de iniciagdo com criancas, adolescentes e jovens, é na idade adulta
que se pode chegar a uma verdadeira fé adulta — “quando era crianga, me
alimentava como criancga...”, recorda sao Paulo (Hb 5,13). Ndo se trata de um
crescimento espontaneo, que acompanha o desenvolvimento necessaria-
mente. E muito comum encontrarmos adultos infantis na fé. A fé adulta, nos
adultos, requer educacgdo, seguimento, ou seja, um processo de formacédo
permanente.

A catequese com adultos, enquanto catequese permanente, nao se desli-
ga dos momentos catequéticos precedentes. Ela guardara, sempre, seu ca-
rater catecumenal, pois se trata, a rigor, de aprofundar a vocacao batismal,
que encerra o triplice ministério de que se constitui a vida crista como um
todo. Mas significard um passo importante para uma adesdo a Jesus Cristo
plenamente responsavel. Como lembra Catechesis tradendae, a catequese
com adultos “é a forma principal de catequese, porque esta dirigida a pes-
soas que tém maiores responsabilidades e a capacidade de viver a mensa~
gem crista sob a forma plenamente desenvolvida” (n. 43).

Nao teremos comunidades eclesiais maduras, evangelizadas e evange-
lizadoras, consolidadas nos fundamentos da fé, sem uma catequese com
adultos de qualidade. Também aqui, o sujeito da catequese é a comunidade,
enquanto espacgo propicio para 0 conhecimento e a vivéncia da fé crista,
no confronto com o contexto social em que se vive. Cabe destacar, nesse
particular, o carater altamente catequético das pequenas comunidades de
vida ou das comunidades eclesiais de base. Sua centralidade na Biblia
assegura uma catequese vivencial, em que os conteudos sao vistos em
estreita relagdo com a experiéncia pessoal € comunitaria. O mesmo nao se
pode afirmar dos movimentos eclesiais, mais voltados para a espiritualida-
de e a experiéncia emocional do religioso, dado seu vazio teologico ou de
reflex&o critica. A primazia e a centralidade da Biblia na catequese nio des-
qualifica, entretanto, o valor de instrumentos de apoic como o Catequismo
da Igreja Catolica e os Diretorios para a Catequese, seja o Diretdrio Geral,
sejam os diretérios nacionais, como o recém-publicado pela Igreja no Brasil.

4. O MINISTERIO DA PROFECIA PELA TEOLOGIA (KRISIS)

A pastoral profética tem na teologia seu poélo critico. O itinerario da fe,
com relagao ao ministério da profecia, que comeca pela interpelacao de um
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testemunho {martyria), passa pela converséo enquanto acolhida da men-
sagem revelada (querigma), desemboca na profisséo da fé explicitada pela
catequese (didaskalia) e alcancga sua maturidade quando mergulha na teo-
logia (krisis). No exercicio do ministério da profecia, ndo basta a conversao
e a profissio de fé. E preciso “dar razdes” a propria fé, recebida e vivida no
seio de uma comunidade eclesial, inserida no mundo. A fé nao € um ato “da”
razdo, mas é um ato “de” razao. Uma religido irracional seria indigna do ser
humano, pois negaria precisamente um dom que nos torna semelhantes a
Deus: a liberdade, fruto de uma consciéncia livre. Uma fé irracional, em vez
de ser fator de plenitude do ser humano, seria sua nega¢io. Ao contrario, a
fé crista quer potenciar o ser humano. Quanto mais humano, mais divino e
vice-versa. Esta é a peculiaridade do cristianisimo, que tem na encarnacao
do Verbo a negacio de qualquer evasio religiosa de corte dualista, que opo-
nha o divino ao humano, a fé a razdo, o espirito & matéria, o mundo a Deus.
Um Deus Pai Criador e seu Filho encarnado fazerm da fé, necessariamente,
um processo de cristificacdo (Gl 2,20), de libertacao integral do ser humano,
salvando, mesmo, a razao humana do absurdo ou do contra-senso e, con-
seglientemente, a existdncia humana da nausea ou de uma paix&o inutil.

J4a falamos que a teologia livra-nos de uma fé ingénua, porquanto € sua
instancia critica. Por isso, também, o seu profetismo. Primeiro, cabe na fé
a audacia do questionamento, da dlvida, das perguntas, de perguntar-se
pelo aparente siléncio de Deus ou até a sensacdo de sua omisséo diante
de situacdes humanas extremas. Nao é um desproposito perguntar a Deus:
“Como sera isso?” (Lc 1,34), tal como Maria diante do anjo Gabriel. E antes
sinal de maturidade e da compreensio da fé como um ato responsavel e
livre. Indigna do ser humano seria uma fé que exigisse o mero assentimento
intelectual de um corpo de doutrina que se impde por si mesma. A Palavra
de Deus quer ser salvacdo “para nos hoje”, afirma o Vaticano Il (GS, n. 62).
Na religidio, o ser humano tem o direito de mergulhar inteiro, com todas as
faculdades da razido, com todas as ciéncias. E apoiada nelas e s6 assim
que a fé sera um ato “de” razdo, pois € na razao que o ser humano encon-
tra a base adequada para lancar-se para além dela. A fé ndo anula a razao,
ao contrario, a pressupée, aoc mesmo tempo que a supera. Em segundo
lugar, se o ser humano tem o direito de pensar criticamente a fé diante de
Deus, da mesma forma tem o direito e o dever de fazé-lo dentro da lgreja e
desde a Igreja. O dever esta respaldado no convite de Pedro a “dar razoes
a propria f6”. Do direito a isso nem se deveria falar, pois se Deus admite o
questionamento, muito mais deveria fazé-lo a Igreja, uma instituicio inscrita
na precariedade do presente. Mas justamente pelos seus limites o dever de
profecia pela teologia se torna um direito nem sempre atendido e incenti-
vado e, infelizmente, outras vezes, limitado. Por isso a fungio profética da
teologia, também dentro da Igreja.
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Nessa perspectiva, todo batizado, para aceder a uma fé madura, precisa
ser, em certa medida, também um “tedlogo”. Conseqiientemente, a Igreja
tem o dever de propiciar as condi¢ées para que ele o seja. A teologia, na
histéria da Igreja, um pouco menos na época antiga, sempre tendeu a estar
monopolizada, primeiro por alguns pensadores cristios e, depois, pelo cle-
ro. O termo “leigo”, por causa disso, chegou a ter uma conotagao pejorativa,
enquanto sinbnimo de quem néo sabe ou € ignorante em algum assunto., O
ministério da teologia, que é o de atualizar a revelagao, de pd-la em didlogo
com a cultura em cada época, ndo é uma tarefa reservada a especialistas,
mas de toda a comunidade crista. E a comunidade de fé, como um todo, e
o magistério dentro dela, como instancia de autenticagdo da fé, quem tem
de ir tirando “coisas novas e velhas” do tesouro da revelacdo. Para isso, é
preciso saber reler o texto revelado em sua experiéncia vital, o que é impos-
sivel sem reflexao, sem a teologia em didlogo com as ciéncias, as culturas
e as demais religides, pois é nesse emaranhado de relagdes que o cristao
vive sua fé.

Ja falamos que a reflexdo teolégica tem niveis, comecando pelo popular,
passando pelo pastoral, para desembocar no profissional. Isso néo significa,
entretanto, que os leigos fiquem no nivel popular, o clero no nivel pastoral e
os teélogos de academia no nivel profissional. Também na teologia é preciso
superar o bindmio clero-leigos e chegar ao bindmio comunidade-ministérios.
A teologia, enquanto se inscreve no interior do ministério da profecia, & uma
tarefa de todos os batizados. Os niveis da teologia estao mais no plano do
grau de criticidade e sistematizacdo da reflexao do que em relacéo a sujeitos
determinados. No nivel da base, o sujeito da reflexdo teolégica é toda a co-
munidade eclesial; no nivel pastoral, é toda a comunidade ou delegados dela;
e no nivel profissional, ainda que sejam alguns de seus membros, refletem
no seio da comunidade. A teologia &, essencialmente, a inteligéncia da fé,
elaborada por todo o Povo de Deus. E premente a necessidade de leigos e
leigas capacitados também para uma reflexao teoldgica de tipo profissional.
E condigao para que os leigos possam ser, de modo pleno, os protagonistas
da evangelizagdo, como afirmaram os bispos da América Latina em Santo
Domingo (nn. 97, 103, 293, 302).

Finalmente, o ministério da profecia através da teologia necessita, além
de espagos de liberdade no interior da instituicdo eclesial, de uma palavra
de incentivo e de apoio da parte do magistério. A liberdade é a prerrogativa
da criatividade. E preciso ver, como algo normal, a disténcia prudencial que
0 tedlogo as vezes toma, seja da instituicdo eclesial, seja do magistério,
para poder ver com mais objetividade e isencao de espirito o objeto de sua
reflexdao. Como também € normal e necessario o levantamento de hipoteses
de trabalho e sua discussdo para além da academia, porquanto é todo o
Povo de Deus o sujeito da teologia. Criar significa ensaiar e, portanto, estar
sujeito, também, a errar. A aprendizagem por ensaio e erro € uma condicéo
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humana que ndc se pode superar. Cabe ao magistério pontualizar, evitar
extremos, mas deixando sempre espaco para a criatividade e a pluralidade,
também na pesquisa teolégica. Nao ha o que temer, pois, diante da duvida
entre uma posicao do tedlogo e outra do magistério, a tradicao nos diz para
seguir o magistério, que tem na Igreja a missao de ensinar na fé. A teologia
é, apenas, uma instancia critica do magistério, com a fungéo de ajuda-lo,
assim como a todo o Povo de Deus, a conservar a autenticidade da fé, fun-
dada na mensagem revelada e atualizada continuamente em seu peregrinar
através da histéria, no seio de uma humanidade toda ela peregrina e desti-
nataria da salvacao universal de Deus.

Resumindo

No interior do triplice ministério da vida cristd, o lugar e a fungéo
da pastoral profética é levar os interlocutores da agdo evangelizadora
a conectarem-se com o evento da revelacdo — a Palavra feita carne
em Jesus Cristo. E uma vez estabelecido esse vinculo vital, cabe-lhe
acompanhar e nutrir o nedfito no longo itinerario da fé que, na Igreja, se
d4 através de mediacdes privilegiadas como a martyria (testemunho}, o
querigma (anuncio), a didaskalia (catequese) e a krisis (formacéo teo-
légica). O testemunho busca, antes, mostrar a fé que a demonstrar, no
respeito & liberdade do outro e na discricdo da pedagogia divina, esta-
belecendo entre os interlocutores uma relacdo dialégica e horizontal.
O anuncio consiste, a partir das perguntas que provoca o testemunho,
em explicitar o que estava implicito, isto é, o evento Jesus Cristo e seu
Reino, enquanto proposta de salvagdo, que espera uma resposta de
conversdo. Nesse campo, a catequese é um itinerario gradual e perma-
nente de educacdo e formacéo na fé, que tem por meta a confissdo da
fé. A catequese de iniciacdo e a catequese com adultos sdo, hoje, os
principais desafios a responder. Finalmente, com a formacao teoldgica,
o catequizando alcanca a maturidade cristd, na medida em que se torna
capaz de “dar razées a propria fé”. O sujeito da teologia é todo o Povo
de Deus, dentro do qual os(as) leigos(as) precisam ser contemplados(as)
com mais esmero por parte da Igreja, propiciando-lhes a oportunidade
e as condicbes para uma capacitacdo mais profunda, até mesmo de
nivel profissional. O saber, na Igreja, ndo pode continuar monopolizado
pelo clero, pois, do contrdrio, os(as) leigos(as) estardo impedidos(as) de
desempenhar sua fun¢do de protagonistas da evangelizacao.
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Perguntas para reflexao e partilha

1) Como situar a pastoral profética em relagio a missao dos cris~
taos como um todo e quais as quatro mediagGes privilegiadas
de tal ministério?

2) Em sua vida e em sua comunidade eclesial, em que medida
as quatro mediagbes do ministério da profecia ocupam um lugar
importante na agao evangelizadora?

3) Que seria necessario fazer para gue as comunidades eclesiais
foram, de fato, comunidades proféticas?
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Capitulo segundo

A PASTORAL LITURGICA

Juntamente com a pastoral profética e a pastoral da caridade, a pastoral
litdrgica integra o tria munera Ecclesiae, compondo o “que” do ser e do agir
eclesial. Na perspectiva crista, a liturgia é agdo, ainda que n&o seja toda a
acao da Igreja. Também essa é raiz do termo. Etimoiogicamente, liturgia
designa “algo que se faz”. Trata-se de uma acéo que tem suas proprias
caracteristicas, distinta das demais acoes da Igreja. Em grande medida, a
liturgia é uma acao simbdlica a servico da esperan¢a, na medida em que
ela antecipa, na fé, aquilo que se espera. Ela celebra os mistérios cristaos
através do culto, que atualiza a obra de Jesus, fazendo memédria de sua Vida,
Paixdo, Morte e Ressurreicéo, bem como deixando vislumbrar e experimen-
tar as primicias de seu Reino. E uma acao que se da no Espirito Santo, que
nos leva ao Pai Criador e ao Filho Redentor, com o coragdo agradecido pela
vida, que, nele, adquire todo sentido e grandeza.

Teologicamente, a liturgia é a agdo que, com outras, constitui o funda-
mento da Igreja, manifesta seu ser, sua origem e esperanca e € fonte de toda
a sua miss3o. E nela que se expressa com mais evidéncia o carater sacra-
mental da Igreja, que passa pela celebragéo dos sacramentos, pela oragao
litGrgica, pela pregacéo e a homilia e pela piedade popular. Por questao de
espago, iremos nos limitar, a seguir, & abordagem dos fundamentos teologi-
cos e pastorais da acdo liturgica como um todo e do lugar e significado, na
vida cristd, da oragéo litGrgica da pregacgéo e da homilia.

1. FUNDAMENTOS TEOLOGICOS DA AGAO LITURGICA

A acao litargica esta, fundamentaimente, voltada para a sacramentalida-
de da Igreja, por sua especial relagdo com o Espirito de Pentecostes, quem
a constitui mediadora de seus dons. Nesse sentido, a liturgia é a atualizacao
da obra redentora de Jesus Cristo, aqui e agora, no hoje de nossa histdria.
Trata-se de uma atualizacio simbdlica, mas que, enguanto sacramental,
& também real. O simbolo determina a linguagem litirgica, incompativel
‘com uma linguagem racionalista e conceitual, sempre demasiado curta para
expressar os mistérios da fé. O simbolo fala pela metafora, pela poética e
pela estética. Nesse particular, como a liturgia € sempre a agao de toda a
Igreja, é importante que toda a assembléia esteja iniciada em sua linguagem
especifica. Além disso, a linguagem da liturgia é simbdlica, mas nem por
isso univoca e monocultural. A catolicidade da fé crista e sua encarnagao
na pluralidade das culturas esta inerente, também, o pluralismo litdrgico.
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Enquanto agéo de toda a assembléia, seu modo de ser cultural condiciona
as formas de culto, ainda que sempre sobre mistérios comuns.

Entre as mudancas fundamentais efetuadas pelo Concilio Vaticano Il esta
a incorporacgéo da assembléia na liturgia (SC, n. 27). De destinataria passiva
durante todo o periodo da cristandade, ela passa a sujeito ativo. Quem cele-
bra, ndo é quem preside uma celebragéo litirgica, mas toda a assembléia.
Contribuiram para isso uma nova eclesiologia e uma nova antropologia, ndo
como inovacao absoluta, mas como recuperacdo da originalidade eclesial,
propiciada pelo movimento de volta as fontes-biblicas e patristicas. Com o
Concilio surgiu uma série de mudancas, a comecar pelo idioma. A celebra-
¢ao em lingua vernacula é muito mais que uma mera mudanca de forma.
Foi um primeiro passo para uma verdadeira comunicacéo na acao litargica
de toda uma assembléia celebrante. Por sua vez, os contelidos ganharam
destaque em relac&o as rubricas e textos, outrora imutaveis. A diversidade
de formas de celebrar segundo as peculiaridades de cada contexio socio-
cultural contribuiu para celebragdes mais compreensivas e simples. Uma
grande aliada da liturgia passou a ser a catequese, sobretudo de iniciacao
cristd, sem descuidar-se da catequese sacramental e com adultos. E tudo
isso desde a centralidade da Palavra na liturgia. Foi com o Vaticano II que a
Biblia voltou a ocupar seu devido lugar na liturgia e na vida da Igreja. Na ce-
lebragéo da missa, vai-se valorizar, ac mesmo tempo gue distinguir, as duas
mesas — a da Palavra e a da eucaristia. Segundo o Concilio, ambas mere-
cem “igual” veneragao (DV, nn. 21, 26; SC, nn. 48, 51; PO, nn. 18; PC, n. 6).

Outra mudanga radical na reforma efetuada pelo Concilio Vaticano Il foi
situar a a¢o litdrgica dentro da histéria da salvagdo — ela tem uma referén-
cia ao “passado”, na medida em que é memorial da salvacio conquistada
por Jesus Cristo, através de sua vida oferecida uma vez por todas (SC, nn.
5-6); tem uma referéncia ao “presente”, uma vez que a salvagio, para nds,
acontece no hoje da comunidade reunida, toda ela celebrante e agraciada
por seus frutos (SC, n. 7); e tem uma referéncia ao “futuro” escatologico,
uma vez que ela leva a comunidade a fazer acontecer a Pascoa de Jesus
Cristo na paixao do mundo, através da missio dos cristios (SC, n. 8).

2. ELEMENTOS FUNDAMENTAIS DA PASTORAL LITURGICA

A compreenséo da liturgia passou por toda uma evolu¢ao. Primeiro, foi
entendida como uma acéo da igreja, que, portanto, também é pastoral. De-
pois, fol assumida como objeto de uma atencao pastoral, pois, na medida
em que conforma um dos campos da praxis eclesial, ¢ uma dimensio de
todos os demais campos. Nao ha verdadeiro servigo pastoral sem uma di-
mensao litlrgica, ou seja, sem que ele seja celebrado na fé.
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2.1. Acdo litirgica e pastoral litorgica

A acao litdrgica precede a pastoral litlrgica. A pastoral litirgica ja € uma
ac3o litlirgica pensada. Portanto a liturgia é mais que pastoral, mais que par-
te integrante do “fazer” da Igreja. Ela é parte essencial de seu ser, enquanto
exercicio do sacerddcio de Jesus Cristo. Ja a pastoral litirgica integra o seu
agir, ainda que, evidentemente, em estreita relagdo com o seu ser. O ato li-
targico é opus operatum, uma agéo apoiada na eficacia da graca. A pastoral
litirgica esta relacionada com o opus operantis — a agéo do Povo de Deus
em vista da fruticacéo da graca recebida. A agéo litirgica contém o mistério
da fé; a pastoral liturgica se ocupa de fazé-lo ressoar na vida pessoal, co-
munitaria e na sociedade.

Entretanto isso ndo significa que a acdo litirgica possa dar-se, adequa-
damente, sem uma pastoral litirgica. Toda celebracéo litirgica &, em certa
medida, pastoral litrgica, na medida em que o ato histérico, enquanto sinal
sensivel de um mistério que se celebra na fé, exige a acéo pastoral da as-
sembléia celebrante. Se o ato litlirgico ndo se prolonga na vida cotidiana,
nas esferas pessoal, comunitaria e social, nao passa de um ato vazio, que
ofende a Deus — “se dizes que ama a Deus e ndo amas o irmao, és um men-
tiroso”; “quero a misericordia, a justi¢a, e ndo o sacrificio”; “ndo é dizendo
Senhor, Senhor, que se entra no Reino dos Céus, mas fazendo a vontade de
Deus” etc.

2.2. Pastoral litOrgica e agdo pastoral

Embora a liturgia seja uma agdo, o Concilio Vaticano Il afirma que ela
“nao esgota toda a atividade da Igreja” (SC, n. 9), portanto a a¢éo pastoral
é mais ampla que a pastoral litirgica. A liturgia ndo esgota nem o “fazer”,
nem o “ser” da Igreja. Para além e, em certa medida, “antes” da liturgia esta
a pastoral profética — o testemunho (martyria), o anancio (querigma), a
catequese (didaskalia) e a reflex&o teologica (krisis). O testemunho precede
a liturgia enquanto ato interpelador da fé, presenga do sentido de Deus e
revelacdo do significado cristdo do projeto humano. Por sua vez, 0 anun-
cio, pela Palavra de Deus, leva a conversao e & entrega pessoal a causa do
Reino. A catequese inicia o convertido na vida crista, portanto também na
liturgia, que, por sua vez, tem uma rica dimenséo catequética. A formacao
teoldgica “da razdes a propria f&” e ajuda a levar a vida para a liturgia e a
liturgia para a vida.

Mas hé, também, um “depois” da liturgia, enquanto tempo da comunida-
de ou do servico. A pastoral do servico é mais ampla que a pastoral litdrgica,
ainda que ndo autenticamente eclesial, se nao estiver, também, integrada por
esta. O que se celebra na acéo litdrgica — a agao redentora de Jesus Cristo
— é vivido simbolicamente para ser testemunhado e partilhado na vida pes-
soal, comunitaria ¢ social. Do ponto de vista eclesial, a finalidade ad intra da
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liturgia é fazer a comunidade ser, cada vez mais, sacramento do Reino, viven-
do afraternidade, icone da Trindade. Para fora da Igreja, a finalidade ad extra
da liturgia e o servigo no mundo, a toda a humanidade, para que o Reino de
Deus, visivel na Igreja, seja realidade também na sociedade, em suas institui-
¢oes e organizagdes. O Reino de justica, de paz e de amor é o simbolo global
dos designios de Deus para toda a humanidade, para toda a obra da criagéo.

Evidentemente que o “antes” e o “depois” da liturgia, mais que etapas
cronoldgicas, sdo apenas momentos I6gicos, na medida em que ambos se
reclamam mutuamente. A liturgia, na Igreja, é sempre ponto de “chegada”
e de “partida”, simultaneamente; cume e fonte de toda a vida crista, como
afirma o Vaticano Il (SC, n. 10). Cume, porque nela se celebra ¢ ja se realiza
na historia, sacramentalmente, o que esperamos; fonte, pois € da liturgia
que emana a forga da graca que, em dltima instancia, é a que salva, ainda
que sempre deva estar acompanhada da colaboracéo humana.

Como se pode perceber, a liturgia faz parte do “ser” da Igreja e a acao
litdrgica, embora preceda a pastoral litargica, na medida em que se prolonga
na vida, supde uma pastoral litlirgica, no interior da pastoral como um todo.
Sem esquecer que aliturgia é muito mais que um mero campo de acéo. E uma
dimensao da agéo pastoral como um todo, o que ndo anula a possibilidade
e a necessidade de constituir-se numa agio pastoral especifica também.

As implicagdes disso s@o miiltiplas e concretas. Primeiro, a liturgia néo
pode ser celebrada de maneira desligada da pastoral profética e da pasto-
ral do servigo. Por isso, diante de todo ato litdrgico, cabe perguntar-se que
acOes pastorais a sustentam, para néo se tornar ato ritualista vazio e sem
consequéncias para a vida cotidiana. Da mesma forma que cabe cuidar para
que a liturgia estampe sempre um carater profético, de modo que ela seja,
também, testemunho, anlncio, catequese e formacgédo na fé, sem falar em
sua dimenséo ad extra, no servico para além da propria comunidade eclesial.
Juntamente com o servigo ad intra, a misséo da igreja no mundo aponta no
s0 para o “passado” (memoria) e o “presente” (realizagdo na fé), mas igual-
mente para o “futuro” da liturgia, na medida em que o ato celebrado, além
de memdria, se faz antincio e ésperanga do Reino de Deus para o mundo.

2.3. Critérios da pastoral litUrgica

A pastoral litargica, dada a sua especificidade, tem suas proprias exi-
géncias e critérios. Diversos fatores estfio implicados: a participacdo de
toda uma comunidade celebrante, sua linguagem simbélica, bem como seu
significado e conseqiiéncias para a vida crista e eclesial.

A liturgia como agdo de toda uma comunidade celebrante

A'nova teologia da liturgia, extraida das intuicdes e afirmacdes do Con-
cilio Vaticano Il, acentua que o sujeito da liturgia nfio é quem a preside, mas
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foda a comunidade de fé reunida em assembléia litirgica. A comunidade
eclesial é o principal sacramento da Igreja, que permite fazer acontecer na
vida todos os demais sacramentos. Sem assembléia reunida n&o ha lgreja e
sem Igreja ndo ha sacramentos, ainda que néo tenham sido instituidos por
ela. Embora dados a Igreja, os sacramentos sé acontecem, em Jesus Cristo,
pela Igreja. Por isso, a rigor, o Concilio desautoriza celebragdes “privadas”
ou pessoais, ainda que em “nome da Igreja” (SC, nn. 26-27). Toda celebra-
c¢éo litargica é celebracio da lgreja e, para que haja lgreja, faz-se necessario
uma assembléia, ndo invisivel, mas reunida. Sempre que ha um ato litargico,
celebra-se in persona Ecclesiae — em nome da Igreja —, que ndo é uma
realidade virtual, mas histérica. Por isso o Concilio fala de “participacéo
plena, consciente e ativa nas celebracdes litGrgicas” de todos os fiéis, de
toda a comunidade celebrante, “em virtude do batismo” (SC, nn. 11, 14, 21,
27, 30, 41, 48).

Primeiro, participacio “plena”, enquanto membros ativos de uma assem-
bléia toda ela celebrante, mediante as aclama¢bes do povo, as respostas,
a salmodia, as antifonas, os cantos, assim como os gestos e as posturas
corporais. Na liturgia, ndo é simplesmente a raz&o ou o cora¢ao que entram
em comunicagdo com o mistério, mas a pessoa inteira, com todas as suas
dimensées. Como se trata do exercicio de uma linguagem simbdlica, o cor-
po e os simbolos desempenham um papel fundamental, com o cuidado de
nAao cair no emocionalismo e no ritualismo.

Segundo, participagédo “consciente”, porque a racionalidade deve es-
tar sempre presente, sobretudo pela iniciagédo cristd nos mistérios que se
celebram, pela catequese e pela formacao permanente. Ndo se trata de
intelectualizar a liturgia, mas de torna-la vivencial, experiencial, conscien-
temente ligada a vida como um todo. O juridicismo e o ritualismo s&o os
dois grandes riscos da liturgia. Para evita-los, é de valia uma boa formagao
biblica e litdrgica, a qual todo o Povo de Deus precisa ter acesso para poder
ser, de fato, assembléia celebrante.

Finalmente, participac¢éo “ativa”, no sentido de uma participagéo harmo-
niosa e efetiva na celebracéo por parte de toda a assembléia, através dos
diferentes ministérios — ordenados e ndo-ordenados —, com a presenga
do laicato, devidamente formado e capacitado. Nesse particular, a Igreja
tem uma divida para com a mulher. O fato de ndo haver nenhum ministério
oficial conferido a ela ndo significa que nao possa ter uma participacao ativa
na vida da Igreja como um todo, incluida a liturgia. O que n&o dispensa o
direito dela ao acesso a ministérios concretos. Para uma participagéo ativa,
é indispensavel a “equipe de liturgia”, que zele pela capacitagao da assem-
bléia celebrante, pela formacao dos diferentes ministérios litdrgicos e que
harmonize a participacao de todos.

Lugar privilegiado na liturgia ocupa o canto, mas nao qualquer canto e de
qualquer forma. Trata-se do “canto litrgico”, com melodia e letra em sintonia
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com o tempo litdrgico, a dimensdo do mistério celebrado naquele dia, a moti-
vacao particular da celebracao em questao, sem se esquecer da participacao
de toda uma assembléia celebrante. Aspecto importante &, também, a dimen-
sao contemplativa da liturgia. Toda celebragéo precisa dispor de espacos de
siléncio, de meditacdo, de interiorizacéo, para a confrontacdo do celebrado
com a vida pessoal. E o siléncio que propicia a internalizacao do celebrado
e permite que o mistério se faga vida. Alguém em siléncio ao lado do outro é,
também, comunicacgéo e participacio, porque no siléncio nos fazemos intera-
¢ao para o essencial — a presenca silenciosa de Deus em nossa vida,

A liturgia como acdo compreensivel para toda a assembléia

Celebrar mistérios nao significa incompreensio do que se esta celebran-
do. Mistério ndo se explica, se vive. Mas para vivé-lo é preciso compreen-
dé-lo. Nao se trata de uma mera compreensao intelectual. Ja frisamos que
a linguagem litargica € mais simbdlica e ritual do que racional. Por isso a
participacédo consciente na liturgia esta mais relacionada com a iniciagao
crista do que com a formacgao intelectual. lletrados iniciados t8m uma parti-
cipagio litargica mais qualitativa que ilustrados nao-iniciados. Uma liturgia
que nao comunica nao tem grandes conseqiéncias na vida crista. Torna-se
um rito concebido de forma magica e realizado por alguns para o beneficio
de outros, que o encomendaram e esperam, passivamente, seus frutos.

Entrar em sintonia com o mistério é um processo gradativo, progres-
sivo, apoiado na vivéncia e na catequese. Os sacramentos nio sdo ins-
trumentos da graca, apesar das pessoas. Ao contrario: se ha a liberdade
da oferta da graca, ha, também, a liberdade de sua recepcdo. A eficacia
da graca € sempre o resultado de duas cumplicidades: a cumplicidade
da liberdade de Deus em oferecé-la, sem que se merecga, e a da liberda-
de do ser humano em acolhé-la, na gratuidade. Por isso os sacramen-
tos ndo sdo instrumentos da graga que produzem efeitos independente-
mente de quem os recebe através de uma celebracdo. Eles sdo, antes,
sinais e antecipacOes proféticas da utopia do Reino de Deus, que, para
serem eficazes, além da graga de Deus, precisam ser recebidos conscien-
te e ativamente. Certamente, a inatividade ou a parca operatividade de
nossas assembléias liturgicas deve-se muito a falta de comunicacéo e in-
terac@o com seus participantes. O formalismo vazio e a rotina ritualista
sdo os grandes responsaveis pelo tédio de nossas celebracdes litUrgicas.

Para isso, na liturgia, o presidente da celebragdo desempenha um papel
fundamental, assim como os demais ministérios litirgicos. Nesse particular,
é de grande valia uma pequena monigdo prévia, que expresse o sentido e
o valor do que se vai celebrar. Nao se trata de explicar o mistério, nem con-
teudos, mas de convidar a assembléia a vivencia-lo, acolhendo-o na vida.
Por isso, é sempre oportuno conjugar o normativo com a criatividade, sem
transgressdes nem modismos. Quando se conhece bem cada parte de uma
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celebracdo, os textos a serem meditados, seus simbolos e ritos, sempre é
legitimo e recomendavel fazer adaptagdes as caracteristicas e ao contexto
da assembléia. A comunidade tem o direito de incorporar sua vida a liturgia,
assim como sua propria linguagem, seus gestos e simbolos, suas buscas e
necessidades concretas. Se a liturgia se desliga da vida da assembléia cele-
brante, deixa de ser mediacéo da salvagao de Deus no hoje de sua histéria;
deixa de ser mediacao da graca.

Aqui, encontramo-nos com o desafio da inculturagéo. Curiosamente, “cul-
to” e “cultura” t8m a mesma raiz etimologica. A celebracao liturgica, enquanto
expressdo da fé de uma assembléia, € sempre, também, expressao cultural
de um povo. Tal preocupacio ja esta presente no Concilio Vaticano li, que fala
em “adaptar a liturgia 4 mentalidade e tradicdo dos povos” (SC, nn. 37-40),
fruto do redescobrimento das culturas (GS, nn. 53-54). A religiosidade ou a
piedade popular € uma dessas expressoes ricas e legitimas, ainda que devam
ser trabalhadas pastoralmente. Os ritos, para que nao se tornem incompreen-
siveis, precisam encarnar-se, continuamente, em novas expressoes. A tradi-
¢do ndo é um féssil, ela progride, como salientou o Vaticano Il {DV, n. 8). Toda
linguagem litdrgica, incluida a do passado, é sempre elaborada culturalmente.
Ora, as culturas sao dindmicas, progridem. Por isso toda fixacdo imobilista
descaracteriza o simbolo, tornando-o incompreensivel. A comunicagao, na
liturgia, depende diretamente da linguagem, de uma linguagem atualizada
ao dinamismo das culturas das assembléias celebrantes. Falar em incultura-
¢do da liturgia é advogar por um pluralismo litargico. E algo delicado para a
unidade da Igreja no essencial, mas fundamental para que o contingente nao
comprometa o acesso ao proprio mistério que se celebra.

A liturgia como celebracdo e ndo como recitacdo de um rito

“Celebracéo” significa “festa”. A celebracgéo litlirgica é sempre uma festa.
Até em momentos de dor a celebragdo guarda sua dimensao festiva, pois,
paradoxalmente, sdo nesses momentos que a realidade pascal — de cruz,
de sofrimento, de abandono e de morte, mas sobretudo de ressurreigao, de
vida e de vitéria — é posta mais em destaque. E a festa implica liberdade,
alegria, espontaneidade e expressdes simbdlicas proprias.

Enquanto linguagem de festa, a linguagem litdrgica néo é a dos concei-
tos, mas a dos simbolos. Uns s3o universais, ouiros séo e podem ser locais.
Mas mesmo os simbolos universais precisam sempre ser contextualizados,
para continuarem significando o que realmente significam. A culiura local
é o ponto de partida de uma liturgia contextualizada e inculturada. Os sim-
bolos, quanto mais locais, vitais e espontaneos, mais significado tém. Eles
remetem ao belo, 4 estética, a importancia do corpo, dos sentimentos, dos
sentidos. A celebragéo litargica é algo antes a experienciar do que a refletir
ou assistir. A liturgia crista tem sua base na cultura semita, que praticamen-
te desconhecia a linguagem conceifual. A prépria revelagdo nos chegou
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mais através de simbolos que de conceitos; mais através da narrativa que
pela l6gica e evidéncia de um discurso. Nesse particular, ciéncias como a
semiodtica, a antropologia cultural ou a psicologia, a filosofia e a sociologia
religiosa tém uma valiosa contribuicio a dar. E um vasto campo aberio 2
pesquisa, sobretudo aos liturgistas, aos quais a Igreja deve uma palavra de
incentivo a criatividade e a busca.

Entretanto em uma celebrac¢ao litlrgica, por mais experiencial e vivencial
que seja, nao se pode perder de vista que ela, ao situar-se no horizonte dos
mistérios da fé, esta para além da experiéncia imediata. Todo imediatismo é
magia, nao liturgia, a qual se situa no tempo de Deus, ndo em nosso constu-
meiro imediatismo, que ¢ tentacio de possuir e dispor de Deus, uma forma
de manipula-lo. A liturgia é tridimensional no tempo — tem um passado, que
se celebra e se experiencia no presente, mas cuja plenitude do que se espera
esta reservada para o futuro. Liturgia e escatologia se tocam, interagem con-
tinuamente. Os sacramentos trazem para a vida algo real, mas sem deixar de
ser de forma sacramental, simbdlica. As curas no ministério de Jesus tinham
um carater simbdlico, tanto que ndo curou todos os doentes que encontrou.
Mais importante que a salde € a salvacao, que também passa pela saude,
mas nédo s6. A linguagem litargica é sempre mediada ou mediatizada pelos
simbolos, que acenam para realidades escatolégicas, ndo imediatas. A es-
catologia tem uma dimens&o intra-histérica, mas ndo sé. E, sobretudo, forca
para manter a esperanca de alcancar a plenitude da vida, que se da na res-
surreicéo de Jesus e, nele, em nossa propria ressurreigio. Vida nova, que co-
meca nesta vida, que cresce como “semente de mostarda” (Mt 13,31-32), que
produz frutos “cem por um”, mas cuja tentagéo de construir celeiros maiores
é pura insensatez {Lc 12,16-21). E o Filho do Homem que um dia vira recolher
0 que plantou, aqueles “tesouros que a ferrugem néo corrompe e as tracas
nao corroem” (Mt 6,19-21).

Na perspectiva da liturgia como festa, o simbolo central do cristianismo,
que integra sua natureza e plasma sua origem e seu fim, é o banquete. E a
imagem de um banquete universal que é sempre invocada no contexto da
Alianga, tanto na antiga como na nova Alianca. Na celebracdo de ambas,
esta um banquete, a ceia pascal judaica e a ultima ceia de Jesus com seus
discipulos. Em decorréncia, toda celebracao litargica se insere no memorial
das aliangas, as quais se referem as Escrituras. Ambas as aliancas s4o va-
lidas ainda hoje, pois a denominada “nova” Alianga néo suprime a “antiga”,
apenas a plenifica. A tnica diferenga é que, para os cristaos, é o banquete
da Pascoa de Jesus que da a chave de leitura do banquete da Pascoa judai-
ca. A ultima ceia, enquanto celebragao da Vida, Paixdo, Morte e Ressurrei-
¢éao de Jesus, é primicia do Reino a que todos podem ter acesso pela Gnica
porta, que é o Cristo Ressuscitado.

Associada a imagem da festa e do banquete esta a participacéo, nele,
dos pobres. A celebracao litlrgica é banquete inclusivo dos excluidos, por
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isso, especialmente, partilha com os pobres, do pdo, mas, sobretudo, ¢
comunhdo com sua causa, que é a de um mundo fraterno e solidériq para
todos. E a expressio simbdlica da comunhéao dos irméos entre si, enquanto
filhos de um mesmo Pai, chamados a participar de sua vida. E a reunido de
toda a humanidade em torno da mesa do Pai, mesa inclusiva dos cegos,
famintos, coxos, surdos, mudos, leprosos, pecadores publicos, enfim, dos
pequenos e simples, que sdo sempre os mais abertos e disponiveis a ouvir
e acolher o convite universal de Deus. Em outras palavras: na liturgia, o sim-
bolo é um significante, que tem um significado, que adquire todo seu senti-
do e compreenséo a luz da Palavra revelada. Por isso a Palavra ¢, sempre,
parte essencial do banquete, que com o simbolo compde a liturgia. Nessa
perspectiva, o novo rito da celebragdo eucaristica elaborado pelo Concilio
Vaticano |l fez questéo de por em destaque as duas mesas, a da Palavrae a
da Eucaristia. E todas as celebragdes litirgicas passaram a dar um grande
destaque a Palavra. A Igreja sabe que ela propria é o resultado da acolhida
da Palavra que um dia lhe foi dirigida por Alguém.

Outro elemento importante da liturgia, enquanto celebracéo e néo recita-
¢do de um rito, é a “repeticio”. Fazer “memoria” é repetir uma “solenidade”
(solus annus — todo ano), é celebrar um fato anualmente repetido. E a re-
peticdo que garante manter sempre viva a meméria pessoal e coletiva. Por
um lado, ela recalca o dado na meméria e, por outro, possibilita 4 memoria
reproduzi-lo. Por isso a pedagogia do “ano liturgico” e dos “tempos litargi-
cos” e sua importancia para a liturgia enquanto celebragéo de um signifi-
cante que tem um significado. Pedagdgica, também, é sua relacdo com as
estagdes, o trabalho agricola ou artesanal, as fases etarias de uma pessoa
etc. Essas realidades temporais acenam para uma repeticdo ndo-aleatoria,
rotineira, racionalizante, mas ligada a vida cotidiana, uma vez que é para a
sua vivéncia no cotidiano que os ritos liturgicos existem.

Como em toda celebragao festiva, também na liturgia os gestos tém
grande importancia. E um rico recurso, pois a linguagem dos gestos é a mais
proxima do simbolo, que é a linguagem litargica por exceléncia. Os gestos
s30 a linguagem do corpo, que sempre deve ter um lugar importante na
liturgia. A cultura racionalista ocidental, da qual o cristianismo € prisioneiro,
levou a Igreja, praticamente, a reduzir a participagdo do corpo na liturgia a
gestos como ajoelhar-se, levantar-se, sentar-se. O cristianismo ocidental, na
realidade, perdeu sua matriz oriental-semita, mais simbdlica que conceitual.
Ajoelhar-se, levantar-se, sentar-se sdo gestos quase que insignificantes para
celebrar uma festa. Ora, a liturgia, enquanto meméria, é também o espago
da representacao, da encenagio, da coreografia, da danca, da linguagem
visual etc. O teatro nasceu com os ritos religiosos. Também os concertos
musicais. A oratdria. Tudo o que o cristianismo perdeu e que as culturas
autoctones guardam zelosamente e esperam poder um dia introduzir na
celebracio de sua fé na vida.
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Além disso, tal como uma pega de teatro ou um filme, que precisam
de cenario, a celebracéo necessita de ambientacédo adequada do espaco
litGrgico. O lugar onde se celebra é, também, linguagem liturgica, que influi
na celebracdo e em seus frutos. Nesse particular, o cristianismo nao pode
perder de vista seu componente doméstico e participativo dos primérdios.
Houve sérias perdas na passagem da domus Ecclesiae (igrejas das casas)
para os templos e basilicas. Pouco a pouco, a celebragao litargica foi-se
adequando a tradicional religido do templo, perdendo seu carater de assem-
bléia celebrante, numa inter-relacao de dialogo e partilha em torno:de um
banquete festivo. A missa estampa, ainda hoje, muito pouco de seu carater
de ceia, simbolo fundamental para fazer emergir todo o seu significado. O
espago tambem é simbolo, que pode contribuir para ou impedir de chegar
ao mistério que a liturgia atualiza. Decoracgéo, iluminagdo, distribuicéo dos
moveis influem diretamente na celebragdo. Sem falar na arquitetura de nos-
sos templos. N&o é qualquer arquitetura que leva & oragao, a interiorizagao,
a comunicagdo com os outros e com Deus, ao siléncio. Nem qualquer cor.
O ambiente liturgico precisa, também ele, remeter ao mistério. Um mistério
que nos foi dado nao para ser refletido, mas para ser celebrado festivamen-
te, acolhido simbolicamente e vivido na fé.

3. A ORACAO LITURGICA

A fé cristd, enquanto significa crer com os outros e naquilo que os ou-
tros créem, implica uma espiritualidade eclesial, sustentada pela oracao
litirgica. Nao basta a oragio pessoal, por melhor e mais abundante que
seja. A celebragéo eucaristica ¢ a oragio litdrgica por exceléncia, enquanto
memoria do mistério central da fé crista: Vida, Paixao, Morte ¢ Ressurreicao
de Jesus. Nao ha Igreja sem eucaristia. Ela resume a nossa fé e nos insere
na verdadeira perspectiva da oragdo cristi, a gratuidade e o servico desinte-
ressado. Deus esta para além do til, da contingéncia deste mundo. Os dons
com os quais ele quer agraciar-nos sio apenas o necessario para a travessia
a Terra Prometida, & “outra margem do mar”, para a “Jerusalém celeste”. Por
isso a verdadeira oragéo desemboca na contemplagao, que, se por um lado
n&o nos tira da realidade do mundo, por outro nos lembra que as coisas mais
importantes da vida sdo aquelas que ndo servem para nada. As realidades
mais importantes ndo s&o mediac&o para nada, elas apontam para o fim e
nos imergem nele — a escatologia —, para sermos acolhidos na histéria
como beduinos, que armam uma tenda hoje para ser desarmada amanha.
A oracgdo, como diz Paulo, “é o gemido do Espirito em nés”, que nos leva
a pedir aquilo que Deus nos quer dar — a vida plena nele, a salvacao, dom
gratuito. Um dom ainda que nunca possivel de ser acoihido e vivido sozinho
e sem a adesdo livre e responsavel.
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3.1. tinerdrio da oragdo liturgica

A oracdo na Igreja e sua inteligéncia reflexa — a teologia espiritual — tém,
também, sua evolugdo. Pelo menos trés grandes momentos podem ser
identificados. O primeiro esteve marcado, de um lado, pela oragédo colada
a vida e, de outro lado, pelo dualismo platénico, estranho ao cristianismo.
A fé crista professa uma antropologia unitaria, tal como a vislumbrou Irineu
de Lyon. Esta é a matriz genuina do cristianismo, que tem ha encarnacao do
Verbo o principio da unidade entre o plano da criacéo e o plano da redencgéo.
Os trés primeiros séculos do cristianismo, respirando ainda a cosmovisao
semita, estiveram marcados por tal perspectiva. Mas nao tardou a infiltragéo
da cultura da época, marcada pelo neoplatonismo. O dualismo platénico
entrou no cristianismo, sabretudo pelo estoicismo, do qual Agostinho de
Hipona foi uma das portas principais. A distingdo platénica entre a “teoria”
— contemplagéo de idéias eternas, fundadoras do real e ocupacgéo do ser
humano livre — e a poiesis — pratica relativa as realidades mébveis e fra-
geis, ocupacio do escravo — levou a Igreja, desde o final da época antiga
e durante toda a época medieval, a conceber a vida “contemplativa” como
superior e separada da vida “ativa”. O testemunho extremo da fé e 0 modelo
de vida crista, que na Igreja antiga era o martirio, pouco a pouco vai sendo
eclipsado pelo modelo da vida mondstica: contemplacéo, fuga do mundo e
virgindade. A espiritualidade beneditina, sintetizada no ora et labora: o et en-
tre o binémio, na verdade, sinaliza nao a distingdo entre as duas realidades,
mas a separacgao e a supremacia da oracao em relagdo a acdo. Por mais de
mil anos, os cristaos tenderam a rezar assim. Coincidentemente, foi o tem-
po de uma fé formal, de um catolicismo cultural, de eclipse do Evangelho
social e de parca contribuicdo dos cristaos para um mundo mais fratermo e
solidario para todos. A consigna de “salva tua alma” reduziu a ac&o evange-
lizadora a cura animarum.

0O segundo momento esta marcado pela racionalidade moderna, em seu
movimento de afirmacgéo do temporal e do humano em sua prépria esfera,
bem como de supremacia da praxis em relacdo a teoria. Para a razdo mo-
derna, as idéias nao sao fruto da contemplacéo de idéias eternas, mas da
reflexdo sobre a praxis. Em meio a Modernidade nascente, Inacio de Loyola
contribuiu para uma espiritualidade equilibrada, fazendo uma nova sintese
entre o criacional e o espiritual, entre razao e fé, sem cair no fideismo pro-
testante ou no racionalismo ilustrado. Para ele, pelo discernimento pessoal
no Espirito, a a¢do ou a vida, lugar da unidio com Deus e da santificacao,
ndo se opde nem se sobrepde a contemplacdo. Toda ac¢éo verdadeiramente
cristd tem uma dimensdo contemplativa, assim como toda contemplagéo
autenticamente cristd tem uma dimenséo ativa. Alicer¢ados numa tal teolo-
gia espiritual, a Igreja viu surgir movimentos leigos e religiosos claramente
marcados pela missionariedade e o servigo aos pobres. O modelo de cris-
tda0, antes o martir e depois o monge, agora &€ o missiondrio. Mais que trazer
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pessoas para dentro da igreja, pouco a pouco se vai tomando consciéncia
de que o mais importante é levar o Evangelho para fora, é contribuir, como
Igreja, para a edificagdo do Reino de Deus ja a partir deste mundo. A Agéo
Catdlica Especializada ira colaborar, significativamente, para uma espiritua-
lidade encarnada na histdria, transformadora e militante por um mundo
solidario e fraterno.

O terceiro momento se da em torno da experiéncia eclesial na América La-
tina, na qual a contemplac&o ndo somente se da na a¢do, mas em uma acgéo
libertadora. Tanto a acdo como a oracéo, cada uma guarda sua identidade e
autonomia, mas conformam duas realidades inseparaveis da experiéncia de
Deus no servico aos mais pobres. Essa perspectiva é fruto da consciéncia
de que o amor universal de Deus, dadas as diferengas sociais entre seus
filhos, manifesta-se de modo diferente. Deus ama a todos, mas, de modo
diferenciado e em especial, os mais indefesos, pobres e excluidos. E sua
escandalosa e generosa op¢éo pelos pobres, para que o mundo criado para
todos seja de todos e a humanidade inteira possa, na fraternidade, fazer a
experiéncia de sentir-se amada por um Pai comum. Aqui, a espiritualida-
de, em particular a oragdo, adquire um carater profético e militante. Nao se
reza “para” os pobres, fazendo-os objeto de uma piedade sentimental, mas
se reza “com” os pobres ou “como” pobre, de seu lugar social, fazendo-os
sujeito de um processo de edificagdo de um mundo novo. A oracdo, gemi-
do do Espirito em nés, faz eco, também, do grito dos pobres, que clamam
inclusé@o. Nessa perspectiva, viver com os pobres, saber escutar o grito dos
excluidos, ser sensivel & sua causa ¢ a primeira escola de orago libertadora.
O pobre é a mediagao histérica mais palpavel de Deus. Acolhé-lo e servi-lo
& condicdo de acesso a Deus. A segunda escola é uma comunidade de fé,
comprometida com a causa dos pobres, que é a causa de Deus. E ali, na
insercéo, que se faz a experiéncia concreta do seguimento do Jesus das
bem-aventurancas. E na oragao que se faz acao e é na acio que se faz ora-
¢éo, que se pode encontrar o Senhor na vida cotidiana. A agdo do cristfio é
a historia de sua oragéo. E a oragio eficaz é aquela que vivencia o encontro
com Deus no encontro com os irméos, em especial com os mais pobres.

3.2. A Liturgia das Horas

Além da celebrag&o eucaristica, faz parte da tradicdo da Igreja, desde os
tempos antigos, reunir-se para rezar juntos. O proprio termo Igreja — Ekkle-
sia — significa “assembléia em oragéo”. No inicio do século Ill, com o sur-
gimento do monaquismo, os monges ja realizam dois momentos de oragéo
diaria: um ao nascer do sol {hora da ressurrei¢&o) e outro no pdr-do-sol (hora
da criagao), ambos como prolongamento da acéo de gracas da eucaristia
dominical. A comunidade participava ocasionalmente desses oficios. Essa
pratica de fazer oracdo em determinadas horas do dia tem origem no mundo
judaico e foi seguida pelos cristdos desde o inicio da Igreja. A Didaque que,

118



segundo alguns autores, é do ano 63, tempo da redagao dos escritos do NT,
ja testemunha a respeito da recitacéo do pai-nosso, trés vezes ao dia. Cle-
mente Romano, na sua carta aos Corintios, no ano 90, menciona os tempos
e as horas estabelecidas para fazer o que mandou o Senhor: as oblagoes e
os oficios sagrados (40.1). Plinio, o Jovem, em sua carta a Trajano, ho ano
112, fala da reunido matinal dos cristdos para cantar um hino a Cristo como
se fosse um deus. Voltando ao monaquismo, mais tarde foram acrescenta-
dos outros trés momentos: a terceira (hora do Espirito de Pentecostes), a
sexta (hora da crucifixdo) e a nona (hora da morte de Cristo). O objetivo era
celebrar, ndo s6 no domingo, mas todos os dias, o mistério pascal. Depois,
0s monges acrescentaram ainda as “completas” — o oficio noturno —, ex-
pressando o dever de agao de gragas, dia e noite, pelo mistério da Pascoa.

No século IV, dada a impossibilidade da participagcdo do povo, ao lado
do “oficio dos monges” surge outro tipo de oragao em comum — a oracao
do povo. Juntamente com os presbiteros e o bispo, a comunidade se retine
para rezar salmos e hinos, de manha e a tarde. Entretanto, tal “oficio popu-
lar” logo desapareceu, permanecendo somente o monastico, em latim, uma
lingua que o povo ja ndo entendia. Pouco a pouco, vai impor-se a missa dia-
ria, mais como ato de piedade do que, realmente, celebracéo eucaristica. Na
Idade Média, a missa seria reduzida a uma das tantas formas de adoracao
da Eucaristia.

Teolbgica e pastoralmente, o Concilio Vaticano |l recuperou a Liturgia das
Horas como “oracao da Igreja”. Primeiro, abrindo-a a lingua vernacula, dado
que ela pertence a todos os fiéis. O latim havia-se tornado uma lingua cleri-
cal. Segundo, dado que a Liturgia das Horas é uma orag&o litdrgica, o Con-
cilio colocou-a no interior da assembléia litirgica. Ndo é oragao de alguns
para os outros, mas oracao da Igreja. Terceiro, por ser “santificagdo das
horas”, o Congcilio trouxe a Liturgia das Horas para o tempo presente, para o
cotidiano da vida do cristiao, com oragdes especificas para o dia, a semana
e os tempos litargicos (SC, nn. 88-91). A fé cristd, enquanto memorial, esta
voltada para o passado, mas em vista de um futuro a ser antecipado no
presente. A verdadeira oracdo ¢ sempre atual. Quarto, ela foi simplificada,
reduzindo-se sua estrutura: hino, salmodia, leitura biblica, responsério e
preces, terminando com o pai-nosso e a oracéo final. Além disso, o Concilio
deu énfase a dois momentos centrais: Jaudes (manha) e vésperas (tarde),
adaptando, assim, a Liturgia das Horas as condictes da vida moderna.

Apesar da reforma conciliar, ficou o grande desafio da falta de tradi¢cao da
Liturgia das Horas entre os leigos, sem falar na dificuldade de compaginar
o modo e o contetdo da oracdo dos salmos com a mentalidade e a cultura
atual. Maior ainda é o desafio de fazer da Liturgia das Horas uma oragéo
popular. Esforco louvavel e promissor é o Oficio das Comunidades, que, no
Brasil, apoiado em belas melodias, cada vez mais ganha espago, sobretudo
em reunides de cunho pastoral, em todos os niveis eclesiais.
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3.3. A necessidade de rezar liturgicamente

Se, por um lado, a oracgio litirgica nao dispensa a oragao pessoal, por
outro a oracdo pessoal esta longe do alcance e do significado da oracéo
comunitaria associada a liturgia. E na celebragéo litirgica que a oragéo ex-
pressa melhor o mistério do sacramento da Alianca — o Povo de Deus em
comunhéo com o Criador e toda a sua criagéo, por meio de seu Filho Jesus,
no Espirito, sendo sinal e instrumento de salvacdo para toda a humanidade.
A oragao litirgica, na medida em que assume, igualmente, a linguagem sim-
bélica, expressa melhor do que com palavras o mistério da vida e da morte,
da festa e do compromisso, do comego e do fim, a comecar pela forca do
simbolo da prépria assembléia reunida em oracdo. Nela, em certa medida,
ja se faz realidade o que se espera na fé. E muito mais plausivel crer com os
outros que de forma isolada e individual.

A comunidade, reunida em assembléia, é sempre o melhor espaco para
a escuta e o discernimento da vontade de Deus. Este continua se revelando
e se manifestando a humanidade, dirigindo-se as pessoas, comunidades
e povos. Mas o lugar apropriado do discernimento, assim foi para Israel e
assim continua hoje, é sempre a tradicdo, a comunidade de fé. A oracao
nada mais € do que abrir-se e acolher a Palavra de Deus, que se fez carne
em Jesus Cristo e povo em sua Igreja. Evidente que se ha de ter o cuidado
para que o comunitario ndo se imponha e eclipse o pessoal. A oracao co-
munitaria, no interior de uma celebrago liturgica, ndo pode prescindir da
originalidade das pessoas que a integram, de sua situagdo particular, da
espontaneidade e da criatividade pessoal. Entretanto, é a oracao litdrgica
a garantia de uma espiritualidade eclesial, assim como o antidoto de uma
piedade individualista e intimista. Uma assembléia lit(irgica solidificada &
sempre fonte de equilibrio emocional, discernimento cristio e COMPromisso
eclesial. Quando se reza “em” Igreja e “com” a Igreja, no seio de uma co-
munidade compromissada com a edificagéo do Reino de Deus, ja a partir
da histéria, a oracao sera sempre “o gemido do Espirito” (Rm 8,26), que nos
impulsiona a continuar a obra de Jesus.

4. A PREGAGAO £ A HOMILIA

O Concilio Vaticano I, ao mesmo tempo que introduziu a Palavra de
Deus em todas as celebragdes littrgicas, também colocou em destaque a
pregacao e a homilia. Por “pregacéo” se entende a atualizacdo da Palavra
de Deus feita pelo presidente de uma celebracéo litargica diante da assem-
bléia. Quando a pregacao é feita por um ministro ordenado, denomina-se
“homilia”, por tratar-se da palavra oficial da Igreja. Aqui, discorreremos so-
bre a pregacéo, e como se trata de uma abordagem pastoral, integraremos
a ela a homilia.
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4.1. Itinerario da pregacdo crista

O antecedente mais remoto da pregacio cristd é a homilia, feita durante
o culto na sinagoga judaica. Era costume, depois da leitura “da Lei e dos
livios histéricos”, o escriba fazer um comentario de cunho catequético.
Com o tempo, essa pregacio caiu na casuistica e no moralismo. Mais tarde,
foi acrescentada a leitura dos “livros proféticos”. A esperanca messianica
transforma, entdo, a homilia numa atualizacio da Palavra escutada. Passa-
se, mesmo, a celebrar a Palavra, como no caso de algumas seitas judaicas,
como em Qumran. A celebracdao da Palavra, no seio desses grupos, tem
mais importancia que os sacrificios cruentos do templo.

Em continuidade com essa tradicao, Jesus também é apresentado pelos
evangelhos como o pregador do Reino de Deus, nos moldes da tradicéo
judaica. Por sua vez, depois de sua ressurrei¢do, envia seus discipulos a
pregar (Mt 28,20). Na Igreja primitiva, também os Atos dos Apdstolos apre-
sentam os discipulos inteiramente dedicados a essa tarefa. A maneira com
que o fazem, recothida pela tradicdo biblica, € normativa para a Igreja de
todos 0s tempos. Por sua conduta, primeiro eles exortam & converséo, a
uma mudanca de vida, a um comportamento segundo o modo de Jesus
Cristo. A seguir, explicitam a vida e a obra de Jesus historico, dando énfase
a sua ressurreicao. Finalmente, entre os convertidos, ainda pela pregagao,
os apostolos fazem surgir comunidades que buscam viver a nova vida.

Na Igreja primitiva, a pregacdo estava presente em tocdas as reunioes
litargicas. Seu carater doméstico favorecia o presidente da celebrac@o a
fazer um comentario das leituras biblicas proclamadas, atualizando-as no
contexto da comunidade, em forma de conversacao e didlogo com toda a
assembléia. Buscava-se imitar a Jesus, que era apresentado pelos evan-
gelhos também em clima de didlogo com seus discipulos. Até quando ele
pregava as multiddes, havia sempre personagens que irrompiam do meio
delas, interpelando o Mestre, ac que ele respondia respeitosamente.

Na época patristica, a grande tentagdo na pregagéo e na homilia foi a
retérica, o discurso elogiiente, dar mais importancia a forma do que ac con-
tetido. Nesse caso, o pregador, em lugar de buscar persuadir pela Palavra,
tende a fazer brilhar seus préprios dotes. Algo normal para a cultura e o con-
texto da época, que tinha na retorica uma das carreiras mais prestigiosas e
promissoras, mas incompativel com a evangelizagéo. S&o Joéo Criséstomo,
no Oriente, e santo Agostinho, no Ocidente, irdo salvar a homilia e a prega-
cdo dessa crise. Eles imprimem um novo modelo, que ird impor-se, sobre-
tudo nos meios monasticos, até o século Xli, uma meditacio da Palavra de
Deus confrontada com a vida. A partir dai, a escolastica, influenciada pelo
direito feudal, introduz na pregacéo a argumentacio dialética e o vocabu-
lario juridico. Prima-se p‘ela plastica do discurso e a genialidade da argu-
mentacao, dirigindo-se 4 capacidade de raciocinio do interlocutor. A l6gica
aristotélica da o suporte argumentativo de fundo. No século XVl, o Concilio
de Trerito téformou a pregacie. Diante da valorizagéo do laicato pela Refor-
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ma Protestante, Trento fara da pregacéo o “oficio principal dos bispos” (que
irdo monopolizar o minus de ensinar) e dard a ela um fundo dogmatico e
moral, justamente para fazer frente as heresias protestantes. Como nas cele-
bragdes dos reformados a Palavra e a pregagéao ocupavam um lugar central,
quase exclusivo, nas celebragoes catélicas, caso ndo houvesse muita gente
na assembléia, a homilia ndo era mais obrigatéria. Valoriza-se mais a mesa
da Eucaristia que a da Palavra. Sera a partir de Pio Xl que se voltara a insistir
na pregagdo em todas as celebracdes litlrgicas, nem que fosse na forma de
uma “homilia breve”.

Por sua vez, o Gongilio Vaticano Il, com sua “volta as fontes”, recuperou
o sentido e o papel que a pregacao e a homilia tinham no interior da Igreja
primitiva e patristica. Hoje, a pregagéo ou a homilia séo parte integrante da
acao litirgica como um todo. Os ministros da Palavra, mais que em outras
épocas, dispdem de melhores recursos e preparacio, seja do ponto de vista
litdrgico, seja catequético, seja escrituristico. Com o Vaticano Ii, a Palavra de
Deus se fez muito mais proxima da vida do povo, tanto pelo acesso em sua
propria lingua como por sua conexdo com a prépria vida. Em grande nimero
das comunidades eclesiais, as equipes de liturgia, particularmente os minis-
tros extraordinarios da Palavra, reinem-se, semanalmente, para preparar a
celebragao dominical, muitas vezes preparando até mesmo a homilia junta-
mente com o presbitero, ou este com seu bispo. Em Igrejas de certos paises
da América Central, particularmente na Guatemala e em Honduras, os “cele-
bradores da Palavra” tém uma funcéo fundamental na agao evangelizadora.

Infelizmente, esses sinais alentadores com relacio a pregacao e 4 homi-
lia caminham junto com muitas sombras, algumas bem graves. Uma delas
€ a improvisacdo ou a falta de preparacao por parte do pregador, expondo
a assembléia ao tédio ou, ao que é mais grave, ao desapreco pela prépria
Palavra de Deus. Outra é a dificuldade ou a falta de atualizagio da Palavra
no contexto da comunidade. Certas pregacdes abordam a Palavra como se
ela fosse uma narrativa de ontem, de um “Deus dos mortos”, no seio de uma
Igreja fossilizada. Também é comum a instrumentalizagéo do texto por parte
do pregador, para emitir suas prdprias idéias, como se tratasse de sua atua-
lizagao. Ha pregac¢des da Palavra que dizem tudo aquilo o que ela naoc diz.
O limite mais freqiiente, nesse particular, €, por um lado, a “psicologizagio”
da Palavra e, por outro, sua politizagdo. A Palavra tem uma dimenséo psi-
coldgica e politica, mas que nem de longe esgota sua superabundancia de
sentido. Poder-se-ia, ainda, nomear a clericaliza¢&o da pregacéo, seja por
estar praticamente reduzida a homilia, seja por sua linguagem eclesiastica.
A Palavra na Igreja nédo é propriedade do clero, mas um dom dado a todos
os batizados, para ser repartido com todos. Além da monopolizacéo da pre-
gacéo por parte do clero, em certas Igrejas, ainda hé celebragdes litirgicas
sem povo, até missas sem pregacgio, o que é um desrespeito a centralidade
que a mesa da Palavra tem na Igreja.
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4.2. Natureza da pregacdo na celebracdo litOrgica

Segundo o Concilio Vaticano ll, a pregacéo e a homilia sdo parte essen-
cial da liturgia. Estdo a servico do ato litirgico que se celebra, da Palavra
que se medita e da vida de fé da assembléia reunida. Sua finalidade é ajudar
os participantes a sintonizar com o mistério que se celebra, acolher na vida
a Palavra de Deus e levar a vivéncia do celebrado no cotidiano da vida pes-
soal, comunitaria e social. O mistério em causa é o mistério pascal, sempre
o centro de todo ato litlirgico. Acolher a Palavra é ajudar a assembléia a
entrar em comunhdo com o Pai, pelo Filho, no Espirito Santo. A vivéncia do
celebrado € a atualiza¢ao continua da Pascoa na histéria da humanidade,
resgatada uma vez por todas pelo Ressuscitado.

Na liturgia, o mistério que se celebra — o acontecimento salvifico — tem
suas bases na Palavra que se proclama e se acolhe na fé. A funcao da pre-
gacao é explicitar e atualizar esse fato central do cristianismo. Entretanto, na
celebragio litdrgica, ainda que a pregacio e a homilia tenham uma dimen-
séo catequética, elas ndo se confundem, nem ocupam o lugar da catequese.
Elas pressupdem a conversao e a iniciagio crista. Na liturgia, sua fun¢ao nao
é converter nem explicar a Palavra, que é fungéo da catequese, mas atualizar
a Palavra no hoje da assembléia. E, antes, manter o processo de converséo
e ajudar o cristdo a amadurecer e a crescer na vivéncia da fé. A pregacac e
a homilia na liturgia estdo em funcao da vivéncia e ndo da aprendizagem. A
hermenéutica da Palavra é seu pano de fundo. Por um lado, oferecer cele-
brages litirgicas para ndo-convertidos é desvirtua-las de sua finalidade e,
por outro, fazer da celebracio litirgica um meio de iniciagao na fé é desco-
nhecer a importancia € o lugar do ministério da catequese na lgreja.

Tendo em vista a vivéncia da fé, a rigor a pregacao e a homilia dirigem-
se aos presentes e a seu presente. Elas buscam fazer ecoar a celebragéo
litdrgica na vida dos participantes e prolonga-la no cotidiano, através do
compromisso cristdo. E importante gue elas mostrem a interconex3o do tria
munera Ecclesiae, para que a liturgia nao termine no ato litdrgico. Os minis-
térios profético, litirgico e da caridade conformam um todo, e a celebragao
litirgica visa a impulsionar os cristaos ao profetismo e ao servigo no mundo,
pois é ai que acontece a histéria da salvacéo e a edificacdo do Reino de
Deus em sua dimensao imanente. A fé sem obras € morta. O dom do Espirito
& em vista dos frutos do Reino. O fundamental é encarnar a Palavra na vida
pessoal, comunitaria e social.

£.3. Recomendagdes para vma pastoral da pregagao

Sem poder fazer uma abordagem mais completa, convém terminar a
reflexdo sobre a pregacgio acenando, pelo menaos, para alguns requisitos a
serem levados em conta, tanto em relacao ao pregador quanto a assembiléia
litirgica e a pregacao propriamente dita.
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Quanto ao pregador, um requisito basico é sua adequada preparagao
remota e préxima. Com relacao a preparagao remota, um bom pregador nao
nasce pronto, nem se improvisa. Requer uma soélida formacgéo biblico-teol6-
gica e pastoral, sem descuidar da iniciacdo na arte e na ciéncia da comunica-
¢do. Tudo isso precedido pelo testemunho, que &€ sempre 0 mais importante.
A maneira mais adequada para falar de Deus é falar sem falar. Antes de a
Palavra ecoar e persuadir, 0 mensageiro ja foi mensagem. Ja a preparacao
préxima implica, por parte do pregador, a reflex&o e a meditacdo prévia da
Palavra a ser proclamada e atualizada na celebraco litdrgica ou numa as-
sembléia de fiéis. Pregar é, antes de tudo, pregar para si mesmo. O pregador
ndo € um funcionario que oferece um produto, alheio a si préprio, a consumi-
dores. Ele também é membro da assembléia ouvinte e discipula da Palavra.
Na preparac&o da pregacdo, o pregador pode servir-se dos comentarios
exegéticos e dos roteiros homiléticos disponiveis. Entretanto esses ndo po-
dem ser “transplantados” tais quais a toda e qualquer assembléia litargica.

Aléem da questéo da atualiza¢do da Palavra em cada contexto particular
esta a questao da linguagem, fator fundamental na comunicacéo. Isso ndo
sera possivel se o pregador ndo conhece a comunidade reunida em assem-
bléia. Até sdo Paulo fez essa experiéncia em Atenas. Desconhecer o texto,
0 contexto e os interlocutores é expor a Palavra a irrelevancia histérica. Sem
falar no perigo da rotina, que consiste, nesse particular, em repetir as mes-
mas idéias a assembléias distintas, tanto no tempo como no espaco.

Quanto a comunidade reunida em assembléia litargica, seu papel é ser,
também, ator e ndo mero espectador, participar e néo assistir 4 celebragio,
incluida a pregagéo. Primeiro porque, teologicamente, sempre quem cele-
bra € toda a assembléia. O presidente preside um ato oferecido a Deus por
todos. Segundo, porque a participagéo é um direito de cada um, fundado
no sacerdocio comum do batismo. A assembléia tem o dever de impedir a
eventual monopoliza¢édo da celebragédo, seja por parte do clérigo, seja por
leigos clericalizados. Outra dificuldade para a participacao de todos é a hete-
rogeneidade dos participantes, tanto do ponto de vista etario como cultural.
Com relacdo a idade, uma abordagem da Palavra a parte com as criancas,
durante a celebracéo, adaptada a linguagem e a pedagogia infantil, & uma
forma eficaz néo sé de valorizacao da participagéo delas na liturgia como da
propria Palavra de Deus. Deus teve a humildade de comunicar-se de modo
humano para poder ser escutado e acolhido, a mesma humildade que mui-
tas vezes nds néo temos em relagdo a pessoas em situacio especial. Com
relagdo a heterogeneidade cultural, vale o cuidado de pér em relevo a men-
sagem diante da forma do discurso. Pode-se dizer as coisas mais profundas
e complexas de modo simples. Deus é simples. Sua Palavra é acessivel a
todos. E a compreendem melhor os pequenos que os sabios e eruditos.

Quanto a pregacio propriamente dita, o primeiro requisito é com relacéo
ao conteldo, pois ha sempre o risco da retdrica ou da persuasdo vazia e sen-
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timental. A Igreja, no periodo patristico, ja se confrontou com tal problema.
Por contetado se entende a propria Palavra, articulada com a vida pessoal,
comunitaria e social, no presente das pessoas reunidas. Depois € que deve
vir a preocupacio com a forma, sobretudo com a linguagem adequada, para
fazer passar a assembiéia o contelido em questao. Comeo ja vimos, trata-se de
evitar todo dogmatismo e moralismo. Nao € o espago para isso. A pregacéao
deve ser, antes de tudo, existencial, em linguagem mais narrativa que argu-
mentativa, mais de testemunhas do que de mestres. Requisito fundamental
é abusca de concrecdo e de sintese. Procurar ficar restrito ao essencial, que
€ sempre muito pouco. Em ambientes menores, tal como se fazia na Igreja
primitiva, a pregacéo dialogada com a assembléia é um recurso Utif e eficaz.

Resumindo

Juntamente com a pastoral profética e a pastoral da caridade, a pas-
toral litargica integra o tria munera Ecclesiae, compondo o “que” do ser
e do agir eclesial. Em grande medida, a liturgia é uma acdo simbdlica
a servico da esperanca, uma vez que ela antecipa, na fé, aquilo que se
espera. Ela celebra os mistérios cristjos através do culto — atualiza a
obra de Jesus em sua Vida, Paixdo, Morte e Ressurreicdo, bem como
deixa vislumbrar e experimentar as primicias de seu Reino.

Teologicamente, a liturgia € a acdo que funda a Igreja, que manifesta
seu ser, sua origem e esperanca, e que é fonte de toda a sua misséo.
E nela que se expressa, com mais evidéncia, o carater sacramental da
Igreja, que passa pela celebracdo dos sacramentos, pela oracdo liturgi-
ca, pela pregacdo e homilia e pela piedade popular.

A liturgia é mais que uma mera acdo. A acdo liturgica precede a pas-
toral liturgica, a qual, por sua vez, ndo esgota toda a atividade da Igreja,
que se realiza em torno do tria munera Ecclesiae. Os trés critérios basicos
para uma pastoral liturgica sdo: que seja uma acdo de toda uma assem-
bléia celebrante; que seja compreensivel para todos, sobretudo em seus
simbolos e ritos; e que seja celebragdo e ndo mera recitacdo de um rito.

Dentro da liturgia estd a oracédo liturgica. A fé crista, que significa crer
com os outros e naquilo que os outros créem, implica uma espirituali-
dade eclesial, sustentada pela oracdo liturgica. Desde a primeira hora, a
Liturgia das Horas é uma oracédo da Igreja. Ela busca fazer eco, na vida
cotidiana, da Eucaristia enquanto celebracdo do evento fundador da fé
crista: a ressurreicdo. Além da oragdo pessoal, rezar liturgicamente é
parte do ser da Igreja. A comunidade, reunida em assembléia, ¢ sempre
o melhor espacgo para a escuta e o discernimento da vontade de Deus.

Finalmente, a pastoral liturgica contempla a pregag¢do e a homilia. Elas
decorrem da centralidade da Palavra na liturgia. Sua finalidade é ajudar
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os participantes a sintonizar com o mistério que se celebra, acolher na
vida a Palavra de Deus e levar a vivéncia do celebrado no cotidiano da
vida pessoal, comunitaria e social. E um ministério que tem, também,
seus requisitos pastorais relativos ao pregador, a assembléia celebrante
e ao conteudo da pregacdo ou da homilia propriamente ditas.

Perguntas para reflexdo e partilha

1) Quais os fundamentos teoldgicos e pastorais da liturgia?

2) Quais os principais limites pessoais que vocé constata no
exercicio do ministério recebido no batismo, relativamente a
pastoral litirgica?

3) Quais as principais mudancas e iniciativas que deveriam ser fei-
tas em sua comunidade eclesial no campo da pastoral lit(rgica?

Bibliografia béasica
C. FLORISTAN. Teologia practica. Teoria y praxis de la accion pastoral. Sa-

lamanca, Sigueme, 1991. pp. 477-501 (Pastoral liturgica); pp. 503-519 (La
oracion litargica); pp. 541-561 {La predicacion).

J. A. Ramos. Teologia pastoral. Madrid, BAC, 2001. pp. 423-445 (La pastoral
litirgica). Sapientia Fidei, Serie de Manuales de Teologia.

D. BOURGEOIS. La pastorale de F’Eglise. Paris, Cerf, 1993. pp. 277-310 (La
dimension cultuelle du sacerdoce baptismal).

C. FLORISTAN. Pastoral liturgica. In: D. BOROBIO (Ed.). La celebracion en la
Iglesia. Salamanca, Sigueme, 1985,

V. HousslAu. La liturgia. In: B. LAURET & F. REFOULE. Iniciacion a la practica de
la teologia. Madrid, Ed. Cristiandad, 1986. v. 5, pp. 346-389.

J. LOPEZ MARTIN. La pastoral litargica. In: La liturgia de la Iglesia. Madrid,
BAC, 1994.

L. MALDONADO. A homilia: pregac¢ao, liturgia, comunidade. Sao Paulo, Pau-
lus, 1997.

J. SOBRINO. La oracion de Jesus y del cristiano. Bogota, Indo-American
Press, 1981.

L. Borr. Os sacramenios da vida e a vida dos sacramentos: ensaio de teo-
logia narrativa. Petrépolis, Vozes, 1980.

126



Bibliografia complementar

L. BOUCHARD. Des rites pour croire. Analyse et questionnement des prati-
ques rituelles. In: G. ROUTHIER & M. VIAU. Précis de théologie pratique. Mon-
fréal-Bruxelles, Novalis-Lumen Vitae, 2004. pp. 455-469. J. M. DONEGANI.
Symboliser I'identité collective. In: G. ROUTHIER & M. Viau. Précis de théolo-
gie pratique. Montréal-Bruxelles, Novalis-Lumen Vitae, 2004. pp. 501-511.
C. DUCHESNEAU. La celebracion en la vida cristiana. Madrid, BAGC, 1991. R.
BRODEUR. Symboliser I'expérience: symbole-expérience symbolique-dina-
mique symbolique. In: G. ROUTHIER & M. VIAU. Précis de théologie pratique.
Montréal-Bruxelles, Novalis-Lumen Vitae, 2004. pp. 525-535. L. ALVES DE
Lima. Evangelizagao, catequese e liturgia. Revista Rogate 181 (1981) 71-82.
B. Cansl. A dimensdo sociopolifica da litwgia. Revista de Catequese 55
(1991) 28-37. CNBB. Animacéo da vida litargica no Brasil. Sdo Paulo, Pau-
linas, 1989. Documentos da CNBB, n. 43. C. FLORISTAN. A liturgia, lugar de
educacéo da fé. Concilium/Brasil 194 (1984} 73-83. B. BoTTE. O movimento
litargico. Sao Paulo, Paulus, 1978. O. DE LA BROSSE. La predicacion. In: B.
LAURET & F. REFOULE. Iniciacion a la practica de la teologia. Madrid, Ed.
Cristiandad, 1986. v. 5, pp. 307-345. D. GRAss0. Teologia de la predicacion.
Salamanca, Sigueme, 1968. L. MALDONADO. La homilia: predicacion, liturgia,
comunidad. Madrid, Ed. Cristiandad, 1993. P. E. ARNS. La liturgia, centro
de la teologia y de la pastoral. In: G. BARAUNA (Ed.). La sagrada liturgia
renovada por el Concilio. Madrid, BAC, 1965. pp. 353-376. |. ONATIBIA. El
proyecto liturgico del Concilio Vaticano Il. In: Balance del Concilio Vaticano
Il a los veinte afios. Victoria, Sal Terrae, 1985. pp. 172-193. L. BOR0S. Sobre
fa oracion cristiana. Salamanca, Sigueme, 1980. J. M. CAsTILLO. Oracion
y existencia cristiana. Salamanca, Sigueme, 1983. C. Davis. Teologia de
la predicacion. Selecciones de Teologia 5 (1963) 56-62. L. MALDONADO. E/
menester de la predicacion. Salamanca, Sigueme, 1972. A. OLIVAR. La pre-
dicacion cristiana antigua. Barcelona, Herder, 1991. B. HARING. Palabra en el
mundo: estudios sobre la teologia de la predicacién. Salamanca, Sigueme,
1972. |. BuysT (Org.}. Dorningo, dia do Senhor. Sdo Paulo, Paulinas, 2003.
J. M. Rovira BELLOSO. Os sacramentos, simbolos do espirito. Sao Paulo,
Paulinas, 2005. G. Paboin. O pdo que eu darei: o sacramento da eucaristia.
Sao Paulo, Paulinas, 1999. |. BuysT & J. A. DA SILVA. O mistério celebrado:
memoria e compromisso |. Sao Paulo-Valencia, Paulinas-Siquem, 2003.
Colecédo Livros Basicos de Teologia. Buyst & M. J. Francisco. O mistério
celebrado: memdria e compromisso ll. Sdo Paulo-Valencia, Paulinas-Si-
quem, 2004. Colecdo Livros Basicos de Teologia 10. M. A. VILHENA. Ritos:
expressoes e propriedades. Sao Paulo, Paulinas, 2005. |. BuysT. Simbolos
na fiturgia. Sao Paulo, Paulinas, 1998. |. Buyst. Celebrar com simbolos.
Sdo Paulo, Paulinas, 2001. B. FISCHER. Sinais, palavras e gestos na liturgia:
da aparéncia ao coracdo. Sdo Paulo, Paulinas, 2005. |. Buysrt. Celebra-
¢do do domingo ao redor da Palavra de Deus. Sao Paulo, Paulinas, 2002.

127






Capitulo terceiro

A PASTORAL DO SERVICO £ DA COMUNHAO

Juntamente com a pastoral profética e a pastoral liturgica, a pastoral
da caridade ou “do servigo (diakonia) e da comunhéo (koinonia)” integra o
tria munera Ecclesiae, compondo o “que” do ser e do agir eclesial. Como
vimos, essa trilogia conforma um todo, numa relacéo dialética, cujo pélo de
articulacao, entretanto, é o da caridade, dada a centralidade da exigéncia
da eficacidade da fé no seio do cristianismo. Seguidor de Jesus Cristo nao
é aquele que diz “Senhor, Senhor”, mas aquele que “faz” a vontade Deus.
“Quem diz que ama a Deus e ndo ama o irmao, é um mentiroso”, adverte
Jodao.

A pastoral da caridade engloba dois aspectos complementares — o ser-
vigo (diakonia) e a comunhao (koinonia). Ambos aterrissam na vida pessoal,
comunitaria e social da fé crista, relativa ao ministério da caridade, vincula-
do, intrinsecamente, aos ministérios da profecia e da liturgia. A diakonia, en-
quanto pastoral do servi¢o, atualiza, no peregrinar da comunidade eclesial,
o lava-pés da Quinta-feira Santa, na dedicag@o concreta a Deus nos irmaos,
em especial aos mais pobres. Ha servigcos ad intra e ad extra, enquanto rea-
lizagao historica da missdo do cristdo na Igreja e no mundo. Quanto a koino-
nia, por um lado, ela é a expressao do testemunho da vivéncia da caridade
entre irmaos, que se servem mutuamente, &, a0 mesmo tempo, € o suporte
institucional da pastoral do servigo. Tao importante quanto o servigo € o
modo como ele é realizado, obrigatoriamente sempre de forma evangelica,
dado que na acdo evangelizadora nédo basta visar a fins evangélicos. Se os
meios para alcancar tais fins nao forem evangélicos, tampouco serao seus
resultados, ainda que bons. Podemos fazer um grande mal impondo um
grande bem.

1. A DIAKONIA NO SER E NA MISSAO DA IGREJA

Comecemos pelo primeiro aspecto da pastoral da caridade — o servico
ou a diakonia. Limitar-nos-emos ao essencial: o sentido do termo, o itine-
rario histdrico do servico na lgreja, seu carater sacramental, a lgreja como
comunidade de servico, as exigéncias para o servigo evangélico, sobretudo
aos pobres, e a diakonia através dos servigos de pastoral.
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1.1. O sentido do termo diakonia

O termo grego diakonia tem um sentido pejorativo. Refere-se ao servigo
do criado, que, na civilizacao grega, era proprio dos escravos e indigno dos
“homens livres”. Pejorativo porgue, como o criado “serve” e ndo é “servido”,
entao ele € “menor”, menos importante do que aquele a quem ele serve. Os
evangelhos introduzem a categoria do servigo no interior do denominado
“paradoxo cristao”, motivo de escandalo para a mentalidade mundana, se-
gundo sdo Paulo. Eles pdem, na boca de Jesus, paradoxos como: “E perden-
do que se ganha” (Mt 10,39); “os ultimos serao os primeiros” (Mt 19,30); “é

morrendo que se vive” (Rm 6,8), como também a categoria crista do servico.

Escandalo para a cultura da época, Jesus afirma que o menor que serve
é o maior. Em contraste com as estruturas de dominacao, seja no mundo
greco-romano, seja entre os judeus, Jesus diz que o primeiro é “qguem serve”
{Lc 22,26), pois ele proprio “nao veio para ser servido, mas para servir’ (Mt
20,28). E assim que os evangelhos o apresentam — Jesus esta “como quem
serve” {Lc 22,27).

Desse modo, o sentido do termo diakonia esta estreitamente relacionado
com o forte gesto de Jesus na altima ceia — o lava-pés. Contrapondo-se a
“bacia da omissao de Pilatos” esta a “bacia do servico de Jesus” na Quinta-
feira Santa. Com toalha nas maos, ele se faz o menor, quem serve, inaugu-
rando uma nova ordem de relacao interpessoal, fundada no descentrar-se
de si mesmo para “amar primeiro”, assim como Deus nos amou: “Ja nédo vos
chamo servos, mas amigos” (Jo 15,15); “quem néo se fizer o menor, como as
criangas, nao entrara no Reino dos Céus” (Mt 11,11; L¢ 7,28; 9,48).

1.2. A natureza do servico na vida cristd pessoal e comunitaria

A fonte do servigo cristdao esta na encarnagéo do Verbo: “Sendo rico, o
Filho de Deus se fez pobre para enriquecer a todos com sua pobreza” (2Cor
8,9). Seu “descenso” é em vista de um “ascenso”. Jesus assume nossa
humanidade, ndo para enriquecer-se, mas para enriquecer-nos com a vida
de Deus. Tal “humilhac&o” (kénosis) alcanga seu extremo na morte de cruz.
Morto, ele desce as profundezas da miséria humana para elevar a todos em
seu corpo ressuscitado. Ele assumiu nossa natureza para redimi-la. Jesus se
identifica e opta por aqueles que servem: “Quem fizer isso ao menor, a mim o
fard”. Dai decorrem os trés sentidos da caridade: a caridade como “amor de
Deus”, através de Jesus Cristo; a caridade como “amor fraterno”, enquanto
conseqliéncia do amor de Deus — “Assim como o Pai me amou, também eu
vos amei. Permanecei no meu amor” (Jo 15,9); e a caridade como caritas,
que consiste em fomentar o amor de Deus, através do ou no amor fraterno.

Essa vocacgao crista comega com o batismo. Por ele, o cristdo & “enxerta-
do” em Cristo, como diz sdo Paulo (Rm 11,17), e esta chamado a ser o prolon-
gamento da presenca do Cristo Servidor na Igreja € no mundo: “O discipulo
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nao é maior que o Mestre” (Lc 6,40); “Quem vos recebe, a mim recebe” (Mt
10,40); “Se quiser vir apds mim...” (Mc 8,34). O servico, nessa perspectiva, nao
& mera acao exterior. Ele é constitutivo ndo do fazer, mas do “ser” cristéo. E
em seu “ser” que se funda o “fazer”, na medida em que a misséo nao lhe &
propria, mas prolongamento da miss&o de Jesus. O servigo €, portanto, antes
um modo do “ser” cristdo, seu estado de vida, do que uma tarefa ou realiza-
¢cdo de determinadas atividades.

r

Da mesma forma com relacao a Igreja. O “servigo” é constitutivo do “ser”
eclesial, de sua esséncia como instituicdo mediadora da salvacao de Deus
em Jesus Cristo. Por isso a Igreja é “corpo de servigo de Deus no mundo”.
Se a Igreja nao for servidora, ndo serve para nada, pois ela existe para
prolongar o significado ultimo da Eucaristia, que é o lava-pés. Nessa pers-
pectiva, o Concilio Vaticano Il gestou uma nova autocompreensao da Igreja,
denominando-a “servidora da humanidade, para leva-la a Cristo e instaurar
o Reino de Deus” (LG, n. 8). No mesmo nimero, a Lumen gentium apresenta
a Igreja, em relacao ao Reino, como “caminho de kénosis”. Da mesma forma
com que Jesus se faz servidor, Ultimo entre os ultimos, a igreja é a serva do
Reino, cuja fungio, enquanto seu sacramento, é “desaparecer”, para que
ele “cresca” (Jo 3,30). Enquanto estrutura hierofanica, seu papel & transpa-
recer o divino através do humano, tendo a humildade de nunca pretender
identificar-se com ele. Fazendo-se ultima entre os ultimos, corpo de servigo
de Deus no mundo, enquanto caminho de kénosis do Reino, precisa ser “a
Igreja dos pobres para ser a Igreja de todos” (Joao XXIII).

1.3. O itinerario histérico da pastoral caritativa

Tendo sua fonte no lava-pés, a diakonia nasceu com a Eucaristia. Como
ministério instituido propriamente dito, a diakonia pertencia aos diaconos,
criados ainda na primeira hora da Igreja, para o servigo do altar e dos pobres
(At 6,1-7). O servigo, enquanto elemento central do ser da !greja, era fun-
damental na assembléia sacramental, o prolongamento do testemunho de

Jesus, o servidor dos Ultimos — “Entre eles ndo podia haver necessitados”
(At 4,34).

Na Igreja primitiva, pouco a pouco, 0 servico aos mais pobres transcen-
de a propria comunidade, através da solidariedade com outras igrejas mais
pobres. Escritos do Novo Testamento, como as cartas paulinas e os Atos
dos Apdstolos, fazem eco de coletas promovidas por certas comunidades
para socorrer outras igrejas necessitadas (Rm 15,25ss; 2Gor 8,2ss; 9,1s8).
Sempre fundadas no gesto do lava-pés, celebrado durante a Ultima ceia,
as coletas fazem parte da liturgia dominical. Fazem-se coletas nao para a
prépria comunidade, mas para outras. Depois surge, também, uma “caixa
comum”, que Tertuliano chamara de “arca”, para socorrer os necessitados
da prépria comunidade. A figura do grupo dos presbiteros-episcopoi, que
normalmente, em muitos lugares, presidem a Eucaristia por rodizio e, de-
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pois, também a do bispo, no modelo monarquico, é vista como “advogados
e administradores dos pobres”.

Mais tarde, na época patristica, 4 medida que a Igreja vai dispondo de
seus proprios edificios, também tera casas destinadas a caridade para en-
fermos e peregrinos. A instituicio do ministério das “vitlivas” sera, também,
expressao de uma Igreja pobre entre os pobres, pois elas, socorridas pelo
bispo, por sua vez, dedicam-se ao servigo dos enfermos e dos pobres.
Desse periodo a Igreja guarda os textos mais belos e interpeladores de sua
histdria sobre as exigéncias e o significado do servigo aos pobres, como séo
as homilias de sdo Basilio, sAo Gregdrio Nazianzeno e santo Ambroésio de
Milao, entre outros.

No século XIll, sob o impulso do movimento de renovagéo das ordens
mendicantes, os pobres voltam a ser o centro da espiritualidade e do servigo
cristdo. Para além da dramaticidade da caréncia econémica, redescobre-se
no pobre o rosto desfigurado de Jesus Cristo. Servir a Cristo é servi-lo no
pobre, a exemplo do Mestre, que se fez Ultimo para tornar-se servidor de
todos, em especial do menor. Dentro dos limites culturais da época, multi-
plicam-se as instituicées assistenciais — albergues, hospitais e irmandades
— voltadas para a caridade individual, mas organizada.

No século XVIii, a diakonia dara um grande passo, com a passagem da
caridade individual para a “caridade social” (acéo social). Com a Revolugéo
Industrial, surge o proletariado, e a pobreza, até entéo situada no “mundo
da moradia”, passa, agora, a ser vista desde o “mundo do trabalho”. Co-
megando com as obras paternalistas dos “patrdes sociais”, pouco a pouco
o movimento denominado “catolicismo social” passa a ser o berco seja de
“caixas de poupanca” (gérmen dos bancos), seja de associacdes de opera-
rios (gérmen do sindicalismo), seja de centros de formagéo e capacitacdo
de mao-de-obra (Obra Kolping). O debate e as reflexées oriundas dessas
praticas em torno do salario justo, da intervengio do Estado na economia,
da associacédo dos operérios independentemente dos patrées, e outras
questdes, vao desembocar na Rerum novarum, a primeira enciclica social
publicada pelo papa LLedo XIll, em 1891.

No sécuio XX, com a “irrupgdo dos pobres” e do “Terceiro Mundo”, fruto
da internacionalizacéo do capital financeiro e do surgimento de novos me-
canismos neocolonialistas, com a ajuda, sobretudo, da sociologia estrutural,
da-se a passagem da “acdo social” a “pastoral social”, enquanto caridade
estrutural. A questao dos pobres, além de ter raizes no mundo da moradia e
no mundo do trabalho, é também vista e abarcada com base no “mundo da
politica”, que engendra mecanismos institucionais geradores de uma pobre-
za estrutural, uma injustica institucionalizada ou pecado social. Dira Paulo
VI, na Populorum progressio, que “o subdesenvolvimento dos paises pobres
€ um subproduto do desenvolvimento dos paises ricos” (n. 8). Seria a tese de
fundo da “teoria da dependéncia”, elaborada pelos socidlogos da Comissao
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Econdmica para a América Latina — CEPAL. Com isso, o trabalho com os
pobres ir4 deslocar-se, sobretudo, para o campo organizativo, no respeito a
autonomia do temporal e da distincdo, sem separagéo entre cristéo e cida-
dao. De objeto, os pobres passam a ser os sujeitos de uma sociedade justa
e solidaria para todos.

Na América Latina, novos conceitos serao forjados a partir de realidades
e praticas libertadoras, como “opcéao preferencial pelo pobres”, “pecado
social”, “pecado estrutural”, “injustica institucionalizada”, “libertacdo” etc.,
dando um passo a mais no processo de radicalizacao do servico cristdo aos
mais pobres. A consciéncia e as praticas, nessa perspectiva, enriqueceram
a Igreja, no subcontinente, com os milhares de santos das causas sociais.
Sua memoéria € nosso principal patriménio. -

1.4. O carater sacramental da diakonia

Na perspectiva cristd, o servico é muito mais que uma boa acéo. Ele esta
revestido de um carater sacramental. E sinal e instrumento do servigo de Je-
sus Cristo e de seu Reino no mundo. Além de ser uma acdo permeada pela
graca, insere-se no horizonte da fé, que opera pela caridade. Os milagres
atribuidos a Jesus pelos evangelhos tém esse carater sacramental e simbo-
lico, relatos dos quais se reivindica o servigo na Igreja. Além de revelarem um
Messias servidor, pois o servigo do Mestre tem, nos pobres, uma referéncia
especial. S3o o0s “sinais” que atestam seu messianismo e a presenca do
Reino de Deus no mundo: “Os cegos véem, 0s coxos andam, os famintos
si0 saciados, 0s peregrinos sdo acolhidos, os oprimidos séo libertados”
etc. (Mt 11,4-6). Fundado numa antropologia unitaria, na concepgéo do ser
humano como uma totalidade, trata-se de um servigco que visa a salvacao
do ser humano total, a libertacéo integral. Estd isento do dualismo que, mais
tarde, restringiria o Reino de Deus a uma realidade meramente transcenden-
tal. A salvacao é histérica e da-se nao na cura animarum, mas no servigo aos
irmaos, em especial aos mais pobres, sustentado pela fé e pela graca.

Na Igreja, enquanto instituicdo que é o grande sacramento da presenca
e acdo de Jesus no mundo, o servigo se reveste do mesmo carater sacra-
mental. A acdo evangelizadora quer ser expresséo da continuidade dos “si-
nais” do Jesus historico. Da mesma forma que Jesus fem, em seu servigo, a
atestacio de seu messianismo e da presenca do Reino no mundo, a igreja
é um sacramento crivel, na medida em que também ela se fizer testemunha
e extensio dos sinais realizados por Jesus. Se a acéo da Igreja néo for efi-
caz na historia, ela perde seu carater sacramental, de continuidade da obra
redentora de Jesus. A Igreja, como instituicdo do tempo intermédio — entre
a inauguracio e a consumagao do Reino de Deus na metahistoria —, exis-
te para servir a toda a humanidade. Nao se trata de qualguer servico, mas
de uma “acéo sacramento” de um Reino do qual ela € sinal e instrumento.
Como se trata da salvacdo do mundo — de toda a humanidade e da obra da
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criagdo —, seu servigo vai além de uma acao individual. Reveste-se de um
carater social, estrutural, libertador.

Na [greja primitiva, a diakonia era tao importante quanto a pregacéao do
Evangelho. Ja fizemos referéncia ao fato de os pagdos sentirem-se mais
impactados pela caridade dos cristaos que pelo seu discurso sobre Jesus
Cristo Ressuscitado. O imperador romano Juliano, persuadindo seus sidi-
tos para a atencao aos pobres do vasto Império, apresenta, como exemplo,
o servico dos cristdos. Para D. Bonhdffer, em meados do século XX, a Igreja
s6 é auténtica Igreja de Jesus Cristo quando ela existe para os outros. Sem
diakonia nao ha comunidade seguidora de Jesus. Ela ndo passaria de uma
“auto-suficiéncia piedosa”. Em outras palavras: a acéo eclesial é sacramen-
to do servigo de Cristo na histéria, se apoiada no testemunho do Mestre no
lava-pés, fizer do poder um servigo aos pobres. A Unica forma de poder,
compativel com o Evangelho, é o poder-servico.

1.5. Os servicos eclesiais como expressdo da diakonia da Igreja

Gracas ao cardeal Suenens, o Concilio Vaticano 1l introduziu duas cate-
gorias que ajudam a expressar melhor a diakonia da Igreja, em dois &mbitos
distintos: os servicos ad intra e ad extra. Os primeiros estio voltados para
o interior da Igreja, para que ela possa ser testemunha da vivéncia da fé
no mundo; os segundos tém a finalidade, como diz a Gaudium et spes, de
“oferecer ao género humano a sincera colaboragéo da Igreja para alcancar a
fraternidade universal” {n. 1). Os servigos ad intra sdo0 um mandamento, um
compromisso contraido numa relacao de Alianca; os servigos ad extra séo,
também, um mandamento, mas em forma de “uma sincera colaboracio” ao
mundo. E o semgo gratuito de quem “recebeu de graca” e tem o dever de
“dar de graga”, expressédo do amor gratuito de Deus.

Entre os servigcos de carater ad intra, poderiamos nomear: as diferentes
iniciativas para a vivéncia pessoal e comunitaria do triplice ministério rece-
bido no batismo — a pastoral profética, a pastoral litirgica e a pastoral da
caridade; os diversos servicos ou setores de pastoral, necessarios para a
realizacéo efetiva do triplice ministério; os diferentes ministérios, expressao
da diversidade dos carismas postos a servigo da comunidade; a acéo so-~
cial, expressao da comunhao de bens e da solidariedade interna, enquanto
condi¢do para o testemunho de uma comunidade fraterna; a atencéio aos
mais desvalidos da comunidade; enfim, os ministérios da coordenacéo, da
presidéncia e da animacéao da comunidade, em vista de um testemunho de
comunhao. Papel importante, também, cumprem os servicos voltados para

a educagao, capacitagio e formagcé@o na fé, em vista dos servigos ad intra e
ad extra.

Como servigos ad extra estdo as agOes eclesiais, em colaboragao com
todas as pessoas de boa vontade, em prol da edificacdo do Reino de Deus
jAa partir deste mundo. Lugar privilegiado para a instauragéo do Reino tem a
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promocgao da justica. Ela é condicdo para afrontar o pecado social e estrutu-
ral. Também seguindo a dinamica da encarnagéo (GS, n. 1) estéo os servigos
na promocao da solidariedade com os excluidos e desvalidos da sociedade,
para além dos membros da lgreja. A solidariedade é a expresséo da compai-
xao de Deus, sensivel ao grito dos indefesos e injusticados. Também nao se
pode esquecer do profetismo, da presenga publica da Igreja, de seu dever
de anancio e dendncia, desde a liberdade da Palavra. Os servicos eclesiais
ad extra assumem, hoje, o carater de “pastoral social”, em seus diferentes
servigos, enquanto respostas as necessidades concretas das pessoas, em
especial aos mais pobres.

1.6. A diakonia enquanto op¢do pelos pobres

Ja vimos que o termo diakonia, no mundo greco-romano, tinha um sen-
tido pejorativo, pois se referia ao servigo realizado pelo criado. Quem serve
& menor. Para Jesus, “que ndo veio para ser servido, mas para servir’” (Mt
20,28), 0 menor que serve é o maior. O servico implica, pois, fazer-se menor
para servir a todos, em especial os Ultimos. O sujeito privilegiado da diako-
nia sdo os pobres, na medida em que eles, para Jesus, sdo 0s “herdeiros do
Reino” (Mt 5,3), os que julgardo o mundo (Mt 25). A misséo da Igreja, como
foi para Jesus Cristo, é “anunciar a Boa-Nova aos pobres” (Is 61,1).

A escandalosa parcialidade de Deus em sua op¢éo pelos pobres € o fio
de ouro que tece as Escrituras, do principio ao fim, de Abel as sete igrejas
do Apocalipse. Sua opgao pelos indefesos, desvalidos e excluidos, longe de
ser uma legitimacdo da caréncia, é opgéo pelos pobres contra a pobreza.
Ele enviou seu proprio Filho para que todos tivessem “vida e vida em abun-
dancia”. Tal como nos mostra o livro dos Atos dos Apdstolos, a pobreza é,
sempre, um mal a combater, para que todos possam viver a caridade fra-
terna — “Eles tinham tudo em comum”; “Repartiam entre todos, segundo a
necessidade de cada um”, de tal modo gque “ndo havia necessitados entre
eles” (At 2,42-47; 4,32-35; 5,12-15). N&o se tratava de ser pobre, ao contrario,
mas de que ndo houvesse pobres entre eles.

Na época patristica, a Igreja se constituira na intendente dos pobres.
Santo Irineu dira que os pobres, como s&o o “tesouro de Deus”, precisam
ser, igualmente, “a riqueza da Igreja”. E sua condicdo de sacramento do
servigo de Deus, de um Deus que deu tudo para todos.

No peregrinar da Igreja apos a era patristica, a opgéo pelos pobres, infe-
lizmente até hoje, nao ultrapassou o nivel da tibieza. Chegou-se ao escanda-
lo de espiritualiza-la, para que o rosto concreto do pobre “n&o desviasse o
sacerdote em seu caminho para o templo”. E a tentacé@o da comodidade do
mero culto, mas inevitavelmente estéril. A |greja na América Latina, apoiada
no Congilio Vaticano |l, iria recuperar a opgao preferencial pelos pobres, em
toda sua crueza. Em continuidade ao Documento de Medellin, o Documen-
{o de Puebla entende por pobres “os que carecem dos mais elementares
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bens materiais, em contraste com a acumulagéo das riquezas em maos da
minoria, freqlientemente a custa da pobreza de muitos” (n. 1134, nota 2). Em
outras passagens, Puebla mostra outros rostos da pobreza por questdes
etarias, de género, étnicas e culturais. E evidente a forga profética e incOmo-
da dessa concepc¢ao, que levou ndo poucos setores mais conservadores da
Igreja a recorrer a pontualizagdes: “amor”, nao opgao; preferencial, “nao ex-
clusiva”, “pobres de espirito” etc. Como bem dira J. Sobrino (ver bibliogra-
fia), “preferencial quer dizer que ninguém deve sentir-se excluido da Igreja
com essa opg¢ao, porém que ninguém pode, também, pretender-se incluido
sem essa opgao”. A opcao pelos pobres nao € uma opcao da Igreja, mas de
nosso proprio Deus, de cuja presenca servidora dos pobres a Igreja quer ser
sacramento na histéria da humanidade, toda ela peregrina.

2. A KOINONIA ECLESIAL COMO PASTORAL DA COMUNHAO

A koinonia e a diakonia compdem os dois aspectos do ministério da ca-
ridade. Tal como o servigo, que brota do ser sacramental da Igreja enquanto
sinal e instrumento histérico do Cristo que serve, a comunho tem sua fonte
na Trindade e sua realizagdo no testemunho, nos servigos e em estruturas
que visualizam, em sua organizacio, a fraternidade no mundo.

2.1. Fundamentos biblicos e teologicos da Igreja como koinonia

Em sua volta as fontes, o Concilio Vaticano !l ofereceu-nos uma eclesio-
logia comunitaria, que Puebla leu na perspectiva de uma “Igreja comunhio e
participag@o” (n. 326). A acdo pastoral como um todo é concebida sob esse
éngulo, dado que a Igreja, desde seus primérdios, se autocompreendeu
como comunhao. A koinonia é a expressio da comunhéo com o mistério de
um Deus que nao ¢ solidao, mas familia.

Biblicamente, a koinonia se remete ao mistério de Deus como comunh&@o
que se revela. Deus € comunh&o de amor. A Trindade é a plenitude do amor.
Fruto desse amor que transborda é a obra da criacdo e, dentro dela, o ser
humano, convidado a felicidade da unido com Deus. Com a ruptura dessa
unidade pela tentacio de auto-suficiéncia por parte do ser humano, todo
o Antigo Testamento é a histéria do Deus que volta a sair ao encontro do
“filho prodigo” para oferecer-lhe, outra vez, sua comunhao. Curiosamente,
na Biblia, “salvagéo” ¢é sinénimo de comunho. A plenitude desse gesto
deu-se em Jesus Cristo, por quem conhecemos intimamente a Deus. Nele,
o olhar humano e o divino, outrora desviados pelo pecado, tornam-se um
unico olhar de comunhéo. O Emmanuel — Deus conosco (Mt 1,23) — veio
convocar-nos a viver como filhos de um Pai comum e, consegiientemente,
como irmaos. Sua Pascoa é primicia de uma nova vida — de comunhao
— propiciada pelo Espirito Santo.
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Os Atos dos Apdstolos apresentam a Igreja como “comunh&o de amor”,
materializada na comunhio dos irmaos e na intercomunicacéo dos bens (Mt
2,42-47). Ela também, como em Deus, extravasa a prépria comunidade em
direcdo as outras igrejas, em especial as mais carentes (2Cor 8,1-9). S8ao
Paulo entende a koinonia como comunhao dos cristdos com Cristo e entre
si; como solidariedade crista e participagdo com os outros, numa mesma
realidade. Essa realidade tem seu centro na ceia do Senhor, enquanto parti-
cipacao de reconciliacao e justificacao.

Entretanto, por mais real, concreta ¢ histdrica que seja essa comunhao,
pelo fato de fundar-se na comunhao ftrinitaria estara sempre aberta ao fu-
turo. A plenitude que nos espera, para aquilo que, no peregrinar histérico,
s6 experimentamos as primicias, se consuma na escatologia. Por isso o
tempo presente ndo é a Gnica referéncia da comunhao. Tudo é em vista de
um futuro escatolégico, que também funda a comunh3o na lgreja e, desde
a lgreja, para o mundo. A plenitude da comunhao que esperamos e que ja
se faz realidade entre nés é o Reino de Deus. No futuro, 6 havera o povo
reunido na comunhio com a Trindade. Nao havera mais distincdo de racas e
culturas. Nem hierarquia, pois a hierarquia é s6 para o caminho. E esse olhar
para o futuro a luz que permite distinguir entre o permanente e o contingen-
te, o fundamental e o acidental, o absoluto e o relativo.

Na perspectiva do Reino, a comunh&o ndo se reduz 4 comunhao eclesial,
pois o Reino de Deus esta presente para além das fronteiras da igreja, por
obra do mesmo Espirito que sopra “onde ele quer” (Jo 3,8), como afirma o
Vaticano Il (AG, n. 3). A rigor, a comunhao eclesial nao tem valor em si mes-
ma. Na medida em que a Igreja existe para evangelizar, sua missao é, desde
o testemunho da comunhéo intra-eclesial, promové-la na sociedade. E por-
que a lgreja se faz servigo ao mundo, em especial aos mais pobres, que ela
anuncia e realiza a comunh&o. A Igreja ndo é uma mera sociedade. Seu ser
e sua missao brotam e culminam na eucaristia.

O Concilio Vaticano |l falara da Igreja koinonia como comunhao de co-
munidades, reunidas “pelo” Espirito e “no” Espirito Santo. 1sso implica ao
cristdo, pela adeséo pessoal ao chamado de Deus, fazer comunh&o com ele
e os irmaos e afiliar-se a uma comunidade de fé, pois a Igreja é congregatio
fidelium. A comunhio é dom e tarefa, graga e compromisso. Na Igreja, ela
se expressa Nos servicos para a comunhdo, que tém, também, um carater
sacramental. Na esfera ad intra, a Igreja € comunhéo quando se faz acolhida,
em especial aos mais pobres; quando os que a presidem servem; quando
ela ultrapassa seus muros e sai ao encontro de todos; quando suas estrutu-
ras sdo organismos promotores de comunhao, estruturas participativas, que
promovem a igualdade de todos; enfim, quando a pluralidade é vista nao
como uma ameaga, mas como uma riqueza e fonte de novas possibilidades.
As estruturas sdo o sinal visivel de uma comunhéo que, quando auténtica, €
comunhao horizontal. Na esfera ad exira, a lgreja é comunh&o quando assu-
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me sua condi¢ao de sacramento de unidade para ao mundo, de modo que
toda a humanidade caminhe para a utopia do “banquete universal”; quando
ela cria servigos e estruturas que contribuem para a edificacio do Reino, ja
neste mundo; quando ela se faz didlogo e acolhida das diferengas e promo-
ve a unidade em torno da justica, da paz e do amaor, a trilogia que conforma
o mistério do Reino de Deus.

2.2. As diferentes faces da comunhdo eclesiat

A comunh&o eclesial € uma realidade ampla e abrangente. Entretanto de-
terminados modelos reduzem a koinonia a certas esferas que comprometem
seu carater eclesial e universal. Uma delas é a “reducéo sacramental”, que
restringe a comunhéo ao “comungar na eucaristia”. Ora, o Vaticano ll recorda
que a eucaristia € um sacramento com dimensdes universais, para além da
celebracio cultual e das fronteiras da prépria Igreja (LG, n. 33; SC, n. 2). Uma
outra é a “reducgdo eclesial”, a comunhao restrita aos cristéos freqilientado-
res da eucaristia dominical. Estariam fora da comunh&o eclesial os cristdos
afastados ou de pratica esporadica, bem como os cristdos “sem Igreja”, que
tomaram distancia da instituicdo. Também poderiam juntar-se a esses as
comunidades nao-sacramentais ou nao-institucionalizadas, como até cer-
tos movimentos eclesiais, 2 margem da comunidade ou da Igreja local. Uma
terceira forma de reducédo da comunhéo ao eclesial seria entendé-la como
comunhao dos leigos com a hierarquia, em especial com o bispo e o papa.

Em contraposicao a todo tipo de reducionismo, tendo presente os funda-
mentos biblicos e teolégicos da comunhdo eclesial, sua autenticidade esta
condicionada a determinados requisitos basicos:

* Comunhdo de fé. A comunh3o eclesial implica a acolhida e a
vivéncia da mesma fé, pois “ha um s Deus e um s6 batismo”
(Ef 4,5). Estamos em comunhio quando “permanecemos” em
Deus como Deus permanece em nds (Jo 15,4), como diz sdo
Joao. A koinonia supde a reunido e a unido em nome de Cris-
to: “Onde dois ou mais estiverem reunidos em meu nome, eu
estarei no meio deles” (Mt 18,20).

» Comunhdo eucaristica. A eucaristia € o0 sacramento da comu-
nhao, o ato litlrgico por exceléncia da profissao da fé crista. E
comunhdo com o corpo e o sangue de Cristo no Espirito San-
to, que é a alma da verdadeira comunhdo. Como diz de H. de
Lubac, em Meditation sur PEglise, fundado no Vaticano Il, a
eucaristia faz a Igreja ¢ a Igreja faz a eucaristia (SC, n. 10).

s Comunhéo fraterna. Segundo os escritos neotestamentarios,
particularmente sao Jodo, a comunhao com Deus e 0s irmaos
sio duas faces de uma mesma moeda {1Jo 1,1-3). A fé em
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Deus — Pai de todos — tem, como conseqliéncia, a vivén-
cia em fraternidade com toda a humanidade. Sao Paulo fala
que os batizados conformam a “comunhé@o dos santos” (1Cor
7,14).

Comunhédo de bens. A fé crista, enquanto um modo de vida,
um comportamento, é unanimidade no mesmo espirito (“uma
s0 alma”), na mesma mesa (“um sé coracao”), e solidariedade
material (“uma s6 familia, em um s6 Deus e Pai de todos”) (At
2,42-44). Da mesma forma que Deus deu tudo para todos, to-
dos devem ter tudo em comum.

Comunhdo inter-eclesial. A Igreja, enquanto “Igreja de igrejas”
ou comunhdo de comunidades, sera testemunha da comu-
nhio, na medida em que ndo houver divisdes entre as igrejas.
A comunhé&o entre as igrejas da-se na unidade da fé, dos sa-
cramentos e das normas juridicas, ainda que flexiveis e adap-
tadas as particularidades dos contextos e das culturas.

Comunhdo apostélica. A universalidade da Igreja se funda em
sua apostolicidade. Enquanto testemunhas da ressurrei¢cao do
Senhor, nossa fé se funda sobre aquelas colunas e suas igrejas,
cujos bispos sdo seus sucessores, a frente das Igrejas locais.
Por isso nés cremos “na” (em) Igreja — cremos com os outros
e naquilo que os outros créem. A comunhao implica a unidade
com Pedro e seu sucessor na lgreja de Roma — Ecclesia prin-
cipalis (igreja principal) —, como afirma sao Cipriano, pelo fato
de guardar os timulos dos apostolos Pedro e Paulo.

Comunhdo com a criacdo. Enquanto criatura de Deus, a natu-
reza pode ser caminho de acesso e comunhao com o Criador.
Francisco de Assis se sentia irméo do sol, da lua, da agua, da
terra, do fogo... e, através deles ou neles, louvava o Criador. A
fé crista tem uma dimensio ecoldgica, que implica o cuidado
. da natureza e a continuidade da obra do Criador.

Comunhdo com toda a humanidade. Ser cristao é, necessaria-
mente, ser um cidaddo universal. Na fé do Ressuscitado, ndo
ha mais “nem judeu, nem grego ou estrangeiro” (Gl 3,28), pois,
como filhos do mesmo Pai, todos sao irmaos e iguais. Em Je-
sus, o amor tem uma perspectiva universal, que inclui até os
inimigos (Lc 6,35).
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2.3. A igreja tocal como lugar da koinonia eclesial

Na agéo evangelizadora, ndo basta o servigo. Ela precisa do suporte da
comunhéo, que lhe da, por um lado, eficacia e, por outro, credibilidade, na
medida em que se insere na pedagogia da agao de Jesus. Pela comunhéo, a
igreja visibiliza, na histéria, a presenca da comunidade de amor da Trindade,
da qual ela é sacramento.

A koinonia eclesial se realiza na Igreja local, pois nela esta toda a Igreja,
ainda que néo a Igreja toda. Segundo K. Rahner, essa é a maior novidade do
Congcilio Vaticano I, que supera, por um lado, o paroquialismo e, por outro, o
universalismo de certos movimentos e de prelazias pessoais. A presenga de
toda a Igreja na Igreja local ndo é, entretanto, uma criagéo do Vaticano 1l. A
novidade para os dias de hoje, na verdade, é uma redescoberta ou resultado
da “volta as fontes”, de uma realidade presente na Igreja do periodo primitivo
e antigo e, depois, perdida, sobretudo a partir do inicio do segundo milénio.
Se a comunhé&o sé pode ser vivida numa comunidade concreta e, na Igreja,
dado que a Igreja universal se da na Igreja local, a comunidade precisa ser
mais abrangente que a paréquia e menos extensa que uma suposta “lgreja
universal” {universalismo). A universalidade da Igreja — sua catolicidade —,
da-se na lgreja local, em comunhdo com as demais igrejas, pois a Igreja de

r

Jesus Cristo, constituida em Pentecostes, é “Igreja de igrejas”.

O percurso historico da Igreja local

Na origem da Igreja esta a comunh&o — ekklesia (assembléia do povo),
congregatio fidelium (congregacao de fiéis), communio ecclesiarum (comu-
nhao de igrejas). Foi assim que a Igreja comegou em Jerusalém, chegou a
Antioquia e expandiu-se, pouco a pouco, por todo o territério do Império
Romano, apesar da persegui¢io. Alias, no sangue dos martires os cristdos
encontraram a forca do testemunho de uma Igreja que se une e se reline em
torno do mistério pascal. Nesse espirito, cada Igreja nasce Unica, incultura-
da, diferente em seu modo de ser e de agir em relagao as demais. Sua forca,
entretanto, brota da unidade no essencial: uma comunidade que expressa
sua fé, celebra os mistérios de Deus e vive em fraternidade.

Nos periodos primitivo e antigo, como ja vimos, prevalece a imagem e
o0 modelo da Igreja como mistério. Cada Igreja sente-se no dever e com a
liberdade de imprimir sua prépria marca na misséo, no catecumenato, na
liturgia e na organiza¢éo da Igreja local, a partir de uma estrutura fundamen-
tal, regulada por todas as igrejas. O bispo, ordenado pelos bispos vizinhos,
serve de lagco de unido entre as igrejas.

Nos séculos lll e IV, com a irupcaoe das controvérsias doutrinarias, a unidade
e a comunhao serdo duramente provadas. Surgem, entdo, as formas colegia-
das de intervencao de fora da Igreja em causa, através dos sinodos e concilios
regionais ou ecuménicos (universais). A partir do século IV, quando, com Cons-
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tantino, de religido perseguida passa a ser a religido protegida e oficial do Impé-
rio Romano, havera uma simbiose entre o temporal e o espiritual (trono e altar).
Fica para tras a imagem e o modelo da Igreja “mistério”, e ganha destaque a
imagem de uma Igreja “império”. As estruturas de comunh&o, pouco a pouco,
vao sendo substituidas por estruturas hierarquizantes e autoritarias. O “Povo
de Deus”, até entdo concebido como os integrantes de uma “assembléia”
(ekklesia) determinada e local, passara a ser a “cristandade” — o povo cristao
espalhado por todo o orbe. Sao passos de um processo gradativo de unifor-
mizagao, que desembocario no modelo da “Igreja universal romana”, que tera
muuito de sociedade e de instituicao e pouco de carisma e comunhéo.

A partir do segundo milénio, o modelo de Igreja comunitario e local, cen-
trado no Espirito de Pentecostes, fica para tras e surge um modelo societario
e juridico, cristomonista, centralizado no papa. A crescente clericalizagéo
da Igreja reduz os leigos, outrora sujeitos ativos, a objetos passivos ou des-
tinatarios dos bens espirituais que o clero distribui. Depois, a centralizacéo
atingira, também, os presbiteros, que, desde o inicio do segundo milénio, vao
ver desaparecer 0s conselhos presbiterais, enquanto organismos de auxilio
ao bispo no governo da diocese. A Igreja, inspirada na organizag¢do do Império
que lhe da suporte, configura-se como uma espécie de “Estado do papa”,
como uma Unica e grande diocese, presidida pelo papa, com sucursais, que
sa0 as dioceses, nas quals os bispos sio seus vigarios. Nesse contexto, surge
a “curia papal”, que ira uniformizar as Igrejas locais segundo uma Gnica disci-
plina, a romana. Quando ocorreu o dramatico cisma entre os quatro grandes
patriarcados do Oriente — Jerusalém, Antioquia, Alexandria e Constantinopla
— e o patriarcado do Ocidente — de Roma —, a Igreja “latina” e a “romanida-
de” passou a ser uma “nota” da Igreja. Como pano de fundo esta a influéncia
da ideologia absolutista.

Surgirdo os movimentos de reforma do século Xll, mas serao estancados
ou cooptados, como ocorreu com o franciscanismo. A Reforma de Lute-
ro, instrumentalizada pelos principes, sera satanizada. A Contra-Reforma ira
acentuar o carater universal da Igreja e Roma dara énfase a uma lgreja visivel,
societaria e hierarquica, como atesta a eclesiologia de Belarmino. Para ele,
estreitando ainda mais os curtos horizontes do Concilio de Trento, a Igreja,
enquanto “sociedade perfeita” — vertical e hierarquica —, € uma monarquia
pontificia, uma associacéo de dioceses, no seio da qual as Igrejas locais nao
passam de circunscrigdes administrativas, subordinadas totalmente a Roma.

O Concilio Vaticano | reafirmara esta mesma imagem de Igreja — o papa
é a Unica fonte de majestade e magistério, acima das Igrejas locais e do
conjunto de seus fiéis. Seria preciso esperar o0 movimento de renovacéo do
final do século XIX e inicio do século XX para que a Igreja local recuperasse
sua identidade original. O movimento de “volta as fontes”, desencadeado
em diversos ambitos da vida eclesial, no campo da eclesiologia, teve como
pioneiros J. H. Newman e J. A. Méhler. O Concilio Vaticano Il ira acusar
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recep¢ao desse movimento elaborando uma nova teologia sobre a Igreja,
centrada na Igreja local.

A teologia do Vaticano Il sobre a Igreja

a) Lex orandi, lex credendi (A norma do rezar é a norma do crer) — Re-
zamos no credo que cremos “na Igreja una, santa, catolica e apostoélica”.
Sao as chamadas quatro “notas” — ou marcas, atributos, propriedades —,
que descrevem 0 que € a Igreja. Elas fazem parte da “profissédo de fé” pro-
mulgada pelo Concilio de Constantinopla (381), mas atribuida ao Concilio de
Nicéia (325). Por isso a designamos “credo niceno-constantinopolitano”. As
notas da Igreja saoc sempre as mesmas, mas, no Concilio Vaticano ll, hd uma
outra autocompreensao da Igreja, conforme se pode constatar ao revisitar
0s seus textos, sobretudo a constituicao Lumen gentium.

b)Cremos “na” igrejaenquanto crer “em”igreja — Arigor, nds depositamos
nossa fé “em” Deus Pai, Filho e Espirito Santo. S6 Deus é digno de fé. Mas
para chegar a Deus se passa por “mediacdes”. E ele quis que a Igreja fosse
uma delas, ndo a Unica, ainda que privilegiada, para chegar até ele, pois
é depositaria de meios privilegiados de salvagdo, como séo sua Palavra
revelada e os sacramentos. Ao dizermos, portanto, que “cremos na Igreja”,
estamos afirmando que cremos “em” Deus, “com” aqueles que acolhem seu
plano de salvacao. Por mais pessoal e intimo que seja nosso encontro com
Deus, inevitavelmente nossa fé se vale da fé dos outros, pois a fé teologal
pressupde uma fé antropolégica. Crer “na” Igreja é mais que um simples
associar-se, conglomerar-se ou reunir-se, pois o critério Gltimo da reuniao é
a fé em Jesus Cristo, no Espirito, que nos insere no plano criador e redentor
do Pai. Nesse particular, caracteristica fundamental da fé no horizonte do
Concilio Vaticano Il é a fé cristd como “fé eclesial”, isto &, que passa pela
comunidade. A conversao a Jesus Cristo implica, portanto, a adesédo ao
sacramento da comunidade. Na perspectiva do Concilio Vaticano il, Medellin
viu nesse “crer em Igreja” a profissido de fé no centro de comunidades
vivas e vivenciais, como sdo as comunidades eclesiais de base (Medellin,
n. 15,10-12). Estas sao a mediagéo privilegiada para a vivéncia de uma fé
gue consiste em crer com os outros e naquilo que os outros créem. Na
mesma direc&o, Puebla havia visualizado a paréquia como “comunidade de
comunidades” (Puebla, n. 644).

c) Cremos “em” Igreja, que é “una” — Crer “em” igreja, que é “una”, signi-
fica que ela ndo é uma federacdo de igrejas independentes ou uma unido de
muitas igrejas diversas. A Igreja € (inica, uma s6, ainda sendo muitas as co-
munidades eclesiais. Pela comunhao, elas formam “um s$6 corpo”, pois tém
em comum o mesmo Deus Trino, a mesma esperang¢a, a mesma vocacao, a
mesma fé. Em outras palavras: a mesma Palavra convocadora, o mesmo ba-
tismo, a mesma eucaristia. Foi consciente de sua unidade e universalidade
gue, desde o principio, a Unica Igreja se espalhou mediante a multiplicacéo
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de “congregacdes locais” (dioceses), em diferentes lugares, sem perder seu
sentido original de identidade. Pela koinonia (koinén = comum), ou seja, pela
comunhéo entre as “comunidades”, na mesma fé e no mesmo Evangelho, as
muitas igrejas conformam uma s6 Igreja, ou melhor, uma “Igreja de igrejas”.
O Vaticano |l ira falar de “unidade na diversidade” (GS, n. 92). Os Atos dos
Apdstolos falam dessa unidade no sentido de “ter o mesmo em comum™:
um sé batismo, uma sé fé fundada no ensino dos apéstolos, uma s6é comu-
nhao na fracao do pao e na oragdo e uma s6 eucaristia (2,42ss). Joao, em
seu Evangelho, refere-se a “um sé rebanho (o Povo de Deus) e um s0 pastor
(Jesus Cristo)” (10,16). No horizonte do Concilio, o tema da unidade remete
a uma de suas palavras-chave, o dialogo, em quatro dimensdes: dialogo
da Igreja consigo mesma, com as igrejas, com as religides e com o mundo
(CD, n. 13). Na esfera do dialogo interno, o Vaticano Il propds uma reforma
das estruturas eclesiais que fizesse do “Povo de Deus” o sujeito desse dia-
logo, sem as distingbes entre clero e leigos ou colégio episcopal e primado.
Nasceram as assembléias de pastoral, os conselhos de pastoral, o sinodo
dos bispos e foram fortalecidas as conferéncias episcopais nacionais, mui-
tas delas nascidas uma década antes do Concilio. Na esfera do dialogo
ecuménico e inter-religioso, o Concilio Vaticano Il, ao falar de “unidade na
diversidade” (GS, n. 92}, abriu a Igreja para duas realidades até entao pouco
conscientes ou presentes. Primeiro, que a verdadeira Igreja de Jesus Cristo
nao esta “somente” na igreja Catélica (solo modo), mas “subsiste” (LG, n. 8)
na Igreja Catdlica (subsistit in). Portanto, ha verdadeira Igreja de Jesus Cristo
fora da igreja Catdlica, o que significa dizer que a fé crista ou é ecuménica
ou deixa de ser crista. Ha presenca da “Igreja una” fora da Igreja Catdlica.
Segundo, isso implica ndo so reconhecer tal realidade ou estar afetivamente
unido a ela, mas também trabalhar pela unidade dos cristaos, para que essa
“Igreja una” dé testemunho, a toda a humanidade, de um “Cristo indivisivel”
ou da unidade da Trindade. O didlogo com o mundo tem como campo pri-
vilegiado o didlogo com as ciéncias, com a cidadania, com as ideologias,
com as culturas etc.

d) Cremos “em” Igreja, que é santa — A segunda nota da identidade da
Igreja é sua santidade. O Concilio Vaticano 1| atribui trés qualidades a santi-
dade da Igreja, professada no credo: a Igreja € “genuinamente santa, inde-
fectivelmente santa e imperfeitamente santa” (LG, n. 39). Primeiro, a Igreja é
“genuihamente santa”, no sentido de que, pelo batismo, o Espirito Santo nos
santifica, nos faz “santos”: “Sede santos, porque eu, o Senhor, vosso Deus,
sou Santo” (Lv 19,2; 1Pd 1,16). Deus é o Unico santo, portanto a santidade
é dom de Deus, deriva dele. Deus cria criaturas santas, que participam de
sua santidade. Ndo somos quaisquer criaturas. Pertencemos, de modo es-
pecial, a Deus. Claro que a santidade, além de ser dom de Deus, é resposta
humana. Ninguém é obrigado a ser santo, mas todos nascemos para ser
santos, e o batismo, ex opere operato, em si, nos faz santos e nos introduz
ha “comunidade dos santos”. Segundo, a Igreja € “indefectivelmente santa”

143



em razao da santidade de seus meios — Palavra de Deus, sacramentos,
carismas —, instituidos por Cristo, meios eficazes de graca e salvacao. Em
outras palavras: mesmo que o pregador e os ouvintes sejam pecadores, a
Palavra de Deus continua santa; mesmo que o ministro seja pecador, a eu-
caristia continua santa... Esses meios tém uma “indefectivel santidade”, que
os pecados humanos ndo podem diminuir ou anular, pois eles pertencem a
Igreja, sao dados por Jesus Cristo. E nesse sentido que a Igreja é sacramen-
to de salvacdo. Entretanto isso nao quer dizer que, entdo, o Povo de Deus
pode acomodar-se no pecado. A Igreja ndo é composta sé desses meios.
Ela também & povo e o povo também deve ser santo, pois santa é a Igreja.
Por graca, o batismo nos faz santos; por virtude, temos o dever de viver de
acordo com a vocacao recebida. Viver a santidade, como Povo de Deus, é
viver a perfeita caridade, viver o amor (Ef 5,2). Em outras palavras: a santida-
de da Igreja ndo é independente da santidade de seus membros, ainda que
seus meios o sejam. A santidade de seus membros redunda em santidade
da Igreja, assim como o pecado de seus membros também diminui a san-
tidade da Igreja. Terceiro, a Igreja € “imperfeitamente santa” no sentido de
que ¢la &, também, pecadora. E um erro atribuir a Igreja, neste mundo, quali-
dades que ela s6 tera no futuro Reino de Deus. A Igreja, neste mundo, ainda
gque possua toda a verdade revelada e todos 0s meios de graca, é formada
por membros que, infelizmente, ndo vivem desse tesouro com todo o fervor
que deveriam. Como diz o Concilio Vaticano ll, a Igreja, enquanto peregrina
na historia, precisa de constante reforma, conversao, pois é constituida por
pessoas santas e pecadoras (UR, n. 6). Karl Rahner fala de uma Igreja sem-
per reformanda, em continua reforma.

e) Cremos “em” Igreja, que é catdlica — O termo vem do grego — katholi-
kos —, que deriva de kath’holou, que significa “de acordo com a totalidade”.
Quem utilizou o termo pela primeira vez foi santo Inacio de Antioguia, no
século Il. Igreja “catdlica” € sinbnimo de “universal”. Segundo as Escritu-
ras, a lgreja é universal por quatro razées. Primeiro, por sua fonte trinitaria:
todos sdo chamados a ser filhos de um mesmo Pai; Jesus Cristo oferece a
salvagao, ndo s6 aos judeus, mas a todo o género humano; o Espirito San-
to, principio de comunhao, une todos os fiéis em uma sé Igreja de Cristo.
Em outras palavras: na familia da Trindade, a Ilgreja esta aberta a congregar
toda a familia humana, no Espirito da unidade, para que todos acolham a
salvacao de Jesus Cristo, oferecida a todos. Sem divida, o grande resgate
do Vaticano Il foi o da Trindade como modelo de comunidade eclesial. S4o
Basilio, ainda no seio da Igreja antiga, falava da Igreja como o “corpo dos
Trés: do Pai, do Filho e do Espirito Santo”. Historicamente, talvez por influ-
éncia da analogia de Paulo entre a Igreja e o corpo, tenha prevalecido, no
periodo da cristandade, a idéia da Igreja “corpo de Cristo” e ndo mais dos
“Trés”. Segundo, a lgreja é Catolica enquanto universalidade de racas e cul-
turas: ela leva adiante a obra da salvacéo universal mediante sua inser¢édo
em cada cultura, para encarnar o evangelho de Jesus Cristo. A Igreja, quanto
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mais inculturada, quanto mais encarnada em cada cultura, tanto mais se
torna catdlica e universal. Inversamente, quanto mais encarnada numa uni-
ca cultura e presente nas demais culturas dessa forma, sem inculturar-se,
tanto menos é catdlica e universal. A uma Igreja monoculiural corresponde
uma Igreja ndao-catélica. E impossivel redimir sem assumir. Impossivel sanar
e restaurar tudo em Cristo sem assumir tudo — racas e culturas. Nada é
alheio & redencao de Jesus Cristo. Nada pode estar fora da misséo da Igre-
ja. Terceiro, a Igreja é catdlica, enquanto unidade na diversidade: dadas as
diferencas entre povos e culturas, s6 ha unidade se houver acolhida da di-
versidade. Por isso a diversidade de tradicdes nas Igrejas locais (dioceses),
expresséo da catolicidade ou universalidade da Igreja. Quanto mais espaco
ha para as diferencas, mais unida a Igreja é. N&o € que a unidade tolere
a diversidade. E que, se a unidade nio for unidade de diversidades, sera
apenas uniformidade. Dada a realidade da diversidade, a unidade s6 pode
ser “unidade de diversidades”. Diversidade também na maneira de entender
a mesma revelag&o, o que redunda em pluralismo teolégico. Todo saber &
contextualizado, inclusive o saber teoldgico. O Vaticano !l distinguiu muito
bem, em seu conceito de “evolucdo do dogma”, a verdade e seu discurso.
Todo discurso é um discurso humano, mesmo aquele sobre Deus. Quarto,
a Igreja é catolica pela catolicidade em reflacdo a toda a humanidade: sem
excecéio, todos sdo chamados a pertencer ao novo Povo de Deus. A graca
e a salvacdo sdo um dom, dado para todos, e a Igreja deve ser mediacao
para todo o género humano, independentemente de religido, raca e cultura.
Nesse particular, € de suma importancia o resgate feito pelo Concilio da ca-
tegoria “Reino de Deus”, presente na Igreja, mas néo sé.

f) Cremos “em” igreja, que € apostdlica — Na segunda metade do século
IV, a Igreja de Salamina, no Chipre, acrescentou, no “credo batismal”, a nota
“apostdlica”. O Concilio de Constantinopla a adotou. Mas o termo ja esta-
va presente, desde o século [, em santo Inacic de Antioquia. Nos escritos
do Novo Testamento, ele expressa a importancia dos apostolos na vida da
Igreja: sdo eles os que dao testemunho da ressurrei¢cao de Jesus; foram os
apostolos que receberam de Jesus a missdo de pregar o Evangelho; e sao
eles os confirmados em seu ministério, mediante sinais e o préprio sofrimen-
to por causa do Evangelho. No século lll, santo Irineu e Tertuliano perguntam
onde encontrar o auténtico ensinamento dos apéstolos. E respondem que
ndo basta a Biblia, pois os hereges também dizem fundamentar-se nefa.
Para enconfrar o auténtico ensinamento, que esta na Biblia, é preciso ir acs
apéstolos, pois foram eles que confiaram seu ensinamento as igrejas e aos
encarregados do cuidado delas. Prova disso é que a doutrina apostolica foi
preservada fielmente e garantida mediante os bispos. Além do mais, o fato
de todas as igrejas cristds do mundo ensinarem a mesma doutrina prova
gue seu ensinamento deriva da mesma fonte apostdlica. A apostolicidade
da Igreja traz a tona os temas da lgreja local e da colegialidade episcopal.
Quanto A colegialidade, todo bispo, enquanto membro do colégio episcopal,
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é ordenado, néo sé para sua Igreja particular, mas para a Igreja universal.
Por sua vez, o primado n&o é um superbispo, um bispo dos bispos, mas um
primus inter pares (primeiro entre iguais),que preside a unidade do colégio.
Por isso a importancia das estruturas de colegialidade, como o sinodo dos
bispos e as conferéncias episcopais continentais e nacionais, cujos esta-
tutos ainda ndo expressam a eclesiologia do Concilio Vaticano 1l, ficando
aguém de uma verdadeira co-responsabilidade dos bispos, com o primado,
pela vida da Igreja universal.

g) A Igreja local como “a Igreja toda”, ainda que ndo “toda a Igreja” — A
eclesiologia do Vaticano I, finalmente, em sua volta as fontes biblicas e
patristicas, redescobre a diocesanidade da Igreja. Afirma o Concilio que a
diocese € uma porgao do Povo de Deus, que se confia ao bispo, para ser
apascentada com a colaboragéo de seu presbitério, de modo que, aderindo
a seu pastor e reunida por ele no Espirito Santo, por meio do Evangelho e
da Eucaristia, constitua uma Igreja particular, em que se encontra e opera,
verdadeiramente, a Igreja de Cristo, que € una, santa, catélica e apostélica
{CD, n. 11).

Comentemos alguns aspectos dessa definicdo. Primeiro, entre outras
coisas, o Concilio fala da diocese como “porgédo do Povo de Deus, reunida
pelo bispo, no Espirito Santo”. S6 existe Igreja quando ha uma assembléia
visivel, uma comunidade concreta que se reline. Nio é possivel ser Igreja
a distancia, ser cristdo sem participar de uma comunidade, constituindo
uma espécie de comunidade emocional e invisivel, virtual, como os “cris-
taos sem Igreja”. Em outras palavras: nio é possivel ser cristdo sem estar
engajado numa comunidade local, numa diocese. Segundo, trata-se, além
disso, de uma assembléia reunida pelo bispo, o que remete & lgreja aposto-
lica. A diocese é “porcdo” do Povo de Deus, ndo parte. Portanto, em torno
do bispo, sucessor dos apdstolos, faz-se presents e atua na totalidade da
Igreja. Em sentido pleno, a Igreja s6 é Igreja na diocese, que, por sua vez, s6
é Igreja quando é comunhéo de dioceses. Terceiro, a diocese esta fundada
e edificada pela Palavra de Deus. A Igreja é uma instituicao da Palavra, que
precede a Congregacéo dos fiéis. Ela existe para evangelizar: “Ai de mim se
nao evangelizar” (1Cor 9,16). A propria Igreja é resultado da evangelizagdo.
Portanto ndo ha Igreja sem cristdos evangelizados e que, continuamente,
se deixam evangelizar. Quarto, a Igreja esta fundada, também, na Eucaristia
— “Algreja faz a Eucaristia e a Eucaristia faz a Igreja”, diz o Vaticano Il. Por
isso os cristdos tém direito & Eucaristia e o dever de celebra-la, pelo menos
no dia do Senhor, fazendo memoéria de sua ressurreigao. Por isso, dizer que
na Igreja local se encontra e opera, verdadeiramente, a Igreja, que é “una,
santa, catdlica e apostdlica”, significa, por um lado, dizer que na diocese
esta “a Igreja toda” e nao parte da Igreja, porque nela se encontra totalmen-
te o mistério da salvagéo. A parte nunca contém o todo, a Igreja toda; mas
a porgao sim, ainda que nédo toda a Igreja. Por outro lado, as dioceses nao
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s30 “toda a Igreja”, pois nenhuma delas esgota em si esse mistério. Conse-
quentemente, sé ha verdadeira Igreja quando a diocese for “catdlica”, isto
&, guando, desde sua particularidade, se abre a comunh&o com as demais
igrejas. A verdadeira Igreja de Jesus Cristo € sempre “Igreja de igrejas”, co-
munidade de comunidades.

Resumindo

Juntamente com a pastoral profética e a pastoral liturgica, a pasto-
ral da caridade integra o tria munera Ecclesiae, compondo ¢ “que” do
ser e do agir eclesial. A pastoral da caridade engloba dois aspecios
complementares: o servico (diakonia) e a comunhédo (koinonia). Ambos
aterrissam na vida pessoal, comunitdria e social da fé crista, relativa ao
ministério da caridade, vinculado, intrinsecamente, aos ministérios da
profecia e da liturgia.

A diakonia, enquanto pastoral do servico, atualiza, no peregrinar da
comunidade eclesial, o lava-pés da Quinta-feira Santa, na dedicacéo
concreta a Deus nos irmédos, em especial aos mais pobres. Sua fonte
esta na encarnacéo do Verbo, pela qual o Filho de Deus, sendo rico, se
fez pobre para enriquecer-nos com sua pobreza. Ha servicos ad intra e
ad extra, enquanto realizacdo histérica da missdo do cristdo na lgreja e
no mundo. Os servicos ad intra estdo voltados para o interior da Igreja,
condicdo para a vivéncia e o testemunho da fé no mundo. Os servigcos
ad extra estdo voltados para fora da Igreja e tém a finalidade de oferecer
ao género humano, como diz a Gaudium et spes, “a sincera colaboragao
da Igreja para alcancar a fraternidade universal” — a utopia do Reino de
Deus. Fundado na encarnacéo e no lava-pés, o servico da Igreja ¢é sa-
cramento da escandalosa op¢édo de Deus pelos indefesos e injusticados,
gue tem na opcdo pelos pobres sua expressdo mais genuina.

Quanto a koinonia, por um lado, ela é expressdo do testemunho da
vivéncia da caridade entre irmaos que se servem mutuamente e, ao mes-
mo tempo, é suporte institucional da pastoral do servigo. Tao importante
quanto o servico é o modo como ele é realizado, obrigatoriamente, sem-
pre, de forma evangélica. O fundamento da comunha&o esta na Trindade,
ideal de vida de toda comunidade eclesial, comunidade de amor segun-
do os Atos dos Apdstolos. Seu horizonte é a utopia do Reino de Deus,
toda a humanidade reunida no banquete da fraternidade, em torno do
Pai comum. A eucaristia é sua expressdo por exceléncia, de onde brota
e culmina o ser e o fazer da Igreja. Trata-se de comunhé&o de diferencas
e diversidades, em torno da mesma fé, da comunhdo eucaristica, da
vivéncia da fraternidade, da comunhédo de bens, da comunh&o inter-ecle-
sial, da apostolicidade da Igreja, comunh8o com a criagdo e com toda a
humanidade. O lugar da realizagdo da comunhdo é a Igreja local, onde
se faz presente toda a Igreja, ainda que ndo a Igreja toda. E enquanto
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“Igreja de igrejas” que a comunhdo eclesial visualiza, no mundo, o mis-
tério da Trindade, o melhor modelo de comunidade.,

Perguntas para reflexdo e partilha

1) Por que a diakonia (servigo) e a koinonia (comunhio) s3o
constitutivas do ser e do agir da Igreja, juntamente com a pasto-
ral profética e a pastoral lit(irgica?

2) Dentre os trés ministérios da vida cristd, por que o primado
do ministério da caridade, uma vez que os demais se articulam
a partir dele?

3) Em sua comunidade, que servicos existem ad intra e ad extra
— para dentro e para fora da Igreja —, e até que ponto ela é
testemunha de comunhao?
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PARTE Il
TEOLOGIA PASTORAL APLICADA:
O “COMO” DA PASTORAL






INTRODUCAO

A terceira parte deste nosso estudo estd dedicada ao “como” da pas-
toral, ao que tradicionalmente se denomina “teologia pastoral aplicada”.
Juntamente com a “teologia pastoral fundamental” e a “teologia pastoral
especial”, ela conforma o tratado de teologia pastoral.

O “como” da pastoral serd abordado, aqui, em trés capitulos: Os Ambitos
da agao pastoral, Pedagogia e espiritualidade para uma pastoral como pro-
cesso e Requisitos basicos e passos metodoldgicos de uma acédo pastoral
pensada. Quando nos propomos a pensar “como” fazer pastoral, o primeiro
imperativo é situarmo-nos no universo da ag¢ao evangelizadora, identifican-
do os ambitos de incidéncia da fé crista, que pretende transfigurar a glo-
balidade da realidade criada. A eclesiologia do Vaticano Il acenou para os
trés ambitos de uma auténtica agio pastoral: o ambito da pessoa, o ambito
da comunidade e o ambito da sociedade. Eles conformam o trindmio de
uma Unica realidade, assumida pela encarnag¢ao do Verbo e transfigurada
pela ressurreicao. Entre os trés ambitos ha uma relacaoc dialética, articulada
desde o polo da pessoa. E desde a pessoa que comunidades sdo possiveis
e, desde essas, que uma sociedade subsidiaria das pessoas e das comuni-
dades é imprescindivel, tanto para a realizagdo da vocag¢do humana como
para a vivéncia da integralidade da fé crista. Nao ha pessoa madura sem
familia, sem comunidade, sem convivéncia fraterna em sociedade. Pessoa-
comunidade-sociedade sao trés Ambitos de uma mesma e inesgotavel gran-
deza da identidade e da vocacao humana e crista. E quando o ser humano,
como pessoa, em meio a uma comunidade, se engaja na edificacdo de uma
sociedade justa e solidaria que ele préprio se constrdi e se realiza, se torna
continuador da obra redentora de Jesus Cristo e arauto do Reino de Deus
no mundo.

Uma vez visualizados os ambitos da acédo eclesial, 0 “como” da pastoral
passa pela exigéncia de uma pedagogia e de uma espiritualidade que fagcam
do agir dos cristdos numa comunidade inserida na sociedade um processo
gradative de encarnacgdo ou inculturagdo da mensagem evangélica. A pe-
dagogia para uma agao pastoral enquanto processo implica conjugar, com
arte, o trinémio Igreja-Evangelho-cultura. O respeito a liberdade de consci-
éncia e a religido do outro implica uma evangelizacdo em relacdo horizontal
e dialégica, cujo processo se concatena em torno de determinados passos,
que obedecem ao curso de uma agao humana, dentro do alcance das con-
di¢gdes culturais de cada época. A pedagogia evangélica traz, subjacente,
uma espiritualidade cristoldgica e eclesial. A espiritualidade crista é a alma
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da pedagogia de a¢do de Jesus, como deve ser a alma de uma ac¢ao pastoral
auténtica.

Finalmente, a abordagem do “como” de uma agao pastoral enquanto
processo desemboca nos requisitos basicos e passos metodoldgicos para
uma correta correlagio entre agdo evangelizadora e estatuto da acéo huma-
na. A aglo pastoral, ainda que levada a cabo na fé, sustentada pela graca
e sob o dinamismo do Espirito Santo, ndo deixa de ser uma a¢cido humana,
sujeita as contingéncias de qualquer agado. No caso da pastoral, enquanto
ciéncia, a teologia fornece a acao evangelizadora um suporte racional espe-
cifico. Nesse particular, no terceiro capitulo nos ocuparemos da projecdo da
acao pastoral ou do estatuto da agao eclesial e de sua implementacéo. Num
primeiro momento, explicitaremos algumas balizas para uma agao pastoral
pensada, fruto, sobretudo, da experiéncia da Igreja na América Latina nas
ultimas décadas; num segundo momento, acenaremos para os requisitos
basicos de uma agéo pastoral pensada; terminaremos a abordagem, num
terceiro momento, com algumas indicacdes técnicas para uma acao pasto-
ral pensada como processo.
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Capitulo primeiro

OS AMBITOS DA ACAO PASTORAL

Como dissemos na introdugéo desta terceira parte, quando nos propo-
mos a pensar “como” fazer pastoral, 0 primeiro imperativo & situarmo-nos
no universo da a¢ao evangelizadora, identificando os ambitos de incidéncia
da fé cristd, que pretende transfigurar a globalidade da realidade criada.
Felizmente, ja pertence ao passado a imagem da acao pastoral como cura
animarum. Apoiado numa antropologia unitaria, em uma concepgao de sal-
vacdo em comunidade e no reconhecimento da autonomia do temporal,
o Concilio Vaticano Il acenou para os trés ambitos de uma auténtica agéo
pastoral — o ambito da pessoa, o &mbito da comunidade e o Ambito da so-
ciedade. Foi a recuperacgéo da categoria “Reino de Deus” que possibilitou a
superacao do reducionismo soteriolégico e do eclesiocentrismo medieval,
agostiniano e escolastico.

Como para a quase globalidade das “novidades” do Vaticano Il, o tri-
némio pessoa-comunidade-sociedade se insere no amplo movimento de
“volta as fontes” biblicas e patristicas. Os trés ambitos ja faziam parte da
cosmovisao da corrente patristica alinhada com a teologia de Irineu de Lyon,
que se reivindica da tradicéo biblico-semita. O que é novo é o esforgo dos
padres conciliares, em dialogo com os novos paradigmas da racionalidade
moderna, de reler, com base no novo contexto, o dogma cristdo como um
todo e tirar as conseqiéncias para a agao evangelizadora.

Os trés ambitos nao sdo trés campos de acgao autdonomos e separados.
Eles conformam uma (nica globalidade, assumida pela encarmacéo do Ver-
bo e transfigurada pela ressurreicao. A ressurreicio de Cristo tem, também,
uma dimensédo césmica, de recriagio, de recapitulagido, como bem perce-
beu sao Paulo e, na seqliéncia, santo lrineu. Primeiro, porque ndo existe
alma sem corpo, nem antes do nascimento nem depois da morte. Segundo,
porque nédo ha verdadeira pessoa se ela for independente de uma comuni-
dade, da sociedade e da natureza, pois 0 ser humano é um animal social e
parte do universo. Ele ndo esta na terra simplesmente, ele é terra também.

Mas nem por isso cada um dos ambitos perde sua especificidade e
identidade. A sociedade nao pode sobrepor-se nem a comunidade nem a
pessoa. Em outras palavras: o trinbmio se articula de forma dialética, mas
desde o pdlo da pessoa. Na perspectiva crista, a pessoa humana é um ab-
soluto, enquanto criada a imagem e semelhanca de Deus. A pessoa é um
fim, nunca um meio, para ninguém e para nada. S6 ela e Deus séo dignos
de amor. O amor remete ao fim sempre. A gente ndo ama meios e, se o fizer-
mos, caimos na idolatria. Mas para ser “pessoa” faz-se necessario abrir-se
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a comunidade, 0 espaco da personificacao, da edificacdo de si proprio, da
realizacao do amor, na fraternidade e na partilha. Nao ha pessoa madura
sem familia, sem comunidade, sem convivéncia fraterna. Ndao por necessi-
dade simplesmente, o que também é um fato, mas enquanto expressao de
um doar-se, fruto de um possuir-se, superando o narcisismo primario que
nos é naturalmente inerente. Por sua vez, para potenciar as comunidades e
garantir sua existéncia, o ser humano necessita e cria a sociedade, o0 espaco
da socializagao, da solidariedade e da justica entre todos, para além dos
lagcos de familia, de raga ou de cultura. :

Pessoa-comunidade-sociedade sao trés ambitos de uma mesma e ines-
gotavel grandeza da identidade e da vocagao humana. Nascemos por amor
e para 0 amor, 0 que implica amar primeiro. E ninguém pode dar-se sem
antes se possuir. A alteridade pressupde a identidade, também na fé. A acédo
pastoral implica ir ao outro, com base na proposta crista. Evangelizacao tem
muito a ver com personalizacao. Sem ser pessoa € impossivel ser um bom
cristdo, pois o cristianismo nada mais é que a plenitude do humano, que
transcende em Deus, plenitude da vida e em quem podemos ter “vida em
abundancia”. Por sua vez, somente apoiadas em pessoas maduras é que
poderao surgir verdadeiras comunidades, enquanto espaco de convergén-
cia de pessoas que, ao se possuirem, se fazem dom e possibilitam a expe-
riéncia da fraternidade. Sem essa experiéncia humana e divina ndo ha comu-
nidade eclesial. Por sua vez, uma verdadeira sociedade, potenciadora das
pessoas, sO é possivel a partir de verdadeiras comunidades que se abrem
a servico de toda a humanidade, o espaco por exceléncia da pessoa criada
co-criadora em Deus Criador. Como dissemos na introducgéo, é quando o
ser humano, como pessoa, desde o seio de uma comunidade, se engaja na
edificacdo de uma sociedade justa e solidaria que ele préprio se constréi e
se realiza, se torna continuador da obra redentora de Jesus Cristo e arauto
do Reino de Deus no mundo.

1. A AGAO PASTORAL NO AMBITO DA PESSOA

A centralidade da pessoa no ministério de Jesus, bem como na obra da
Criacao, faz do ser humano o ponto de partida e de chegada da acao pasto-
ral. O conceito de pessoa € uma construcédo cultural, relativamente recente.
A consciéncia atual do ser humano como sujeito de direitos e dotado de uma
inalienavel dignidade, independentemente de sua condi¢o social, apdia-se
sobre o valor eminente que tem precisamente por ser pessoal. Entretanto
a revelacao judeo-crista, codificada nas Escrituras, guarda, zelosamente, a
consciéncia desse tesouro absoluto em Deus. Dai, também, decorrem atitu-
des, comportamentos e agdes concretas a partir da fé. Por ai comega a pas-
toral, ocupando-se de cada pessoa — homem e mulher —, em seu contexto
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sociocultural, para que se realize como ser humano, em uma comunidade,
inserida no emaranhado das relagGes sociais. ‘

1.1. Histéria e evolucdo do conceito de pessoa

A cultura classica nédo esteve demasiado preocupada com a significacéo
do termo. Originariamente, tanto o termo latino persona como o termo grego
prosopon denominavam a mascara com a qual atuava o personagem na re-
presentacéo teatral. E uma visdo mais naturalista ou idealista que persona-
lista. Importante excecao é Socrates e o termo no contexto juridico romano.
A teologia patristica também néo esteve longe dessa perspectiva. Na com-
plexidade da nascente dogmatica cristolégica e trinitaria, os santos Padres
recorrerao ao termo hipdstasis, dando tal acento ao carater ontolégico, que
deixa na penumbra a pessoa enquanto ser histérico.

Do ontologico a coletivizacdo

Na Idade Média, particularmente no interior da cristandade medieval, tri-
butaria do platonismo agostiniano, reinante, nesse particular, mesmo na esco-
lastica aristotélica, estd a idéia de que a consciéncia é uma estrutura coletiva.
Nao existem pessoas enquanto individuos; existe a coletividade. Os seres
humanos, alicercados numa denominada “lei natural”, desde sua conscién-
cia, convergem todos para uma tnica verdade, portanto todos pensam igual.
Quem pensa diferente é um herege ou inimigo. O outro ndo é um “diferente”,
mas extensao do mesmo, do “eu” que, na realidade, ndo é um “eu”, mas um
“nés” que permeia a todos. Ha um “nds” sem “eus”. O que conta da cidadania
é o coletivo. Conseqtientemente, ja que o ser humano ndo existe enquanto
individuo, nao tem direitos, mas tem deveres. Os direitos humanos sao contra
os direitos civis, o que, numa sociedade teocratica, equivale a ser contra os
direitos de Deus.

Da coletivizagéo a individuacéo

Com o advento da Modernidade, comega o processo de individuagéo
e, conseglientemente, de diferenciacdo. O humanismo faz a passagem do
geocentrismo teocéntrico ao antropocentrismo cosmocéntrico (Copérnico,
Galileu) e da consciéncia coletiva a consciéncia individual (Giordano Bruno).
N&o € heresia nem loucura pensar diferente, pois o ser humano é um ser do-
tado de liberdade (Erasmo). Por sua vez, o Renascentismo pde em evidéncia
que esse ser nao é um espirito aprisionado num corpo, mas uma totalidade,
em que o espirito ndo existe sem a carne. Ambos se implicam mutuamente,
na mesma unidade substancial. Ele esta arraigado no sensivel, no visivel, no
terreno e no temporal, sem que isso degrade seu ser. O corpo é bom {Leo-
nardo da Vinci, Michelangelo).
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Mas o passo mais significativo no processo de individuacao foi dado por
Descartes, com a emancipacao da “razao individual™ “Penso, logo existo”.
Irrompe a singularidade e a pessoa tomada desde o pronome pessoal “eu”.Na
seqliéncia, E. Kant ird operar a emancipacao da razao subjetiva, acentuando
ainda mais o processo de diferenciacao, na medida em que demonstra que a
razao é umafaculdade ligadaaumsujeito, habitado porsupostos e pressupos-
tos ao proprio ato de pensar. Entretanto, como sua pretensao de fundamentar
a universalidade do conhecimento tedrico nessa singularidade pessoal, ficou
no meio do caminho e deu margem a legitimagao do individualismo. E ao se-
parar razdo tedrica e razdo pratica, abriu as portas para o relativismo ético.

Da individuacao ao individualismo

O lluminismo (Voltaire, Rousseau), pai da ideologia liberal, ac casar-se
com o capitalismo, que veio na esteira da filosofia da Revolu¢ao Industrial (F.
Bacon), foi quem desencadeou o gradativo processo de passagem da indi-
viduacao ao individualismo. A razdo individual subjetivizada é erigida como
unica insténcia da verdade (tudo pela razio, nada fora da razdo). Com isso,
caem todos os valores universais e absolutos e mergulha-se no relativismo
ético, no qual o interesse individual é a medida de todas as coisas. E dado
que o individuo tende a se bastar a si mesmo, legitima-se o egoismo como
espaco da realizacdo humana. Na sociedade mercantilista, o consumismo
se encarregara de subjugar a liberdade, reduzindo-a a escolha entre as di-
versas modalidades de satisfacio do préprio ego.

Do individualismo a personalizacao

O personalismo (E. Mounier) se esforgara em comprovar que “ser hu-
mano algum é uma ilha” (Thomas Merton) e, fundado no existencialismo
(Kierkegaard), ira explicitar a identidade do ser humano enquanto ser social.
K. O. Apel introduz a problematica no centro da comunicacao lingiistica,
postulando a insergao da racionalidade no horizonte da intersubjetividade,
ou seja, colocando um “tu” diante do “eu”. E. Lévinas e P. Ricoeur irdo tirar
as consequéncias do interpessoal para busca do universal.

1.2. A pessoa no horizonte da revelacdo judeo-crista

Ha, também, uma histéria do conceito de pessoa na compreensio da
revelacdo judeo-crista. Por quest3o de espaco, contentemo-nos com alguns
referenciais biblicos a modo de conceituacio. A tradi¢ao judaica do Antigo
Testamento define o ser humano ndo como espécie, mas como individuo-
imagem de Deus (Gn 1,27). Por isso, sera sempre um ser digno de respeito
e veneragao, jamais manipulavel ou meio para algum fim. Adao ndo é um
simples animal que evoluiu nem um espirito caido do céu. Ele é, sim, a
porcao de terra que evoluiu e, a0 mesmo tempo, o sopro vivo de Deus (Gn
2,7), que o torna capaz de falar com ele, de fazer alianca com ele {depois o
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fariam Noé, Abrado e Moisés: Gn 2,15-17; Gn 9,8-17; 17,1-17; Ex 24,1-8), de
encontrar-se com ele em uma relagdo muatua e exclusiva. Essa relagdo unica
e exclusiva de Deus com cada um, dando-lhe um nome “irrepetivel”, faz do
ser humano individuo e pessoa (Gn 15,1; 22,1; Ex 3,4; Jr1,11; Am 7,8).

O Novo Testamento radicaliza ainda mais o valor pessoal de cada in-
dividuo. Cristo torna-se o modelo de pessoa, com sua relacio (inica com
Deus (C11,15; Hb 1,3). Por sua vez, cada ser humano é irmao de Cristo, sua
imagem, filho de Deus no Filho (Rm 8,29; CI 1,18-20; Gi 3,26-29). Criatura
co-criadora, cada pessoa € chamada a continuar a obra do Pai e de Cristo,
transformando o mundo até que ele chegue a sua plenitude (Rm 8,18ss}, e
a colocar seus valores pessoais a servigo da comunidade (Mt 20,28). Cristo
trouxe-nos o Espirito, que é fonte de liberdade para cada um, libertando-nos
dos condicionamentos escravizadores e convocando-nos para a edificagéao
de um mundo novo, inspirado no amor e na liberdade (2Cor 3,17s). Os po-
bres e abandonados sao os primeiros nessa eleigéo privilegiada de Deus (Mt
11,25-30; 22,8-9).

O Concilio Vaticano Il também fez da antropologia um de seus temas.
Entre outros, afirma que a pessoa, dotada de dignidade (GS, n. 26; DH, n. 1),
em razao de sua sublime vocagéo para a comunhao com Deus (GS, n. 19),
merece reveréncia e respeito (GS, n. 27), pois Deus a respeita (DH, n. 11),
mesmo quando ela erra (GS, n. 28). E um ser de relagdes sociais (GS, nn. 12,
25}, sem as quais nio pode viver (GS, n. 12} nem desenvolver seus talentos
(GS, nn. 12, 25). E sujeito de direitos inviolaveis (DH, n. 6), que devem ser
respeitados em qualquer regime politico (GS, n. 29). E principio, sujeito e fim
de todas as instituicdes sociais (GS, nn. 25, 29).

1.3. Perspectivas de a¢do pastoral no dmbito da pessoa hoje:
a persondlizacdo

No ambito da pessoa, a acédo pastoral contempla um amplo leque de
acoes, umas basicas e permanentes, outras mais emergentes, segundo
contextos e épocas. Por questio de espaco, vamos nos limitar, aqui, a ace-
nar para algumas tarefas relevantes na atualidade. Sem duvida, o grande
desafio atual consiste na reconstrucio da identidade pessoal e na conquista
de uma liberdade auténtica na sociedade consumista. Hoje, em tempos de
crise da Modernidade, ha uma crise das identidades em geral, inclusive a
pessoal. Emerge o individuo hipernarcisista, hiper-hedonista e hiperconsu-
mista, que compromete seu ser livre.

Reconstrucao da identidade pessoal

A identidade do ser humano se tece na conjugacéao harmdnica entre sua
natureza individual e social. Desfaz-se essa harmonia quando a pessoa se
fecha no egoismo ou se deixa absorver ou é agredida pelo universo exterior.
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A pessoa se afirma pelo dom. Os vinculos se estreitam quando, através
deles, cresce a pessoa. Individualismo, desenraizamento cultural pela mi-
gracao ou éxodo, ecletismo religioso, modismos, relativismo ético eic. sao
sintomas de perda de identidade.

Uma acéo pastoral, que promova a reconstrucéo da identidade pessoal,
passa, entre ouiros, pela acolhida e orientacéo, pelo aconselhamento pas-
toral, pela atengéo as necessidades bésicas, pela educagao permanente
e integral, pela formagéo do espirito critico etc., que podem contribuir na
reconstrucdo da identidade pessoal. Nesse contexto, ganham cada vez
mais relevancia os ministérios da acolhida e do aconselhamento pastoral.
E de fundamental importancia, igualmente, o resgate das raizes culturais
e das relacbes familiares da pessoa, superando-se o “presentismo” ou o
“momentaneismo” atual, que prescinde da tradigdo. Sem consciéncia do
passado, desde a realidade presente, ndo ha possibilidade de um futuro
crescentemente melhor.

Educacdo para uma liberdade auténtica

Elemento essencial da identidade pessoal é a liberdade, que faz dela, ao
mesmo tempo, Gnica e um fim em si mesma. A pessoa é o ser “irrepetivel”,
diferente de qualquer outro e incapaz de ser suprimido, com uma vocagao
e tarefa propria na histéria. Na pessoa, da-se a conexéo entre o universal e
o particular, a unidade do universal e do infinito, constituindo-se na base de
direitos inalienaveis e fundamento de sua dignidade. A pessoa & um ser que
comporta em si mesmo um destino a uma finalidade. E o eterno do temporal,
o infinito do finito, o espirito da matéria. E tudo isso por causa da liberdade
que lhe é constitutiva e o torna sujeito de responsabilidades.

Essa valorizacio da pessoa, raiz de direitos inalienaveis, deve estender-
se a todas as circunstancias, mesmo aos casos exiremos, em que a pessoa
ndo se manifesta na plenitude de suas faculdades. Sobre o ser humano, nao
se pode aplicar critérios utilitarios.

A dimenséo social da pessoa, porém, ndo se limita a esse encontro pro-
fundo com sua dignidade personalizada. Ser pessoa ¢ abrir-se no respeito
ao outro, a todos, considerando-os iguais e irméaos em dignidade humana.
Dignidade que se expressa na igualdade de oportunidades, nas relagcdes
sociais e politicas. Brota, dai, a grande tarefa pastoral da personalizagéo de
grandes contingentes de nossa populacao, menosprezados em sua con-
dicdo de explorados ou excluidos. A personalizacao de uns poucos nao
pode estar justificada pela escraviddo das maiorias. O grande escandalo é
o do “nao-ser humano”, oprimido pela sociedade — o escravo, 0 expiora-
do, o pisoteado, o estrangeiro, o pobre social-econdmica-politica-racial e
culturalmente. Cada pessoa vale tanto quanto qualquer outra, por isso aos
mais abastados pesa a maior responsabilidade de serem os promotores da
radical igualdade de todos.
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Nesse particular, do ponto de vista pastoral, pode-se vislumbrar acoes
tais como: uma solida pastoral da juventude, promotora da formacéo de uma
personalidade madura em face dos desvios sexuais, drogas e consumismo
ilusoério; uma evangelizacdo inculturada, no didlogo intercultural, através do
conhecimento e da promog¢ao do intercambio das tradigoes culturais; uma
sélida pastoral da comunicagao e presenca publica da Igreja junto a socie-
dade etc. Sem davida, é sobre os jovens que recaem as mais graves conse-
gliéncias da sociedade consumista e hedonista atual. Seu desenraizamento
cultural clama pela valorizagao das culturas autéctones, enquanto forma de
resisténcia diante da imposi¢do das culturas de dominacao.

2. A AGAO PASTORAL NO AMBITO DA COMUNIDADE

A comunidade € essencial na vida e no desenvolvimento de uma pessoa,
assim como constitutiva do ser eclesial. Com efeito, todo ser humano nasce
no seio de uma comunidade, a familia, e, em grande medida, dependera
dela para o desenvolvimento de suas possibilidades. A pessoa s6 consegue
personalizar-se e tomar consciéncia do mundo e dos outros através do en-
contro pessoal e de amor no cerne de uma comunidade concreta. Damesma
forma que é no encontro do “eu” com um “tu” que se desperta a conscién-
cia pessoal, a harmonia fundamental da pessoa depende da aprendizagem
do gerenciamento de seus conflitos na comunidade, transformando-os em
relagdes amorosas. A Igreja quer ser um espaco de realizacdo da vocagao
cristd, enquanto comunidade, icone da Trindade.

2.1. Histéria e evolucdo do conceito de comunidade

Em linhas gerais, o conceito de comunidade pressupde uma pluralidade
de individuos que se unem e se inter-relacionam com vinculos pessoais.
A comunidade se diferencia da sociedade pelo fato de que ndo se forma
pelas relagBes juridicas ou pelos simples objetivos comuns, mas, funda-
mentalmente, pelas relagbes interpessoais entre seus membros. Nao basta
a simples sintonizacdo em torno de objetivos comuns, com colaboragdes
mutuas ocasionais, nem as relacoes de proximidade e afetividade difusa,
gue podem dar-se em aglomeractes de massas. A comunidade sempre
apresenta uma dimens3o de amor e, a eclesial, também de fé, que liga e
enriquece seus membros.

Entretanto, em muitos casos, as fronteiras entre sociedade e comunidade
permanecem ambiguas. Nesse sentido, pode-se dizer que o conceito de
comunidade é igualmente recente, pois depende do desenvolvimento do
conceito de pessoa. S6 ha comunidade quando ha individuos personaliza-
dos. O desenvolvimento da vivéncia comunitaria esta ligado ao processo de
personalizacdo de seus membros. Em muitos aspectos, a propria familia,
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historicamente, foi mais uma sociedade com fins econémicos e sociais que
condicao de uma auténtica comunidade, inspirada pelo amor. Sobretudo na
cristandade medieval, pode-se falar de um desenvolvimento de relacdes pre-
dominantemente de massa, que se caracterizavam mais pela proximidade e
pela acéo conjunta do que por formas individualizadas e personalizadoras de
participagao. A propria Igreja caracterizou-se, naquele periodo, mais como a
massa dos batizados do que como uma verdadeira comunidade de irmaos.

A comunidade comporta inimeros niveis e diversas formas. A familia €,
certamente, a comunidade natural mais espontanea e fundante. A prépria
experiéncia eclesial depende dela. Dai pode-se passar para comunidades
mais amplas: no campo social, como a de uma associacdo, municipio, de
uma patria ou até mesmo da humanidade inteira; no campo eclesial, como
a da “Igreja domeéstica” (grupo de familias), comunidade de base, paréguia
e diocese, enquanto “comunidade de comunidades” (Puebia). Do ponto
de vista religioso, a prépria humanidade pode ser concebida como comu-
nidade, quando alicergada sobre vinculos personalizadores com base em
pequenas comunidades, a medida que o amor e a fé aproximem todos os
membros em torno de vivéncias comuns.

Contudo, deve-se levar em conta que a comunidade, enquanto integra-
dora de individuos personalizados, € inevitavelmente espaco da exteriori-
zacdo de tensdes entre o individuo e o grupo. Por um lado, esta a comuni-
dade como expanséo da pessoa em um amplo grupo de individuos, que se
superam para além de suas diferengas; por outro, estdo pessoas com suas
identidades diferenciadas e livres. Além disso, o egoismo e o pecado podem
agravar tal situagao. Nesse caso, s6 a abertura ao dialogo sincero pode levar
a comunidade, no seio da qual o comum nfo anula a dimens&o interior e
profunda de cada um de seus membros.

2.2, A comunidade no horizonte da revelacéo judeo-crista

Na tradi¢ao judaica do Antigo Testamento, as relagées comunitarias e a di-
menséo interpessoal ndo se encontram muito desenvolvidas. A comunidade
religiosa estava, indissoluvelmente, ligada a organizacéo politica do povo. Os
vinculos essenciais entre os membros do povo eram estabelecidos pela vo-
cacaoreligiosa (Dt 7,7-8). Somente em uma etapa posterior é que comega um
“resto” ou comunidade a diferenciar-se da multiddo do povo (Is 4,3; Jr 23,3-4).

No Novo Testamento, a dimensdo comunitéria da religido e da vida é
posta em relevo. A acolhida da propria mensagem pressupde uma profunda
persanalizacéo, que sente sua vocagio pessoal diante de Deus como Unica
e transcendente. A mensagem crista se resume na fé e no amor a Deus,
mas passa pela comunidade dos irmdos. A obra de Cristo é, precisamente,
um reino de amor, que tem na lgreja seu sacramento. Para isso ele escolhe
apostolos que o acompanhem (Mc 3,14-15) e com eles vive em especial
intimidade, através da qual lhes foi revelando os mistérios do Reino (Mc
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6,30-31; 7,17; 4,10-11). E pela mediacio dessa comunidade que surge a fé
em Cristo {Mc 8,27ss; Mt 16,13-17), que se vive a nova experiéncia do amor
¢ do servigo (Mc 9,33-35; 10,41-45) e que se comegou a nova experiéncia
missionaria (Mc 6,6ss; Lc 9,1-2). A Igreja, nascida a partir da experiéncia
pessoal, também surgiu na vivéncia comunitaria dos discipulos reunidos
na experiéncia do novo encontro com o Senhor (L¢ 24,33-35; Jo 20,19; Mt
28,16ss). Os novos convertidos aderem ao sacramento da comunidade e,
por meio dessa adesio, participam dos dons de Cristo (At 2,41). Toda a
experiéncia da difusdo do cristianismo reside na irradiacao evangélica das
comunidades cristas, através das quais se experimenta o novo e contagioso
amor de Cristo (At 4,32), e nas quais 0 Espirito dinamiza e faz sentir a ex-
periéncia antecipada do Reino (At 4,ss). As novas comunidades acolheram
milhares de discipulos que buscavam um mundo novo, e seu fermento con-
seguiu transformar a face do mundo {At 14,22ss; 18,7-8; 19,9ss). As cartas
de Paulo constituem testemunhos vivos das comunidades em que se vivia o
cristianismo com uma unidade capaz de superar os antagonismos de raca,
classe social, de tradicoes religiosas e de culturas (Fm 8,12; 1Cor 7,17-24;
12,12-13; FI 1,7; 1,27ss).

O tema da comunidade é muito presente no Concilio Vaticano Il, tanto
no sentido eclesial como no social. Os textos falam que a comunidade hu-
mana forma uma sé familia (GS, n. 24}, andloga a vida intratrinitaria (GS, n.
24); a vida comunitaria é uma exigéncia da prépria natureza humana, que é
um ser social (GS, nn. 12, 25; AA, n. 18); por isso o imperativo de respeitar
a dignidade da pessoa humana no “outro eu” (GS, n. 27), mesmo que seja
adversario (GS, n. 28) ou até inimigo (GS, n. 28). Reconhecer a igualdade
essencial entre todos (GS, n. 29) implica superar a ética individualista (GS,
n. 30) e considerar como dever principal as rela¢Oes sociais (GS, n. 30), pois
Deus nédo criou os seres humanos para viverem isoladamente, mas os reune
em seu povo (GS, n. 32).

2.3. Perspectiva de acdo pastoral no dmbitoc da comunidade hoje:
refazer o tecido eclesial

Sem dulvida, em meio a uma Modernidade em crise, o grande desafio no
ambito da comunidade é evitar a fragmentagdo da vida e a busca de rela-
¢6es mais humanas.

Na esfera eclesial, longe de fundamentalismos ou saudosismos, pode-se
afirmar que a marca comunitéria do cristianismo foi gradativamente sendo
perdida, na medida em que a Igreja foi difundindo a fé crista no encontro
com os povos da cultura greco-romana. Sobretudo quando o cristianismo
tornou-se “religiao” oficial do Iimpério Romano, comecgou a predominar uma
vivéncia mais de massa que de comunidade. Da experiéncia da fé em “igre-
jas domésticas” passa-se as peregrinacdes, a presen¢a de multidoes nas
grandes catedrais, as procissées. Da Eucaristia celebrada como ceia nas
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casas se passa a missa celebrada nos templos ou como uma das formas
de adoracio do Cristo sacramentado. As relagcdes interpessoais passaram
a ceder lugar ao impacto emotivo de eventos massivos. Os sacramentos,
simbolos de uma comunidade de fé, passam a ser sinais socioldgicos da
pertenca a uma cultura particular.

Com o advento da Modernidade, ha um acirramento da fragmentacao
do comunitario. A irrupcéo do individuo e da liberdade de consciéncia ope-
ra uma privatizagao da religido na esfera do pessoal. O intimismo reduz o
religioso a dimenséao invisivel e anti-social da pessoa, perdendo-se toda a
riqueza do encontro comunitario. Em certos momentos, o racionalismo frio
e, em outros, seu antagonista, o intimismo, substituem a auténtica vivéncia
eclesial comunitaria por “cristaos sem Igreja”.

Na contemporaneidade, o sistema liberal-capitalista acirrou ainda mais
o individualismo, fragmentando as experiéncias e instituicdes comunitarias
como um todo, a comecar pela familia. A pessoa se perde no anonimato
dos poderes do Estado e das institui¢des politicas e econémicas. No campo
religioso, as grandes tradi¢cées perdem terreno para grupos religiosos autd-
nomos, que tendem a fazer de Deus objeto de desejos particulares. Cada
vez mais as pessoas tém dificuldade de crer com os outros e naquilo que os
oufros créem. A experiéncia religiosa se volta para o emocional, conforman-
do comunidades invisiveis e virtuais, de “cristdos” sem Igreja.

A grande tarefa pastoral, nesse dmbito, é ajudar os individuos a darem
0 passo do ambito pessoal para o ambito da comunidade, como forma de
superacao do individualismo. A relagdo “eu-tu” precisa desembocar em um
“nds”, seja no eclesial, seja no social, acima de particularismos estreitos e
estéreis. Essa tarefa implica abertura para a colaboragao, para o trabalho
em equipe, para a organizagao social € a amizade a ser travada nas lutas da
vida. S6 verdadeiras comunidades podem contribuir na construcao de uma
sociedade solidaria. Para isso, urge a oferta de oportunidades de encontro,
de praticas solidarias e de experiéncias de amizade, bem como de espacos
de educagéo ao relacionamento solidario e fraterno. Desafia-se a renovagao
da pardéquia em comunidades menores, para dar acolhida a outras formas
comunitarias de viver a fé. Desafio ainda maior é colocar os “movimentos”
eclesiais dentro da comunidade e da Igreja local.

3. A AGAO PASTORAL NO AMBITO DA SOCIEDADE

A realizagao da vocagdo humana e crista se da quando o individuo sai de
si e torna-se pessoa e, na seqliéncia, transcende-se na comunidade para, fi-
nalmente, com os outros, fazer-se servidor de todos na sociedade. Individuos
atomizados ou massificados ndo podem exprimir foda a riqueza de seu ser.
Tornam-se pessoa pela comunidade. Mas sendo membros da humanidade e
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cidadios universais, necessitam, também, da sociedade para realizarem-se,
para que nela sintam-se livres e participem na construcéo de um mundo soli-
dario para todos. A vocacdo humana advoga para a convivéncia de cidadaos
livres, numa sociedade livre, justa e solidaria. A Igreja, enquanto comunidade,
igualmente s6 cumpre sua misséo quando se faz missionaria, sai de si e exer-
ce um servigo na sociedade, o espago de edificacéo do Reino de Deus, que
nao é uma realidade intimista. O Vaticano ll insere a Igreja no seio da socieda-
de, numa atitude de dialogo e servigo a todos, em especial aos mais pobres.

3.1. Historia e evolucdio do conceito de sociedade

A sociedade ¢ o espaco dos cidaddos. A cidadania esta ligada, essen-
cialmente, a4 consciéncia dos direitos cidadaos, direitos individuais e sociais.
Tal consciéncia tem sua evolugao historica.

A invencdao da cidadania

a) Do direito primitivo ao direito moderno — Segundo Max Weber, nas
sociedades primitivas, encontramos um direito carismatico, revelado pelos
profetas ou autoridades religiosas, que interpretavam a vontade de Deus
e dos herdis miticos fundadores. Nao existe, ainda, o conceito de normas
objetivas, independente dos costumes. No direito tradicional, a lei € imposta
por poderes seculares ou teocraticos. As normas sdo tomadas como dadas,
como convencdes transmitidas pela tradi¢ao. E ainda um direito particu-
larista; ndo estd baseado em principios legais universais. O direito natural
inaugura o direito moderno (séculos XVII-XVIil), baseado em principios tidos
como emanados da natureza humana. As hormas s&o promulgadas segundo
principios estabelecidos livremente por acordos racionais. O ser humano
passa a ser visto como portador de direitos universais que antecedem a ins-
tituicdo do Estado. A afirmagéo de um direito racional, universalmente vélido,
levou a necessidade de codificacdo de um estatuto legal, de organizagao de
um sistema légico e a corporificacio do direito como sistema. Entretanto,
s6 a partir do século XX essas codificagdes passaram a ser feitas a partir de
certos acordos entre os diversos atores sociais, num espirito mais demo-
cratico. Nos regimes absolutistas, os direitos do individuo s@o concebidos
como dadiva do soberano, em face do direito divino dos reis. Entéo, o Esta-
do Leviata (Hobbes) é defendido como a Unica maneira de evitar a anarquia
social, pois “o homem-é o lobo do homem”. No século XIX, o positivismo
considera o Estado como fonte central de todo o direito, concebido a partir
de um paradigma ideal, fixo e imutavel, fora de seu contexto social, esca-
moteando os interesses que se ocultavam por detras da exalta¢éo da razao.

b) Do direito de Estado ao Estado de direito — A idéia de que 0s cida-
daos podem organizar o Estado e a sociedade de acordo com sua vonta-
de, baseada na razdo, desconsiderando as tradigoes e os costumes, foi
uma das grandes bandeiras do lluminismo. Na linha do Contrato social,
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de J. J. Rousseau, o principio da legitimidade dinastica é substituido pelo
principio da soberania popular. Invertendo a relacao tradicional de direitos
dos governantes e deveres dos suditos, agora o individuo tem direitos, e
0 governo obriga-se a garanti-los. E o nascimento do Estado de direito,
em que se passa do ponto de vista do principe para o ponto de vista do
cidadao. No Estado despético, o individuo sé tem deveres, nao direitos. No
Estado absoluto, os individuos possuem, em relagao ao soberano, direitos
privados. No Estado de direito, o individuo tem nao so6 direitos privados,
mas também direitos publicos. O Estado de direito é o Estado de cidadéaos.

c) Que é cidadania? — Segundo a concepc¢ao de T. H. Marshall, a cida-
dania é composta dos direitos civis e politicos (direitos de primeira geracao)
e dos direitos sociais (direitos de segunda geracao). Os direifos civis, con-
quistados no século XVIll, correspondem aos direitos individuais de liberda-
de, igualdade, propriedade, de ir e vir, direito a vida, seguranca etc. Sao os
direitos que embasam a concepcao liberal classica. Ja os direitos politicos,
alcancados no século XIX, dizem respeito a liberdade de associagéao e reu-
niao, de organizacao politica e sindical, a participacao politica eleitoral, ao
sufragio universal etc. Sao também chamados direitos individuais exercidos
coletivamente. Os direitos de sequnda geracdo — os direitos sociais, econ6-
micos — foram conquistados no século XX, a partir das lutas do movimento
operario e sindical. S40 os direitos ao trabalho, salde, educacio, aposen-
tadoria, seguro-desemprego, enfim, a garantia de acesso aos meios de vida
e bem-estar social. No que se refere a relagao entre direito de cidadania e
Estado, existiria uma tensio interna entre os diversos direitos que compdem
o conceito de cidadania. Enquanto os direitos de primeira geragao — civis e
politicos — exigiriam, para sua plena realizagcdo, um Estado minimo, os di-
reitos de segunda geracdo — direitos sociais — demandariam uma presenca
mais forte do Estado para serem cumpridos. Na segunda metade de nosso
século, surgiram os chamados “direitos de terceira geracao”. Sdo direitos
que tém como titular nao o individuo, mas grupos humanos como o povo, a
nacao, coletividades étnicas ou a prépria humanidade. E o caso do direito
a autodeterminacao dos povos, direito ao desenvolvimento, direito a paz,
direito ao meio ambiente, direito das minorias, direitos das mulheres, dos
jovens, das criancas, dos ancidos etc. Ja se fala, hoje, de “direitos de quarta
geracao”, relativos a bioética, para impedir a destruicdo da vida e regular a
criacao de novas formas de vida em laboratério pela engenharia genética.
Assim, 0s cidadaos ou a cidadania sao sujeitos de direitos — individuais e
sociais —, que, se por um lado devem ser promovidos € respeitados, por
outro precisam ser protegidos e defendidos pela prépria cidadania, através
da organizagao e acao da sociedade civil.

Sociedade civil

1) Evolucao do conceito — Na Antigiiidade, ha o conceito aristotélico de
politike koinonia, traduzido para o latim por societas civilis — sociedade ci-
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vil. Na Idade Média, a societas civilis nac distinguia a sociedade do Estado.
Na Idade Moderna, esta associada a um corpo politico em que liberdade e
razio deveriam coexistir, fundadas na concepcéo de contrato social. No sé-
culo XIX, Hegel a concebe como uma instancia intermediaria entre o Estado,
regulador das relagbes entre individuos, e instituicdes privadas, que se com-
portam segundo seus interesses préprios. Para ele, sociedade civil implica
determinagbes individualistas e a procura de um principio ético que jamais
poderia vir do mercado, mas sim das corporag¢des. Para Marx, sociedade
civil ndo significa instituicdes intermediérias entre a sociedade e o Estado,
no sentido de uma diferenciac@o entre Estado e sociedade, mas a fusdo de
ambos. Nos anos 1970, a nocao de sociedade civil muda consideravelmen-
te. Ela ressurge como uma oposicdo ao Estado, nao para acabar com ele e
com o mercado, mas para fortalecer as formas societarias de organizagao.
A partir dos anos 1980, em fun¢do da perda de prestigio dos partidos poli-
ticos, aumentou o fosso entre o sistema institucional de representagéo no
plano do Estado e a chamada sociedade civil organizada. As associagdes
da sociedade civil assumiram o papel de formadoras da opinido publica e
constituidoras da opinio coletiva nos espacos situados fora do Estado e do
mercado. A nocdo de sociedade civil passa a ser compreendida em oposi-
cdo ndo apenas ao Estado, mas também ao mercado. Os atores da socie-
dade civil, organizados em movimentos sociais, cumprem fungéo publica,
absorvendo a agdo comunitaria existente no mundo da vida e levando-a ao
nivel da esfera publica. Defendem o interesse piblico e se constituem como
instancia de critica e controle do poder. Mais recentemente, novas formas
de agéo social transformadora emergiram no mundo: movimentos populares
que, centrados em temas de democratizagéo, cidadania, liberdade, identi-
dade cultural etc., assumiram a forma de organizagdes nao-governamentais
(ONGs), particularmente transnacionais. Nas Ultimas décadas, tornaram-se
importantes pecas de apoio aos programas de desenvolvimento. Nos paises
em desenvolvimento, elas beneficiam cerca de 250 milhdes de pessoas,
atuando nos planos local, nacional, regional e internacional. Em muitos pai-
ses, as ONGs ajudam a formular as politicas publicas. Em outros, seu papel
é importante para fiscalizar projetos governamentais, por exemplo.

2} Conceituacdo atual — A sociedade civil, hoje, tende a autocompre-
ender-se como a esfera de interacéo social entre a economia e o Estado,
composta da esfera intima (familia), da esfera associativa (associacoes vo-
luntarias) e dos movimentos sociais. Portanto, ela ndo engloba toda a vida
social. A sociedade politica (Estado) constitui-se de partidos, organizagoes
politicas, parlamentos etc. A sociedade econémica compde-se de organi-
zacoes de produgédo e distribuigdo, como empresas e cooperativas, firmas
etc. Certo, as sociedades politicas e econémicas surgem da sociedade
civil. Entretanto, enquanto os atores da sociedade politica e econémica
estiao diretamente envolvidos com o poder do Estado e com a produgao
econdmica visando ao lucro, que eles buscam controlar e gerir, o papel da
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sociedade civil nao esta diretamente relacionado a conquista e controle do
poder, mas a geracao de influéncia na esfera publica cultural. Para isso a
sociedade politica exerce um papel importante. O papel desempenhado
pela sociedade politica, de mediador entre a sociedade civil e 0 Estado, é
indispensavel, assim como o enraizamento da sociedade politica na socie-
dade civil. Por isso a relevancia da busca de formas de exercicio de uma
democracia participativa. O mesmo deve ocorrer entre sociedade civil e
sociedade econdmica, ainda que sua influéncia seja bem menor que sobre
a sociedade politica. Ainda assim, a legalizagéo dos sindicatos e o papel das
negociacBes coletivas testemunham a influéncia da sociedade civil sobre a
vida econdmica e acabam desempenhando, por sua vez, um papel media-
dor entre a sociedade civil e o sistema de mercado.

3.2. O conceito de sociedade no horizonte da
doutrina social da Igreja

Para a doutrina social da Igreja, a esséncia social do ser humano deriva
de sua propria limitagdo como individuo. Surge, assim, a familia como com-
plementagéao do individuo. O mesmo acontece no campo do trabalho, no
qual somente através da colaboracéo de muitos & que se pode realizar gran-
des tarefas, que satisfagam as necessidades comuns. Do mesmo modo, a
organizacao politica, que ajuda os individuos na administracio dos bens
comuns e na sua protec¢ao. Em resumo: a cooperacao social consegue, em
comum, 0 que nunca os individuos conseguiriam sozinhos.

Entretanto, através da integracdo e complementagdo dos esforgos
comuns, a sociedade nao se limita a agrupar os individuos. A partir das
comunidades, ela consegue alcancar uma especificidade propria, capaz
de novas e diferentes conquistas. Nesse sentido, o fato de o ser humano
estar constituido, simultaneamente, por uma dimensao individual e social,
tem levado, historicamente, a concepgoes extremas. Por um lado, aparece
o individualismo, que, ao considerar o individuo um ser independente, pbe
os interesses e objetivos dos individuos acima dos da sociedade. Nessa
perspectiva, a sociedade civil ndo é necessaria, pois restringe as liberdades
individuais. Por outro, aparece o coletivismo, no qual a pessoa sereduz auma
peca na engrenagem da sociedade, submetida a seus fins predeterminados.
Entao, subjuga-se a liberdade, visando apenas ao fortalecimentio e a
organiza¢ao do coletivo.

Na perspectiva crista, a sociedade nao constitui uma limitacdo das pes-
soas e das comunidades, mas sua auténtica complementac¢io. Ao contrario
do que preconiza o individualismo, ndo h4 auténtica liberdade sendo dentro
da sociedade, pois € ai que a pessoa pode desenvolver sua forga criadora
e social. E, ao contrario do coletivismo, antes de a pessoa ser membro de
um Estado, ela pertence a um povo. E nessa dimensao mais espontanea e
natural que sua liberdade amadurece e se desenvolve, Povo esta ligado a
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solo, sangue, histéria, cultura, a formas peculiares de organizagdo social
etc. Povo constitui nacéo, que néo se confunde com Estado. O Estado € o
resultado do ordenamento juridico da autoridade a servico do bem comum.
Pode pressupor um ou varios povos. A isso o Estado acrescenta a unidade
relacional superior, que engloba e configura as unidades relacionais inferio-
res, dirigindo-as no sentido de um bem que seja comum a todos.

No horizonte do Concilio Vaticano I, a ordem temporal tem valor préprio
e legitima autonomia (LG, n. 36; GS, n. 36; AA, nn. 7-8), ainda que abarcada,
também, pela obra da redengao de Cristo (AA, n. 7) e ndo deva ser separada
da acéo evangelizadora (GS, n. 43). A sociedade é campo de atuacgao de to-
dos os cristdos (GS, n. 90), em que a Igreja deve exercer uma presenca eficaz
(GS, n. 89). E dever de todos contribuir para ¢ bem comum (GS, n. 26, 30), a
ser protegido pelo poder civil (DH, n. 3). Nesse particular, deve haver colabo-
racéo da Igreja com todos os que buscam uma sociedade fraterna e solida-
ria, mesmo com os nao-catdlicos (GS, n. 40), na busca do bem comum (UR,
n. 4), no servico & humanidade como um todo (GS, n. 92), no campo sogial,
na cultura, nas artes (UR, n. 12). E um dever o didlogo e a colaboracéo entre a
Igreja e a sociedade (CD, n. 13). Os direitos humanos, universais e inviolaveis
(GS, n. 26), devem ser defendidos e promovidos pelo poder civil {DH, n. 6).

3.3. Perspectivas de acdo pastoral no dmbito da sociedade hoje:
refazer o tecido social

Sem divida, em meio ao crescente processo de diferenciacao e fragmen-
tacdo do tecido social, o grande desafio pastoral no ambito da sociedade é
o escandalo da exclusio e da violéncia na sociedade consumista.

No horizonte da doutrina social da Igreja, a sociedade deve guiar-se pelo
principio da solidariedade, segundo o qual a pessoa existe para a comuni-
dade e para a sociedade, as quais existem para a pessoa. Cada pessoa é
responsavel pelo bem comum na sociedade. E a sociedade nao tem outro
objetivo senfo buscar uma vida digna para as pessoas. Além desse objetivo,
cabe a sociedade reger-se, igualmente, pelo principio da complementarida-
de ou da subsidiariedade, segundo o qual ela deve ajudar a complementar a
acao das pessoas ou comunidades naquilo em que elas nao sao capazes. E
a busca do bem comum, que consiste na estruturacao e organizacao social
adequadas, capazes de somar os objetivos, esforcos e ideais de todos os
membros da sociedade.

Nessa perspectiva, importa, hoje, reconstruir sem cessar o tecido social,
que as tendéncias anarquistas e totalitarias, bem como a mercantilizagéo
das relagdes humanas e institucionais, operadas pelo sistema liberal capi-
talista, tendem a fragmentar e destruir. Importa lutar contra a ldgica de uma
sociedade engendrada pela cultura tecnolégica. Uma das missdes mais
importantes da Igreja, hoje, é a defesa das pessoas e comunidades, assim
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como a defesa da sociedade em seus “corpos intermediarios”, organizados,
enquanto sociedade civil, diante do poder, seja do sistema financeiro e do
grande capital, seja dos Estados “herodianos”, que se limitam a garantir o
progresso econémico de uns poucos. O sistema liberal capitalista tende a
submeter as pessoas e as comunidades a seus objetivos pragmaticos, uni-
formizando povos e culturas. Defender as culturas agredidas por modismos
hegemonicos e os valores populares ameacados de desaparecimento é uma
das missoes mais prementes da Igreja hoje.

Por outro lado, cabe pressionar o Estado a cumprir sua finalidade, que éa
de estimular as forcas adormecidas ou excluidas da sociedade para promo-
ver um desenvolvimento solidario, organizando os diversos setores sociais
e mobilizando-os em vista da superacao da fome e da miséria. As socieda-
des dos paises subdesenvolvidos tém sua situagao agravada em virtude
das grandes diferengas na distribuicao dos bens naturais e dos recursos
econdmicos, dos grandes desniveis de educacao e capacitacao técnica, do
desemprego, do déficit habitacional etc. Essas desigualdades aumentam a
violéncia, contribuindo para a instabilidade da situacéo social.

Mas n3o bastam aces no ambito dos Estados nacionais. E preciso de-
sencadear acoes em rede, de alcance mundial, encurtando disténcias entre
os povos e contribuindo para a criagdo de uma comunidade internacional,
regida por uma instancia de autoridade racional comum. 86 um poder de
todos, consertado em nivel internacional, é capaz de regulamentar conflitos
internacionais e alcancar uma relacao justa e igualitaria entre os povos.

Nessa perspectiva, pastoralmente, poder-se-ia vislumbrar algumas acoes
pontuais, tais como:

¢ a participacaoc dos cristdos em iniciativas da sociedade civil,
com presenca nos conselhos paritarios, visando a superacao
das desigualdades, da exclusao, da miséria e da violéncia;

* a criacdo de grupos de formacaoc e agcdo, em vista da partici-
pagao da sociedade civil na politica, a luz da fé crista;

* 0 acompanhamento do trabalho do Legislativo e do Executivo,
representando as aspiragoes populares;

* o trabalho na mudancga de mentalidade consumista, adotando
um estilo de vida mais austero, no espirito das bem-aventuran-
¢as do Evangelho;

» a formacao da consciéncia moral e da pratica social crista
acerca dos novos problemas de ordem ética;

¢ a colaboragao com outros grupos religiosos ou da sociedade
civil, em espirito ecuménico e cidadao, na busca de uma so-
ciedade justa e solidaria; '
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e 0 apoio a politicas que favoregcam a inclusao social daqueles
setores da populagéo que foram excluidos por nossa historia
de colonizagao, discriminacao e escravidao;

* 0 respeito e a valorizacéo das tradi¢des culturais e religiosas
indigenas e afro-brasileiras;

¢ a participagdo em ac¢des diante de causas como desarma-
mento, promocéao da paz, socorro de urgéncia e nas catas-
trofes, alimento aos famintos, ensingo para analfabetos, rea-
bilitagcdo para drogados e alcodlicos, combate a prostituicao
de criangas, jovens e adultos;

¢ a conscientizacdo da necessidade do valor da coeréncia de
vida dos cristdos com sua fé, mostrando que a religiao, espe-
cialmente o cristianismo, é fermento de libertac&o e de trans-
formacao da sociedade;

* a vigilancia ante a tentacdo de transformar a religiao em mer-
cadoria, numa sociedade excludente e consumista, voltada,
basicamente, para o lucro;

» 0 uso adequado dos meios de comunicacao de massa ha pre-
gacao do Evangelho, consciente do poder econébmico que 0s
domina, despertando o senso critico dos fiéis, cuidando da
formacdo dos comunicadores e valorizando os recursos da
Internet;

* a atengao especial a pastoral urbana, através da multiplicagao
e diversificagdo das comunidades eclesiais, do planejamento
comum entre paroquias de uma mesma area ou cidade, da
criagéo de centros de evangelizacdo e da tessitura de redes
de comunicagdo e contatos com aqueles que nao conseguem
ligar-se de forma permanente com uma comunidade;

+ 0 cuidado com a pastoral universitaria, visando a formagao
das futuras liderangas sociais e politicas;

* a manifestacéo, por parte da comunidade crista, de interesse
auténtico e sincero pelos problemas da sociedade, para poder
celebrar, dignamente, a propria liturgia;

» 0 empenho para a educagao no conhecimento da doutrina so-
cial da Igreja, como decorréncia ética e necessaria da fé crista;

» a educacdo para a solidariedade, através da formacgéo na a¢ao,
participando de grupos e escolas de “fé e politica”;

¢ a promogéo de celebracdes nos grandes momentos da vida
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do povo, como forma de incentivo a pratica da solidariedade e
reforco da consciéncia cidada;

* a superacgio das desigualdades econdmicas e sociais, exis-
tentes no interior da propria Igreja, tornando mais efetiva
e dindmica a circulacdo e partilha de recursos materiais e
humanos entre dioceses e pardquias ricas e pobres, como
testemunho de comunhao etc.

Resumindo

Apoiado numa antropologia unitdria, em uma concepcdo de salva-
¢do em comunidade e no reconhecimento da autonomia do temporal, o
Concilio Vaticano Il acenou para os trés &mbitos de uma auténtica acao
pastoral: o ambito da pessoa, o ambito da comunidade e o ambito da
sociedade. Ndo sdo trés campos de acdo autébnomos e separados. Eles
conformam o trindbmio de uma unica realidade, assumida pela encarna-
¢ao do Verbo e transfigurada pela ressurreicdo. A ressurreicdo de Cristo
tem, também, uma dimensdo césmica, de recriacdo, de recapitulacao.
Primeiro, porque ndo existe alma sem corpo, nem antes do nascimento,
nem depois da morte. Segundo, porque ndco ha verdadeira pessoa se ela
for independente de uma comunidade, da sociedade e da natureza, pois
o ser humano é um animal social, parte do universo. Ele nédo esta na terra
simplesmente, ele é terra fambém.

Hoje, em tempos de crise da Modernidade, com a emergéncia do
individuo hipernarcisista, hiper-hedonista e hiperconsumista, que com-
promete seu ser livre, no @&mbito da pessoa, o grande desafio consiste
na reconstrucio da identidade pessoal e na conquista de uma liberdade
auténtica, na sociedade consumista. A identidade do ser humano se tece
na conjugacdo harménica entre sua natureza individual e social. Uma
acdo pastoral que promova a reconstrucdo da identidade pessoal e que
passe, entre outros, pela acolhida e orientacdo, pelo aconselhamento
pastoral, pela atencdo as necessidades basicas, pela educacdo perma-
nente e integral, pela formacédo do espirito critico efc., pode contribuir
na reconstrucao da identidade pessoal.

Quanto ao 4mbito da comunidade, sem duvida, em meio a uma Mo-
dernidade em crise, o grande desafio é a fragmentacéo da vida e a bus-
ca de relacées mais humanas. A comunidade ¢é essencial na vida e no
desenvolvimento da pessoa, assim como constitutiva do ser eclesial. A
grande tarefa, nesse ambito, é gjudar os individuos a dar o passo do am-
bito pessoal para o @mbito da comunidade, como forma de superacéo
do individualismo egoista. A relacdo "eu-tu” precisa desembocar em um
“nos”, seja no eclesial, seja no social, acima de particularismos estreitos
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e estéreis. Sé verdadeiras comunidades podem contribuir na construcao
de uma sociedade solidaria. Para isso, urge a oferta de oportunidade de
encontro, de pratica solidaria e experiéncias de amizade, bem como de
espacos de educacdo ao relacionamento solidario e fraterno. Desafia-se
a renovacdo da paroquia em comunidades menores, para dar acolhida a
outras formas comunitarias de viver a fé. Desafio ainda maior é colocar
0s “movimentos” de Igreja dentro da comunidade e da lgreja local.

Quanto ao 4mbito da sociedade, a realizacdo da vocac¢do humana e
cristd ocorre quando o individuo sai de si e torna-se pessoa; na seqiiéncia,
transcende-se na comunidade para, finalmente, com os outros, fazer-se
servidor de todos na sociedade. Individuos atomizados ou massificados
nido podem exprimir toda a riqueza de seu ser. Tornam-se pessoa pela
comunidade. Mas, como membros da humanidade e cidaddos universais,
necessitam, também, da sociedade para realizarem-se, a fim de que nela
sintam-se livres e participem na construcdo de um mundo solidario para
todos. A vocacdo humana advoga para a convivéncia de cidados livres,
numa sociedade livre, justa e solidaria. A Igreja, enquanto comunidade,
igualmente s6 cumpre sua missdo quando se faz missionaria, sai de si
e exerce um servico na sociedade, o espaco de edificacdo do Reino de
Deus, que ndo ¢ uma realidade intimista. O Vaticano Il insere a Igreja na
sociedade, numa atitude de dialogo e servigco a todos, em especial aos
mais pobres. Nessa perspectiva, importa, hoje, reconstruir sem cessar
o tecido social, que as tendéncias anarquistas e totalitarias, bem como
a mercantilizagcédo das relagées humanas e institucionais, operadas pelo
sistema liberal capitalista, tendem a fragmentar e destruir. Importa lutar
contra a légica de uma sociedade engendrada pela cultura tecnolégica.

Perguntas para reflexao e partilha

1) Por que razéo o Concilio Vaticano Il recupera os trés ambitos
da agéo pastoral — apessoa, a comunidade e a sociedade —, su-
perando o conceito tradicional da pastoral como cura animarum?

2) Em que medida os trés ambitos da agdo pastoral estao pre-
sentes em sua vida pessoal e na agdo pastoral de sua comuni-
dade eclesial?

3) Que fazer, em sua comunidade, para que a agdo pastoral
esteja alicercada, com a mesma intensidade, sobre seus trés
ambitos, desde o primado da pessoa?
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Capitulo segundo

PEDAGOGIA £ ESPIRITUALIDADE PARA
UMA PASTORAL COMO PROCESSO

A explicitacdo do “como” da pastoral comeca pelos “ambitos” e passa
por uma ac¢ao enquanto “processo”, condi¢do para que a Igreja seja media-
dora da salvagio de Jesus Cristo, que se da na histéria. Os ambitos acenam
para uma “salvacao integral” — pessoal, em comunidade, no interior da
sociedade. Ja4 o carater processual situa a acdo evangelizadora no cerne
da historia da salvacdo e advoga para uma pedagogia e espiritualidade
préprias da pastoral. Dado que o cristianismo &, antes de tudo, um compor-
tamento, um modo de viver e nao simplesmente de ver e pensar diferente,
para que a mensagem evangélica se encarne na vida pessoal, comunitaria
e social faz-se necessario que a acao evangelizadora ndo seja um conjunto
de agbes pontuais e isoladas, mas uma acéo processual.

A pedagogia para uma acao pastoral como processo implica conjugar,
com arte, o trinOmio Igreja-Evangelho-cultura, sem que isso signifique rele-
gar tudo a subjetividade do agente de pastoral. Depois do descobrimento
das culturas no inicio do século XX, evangelizar significa “encarnar” o Evan-
gelho nas culturas, cujo sujeito do processo de inculturagao da mensagem
nédo é gquem leva, mas quem recebe a Boa-Nova. O respeito a liberdade de
consciéncia e a religiao do outro envolve uma evangelizagao em rela¢éo ho-
rizontal e dialégica, cujo processo se concatena em torno de determinados
passos, que obedecem ao curso de uma agao humana, dentro do alcance
de suas condi¢des culturais.

Por sua vez, a pedagogia evangélica traz subjacente uma espiritualidade
cristolégica e eclesial. A pastoral como processo implica uma converséo
continua ao modo de ser e de agir de Jesus. Nao ha pastoral sem Espirito
Santo, portanto sem espiritualidade, sem ter o Espirito dentro-de si e sem
agir sob o seu dinamismo. A espiritualidade crista é a aima da pedagogia da
acio pastoral. .

1. PEDAGOGIA PARA UM PROCESSO
DE EVANGELIZAGCAO INCULTURADA

O percurso de uma agio pastoral como processo, seguindo as exigéncias
de uma acéo evangelizadora enquanto inculturacdo do Evangelho, implica
passos graduais. Fundados na pedagogia de Jesus, poderiamos vislumbrar
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pelo menos sete passos. Os trés primeiros — presenca testemunhal ou de
empatia, relagéo dialogica ou de simpatia e identificacio e reconhecimento
dos valores da cultura como “sementes do Verbo” — constituem uma evan-
gelizacao implicita; os trés seguintes — anuncio amoroso e respeitoso da
positividade cristd, m(tua evangelizagdo explicita ou reflexdo critica e apro-
priagao ou assimilag&o sintética — conformam os passos de uma evangeliza-
¢ao explicita; o (ltimo passo, resultado dos seis passos anteriores, é o surgi-
mento ou a renovagac de uma lgreja com rosto proprio, culturalmente nova.

Os sete passos apresentados deixam explicito que a acido pastoral, en-
quanto inculturagdo do Evangelho e, ao mesmo tempo, como endocultu-
racdo e enculturacdo da Igreja, ndo é um ato que precede a evangelizacio
propriamente dita, mas um processo permanente de interacdo entre igre-
Jja-Evangelho-cultura. Como diz Santo Domingo: “Evangelizacdo significa
inculturagéo do Evangelho” (n. 13). A abordagem de cada um dos passos,
na seqliéncia, esta apoiada em uma fundamentacéo teolégica minima, res-
paldada nas Escrituras e nos documentos do magistério. Daremos desta-
que, por sua importancia no campo de uma evangeliza¢ao inculturada, a
constituicao pastoral Gaudium et spes e ao decreto Ad gentes, do Concilio
Vaticano ll, bem como a Evangelii nuntiandi, de Paulo VI, e & Redemptor
missio, de Jodo Paulo .

Antes de abordar cada um dos passos do processo, € oportuno fazer
duas consideracdes. Primeiramente, que nao existe cultura no singular, mas
no plural, culturas. Nao s6 porque na realidade se d4 o pluralismo cultural,
mas sobretudo por nédo haver cultura em estado puro. Em um mundo globa-
lizado, as culturas se interpenetram ou se sobrepdem uma as outras, dando
origem, por uma lado, as culturas de dominacéo e, por outro, as culturas
mimeticas, de resisténcia ou de defesa e promocéo da vida. Segundo, o
termo “inculturacéo” refere-se a encarnagéo da fé nas cuituras. Para refe-
rir-se a encarnacgao da instituicdo eclesial nas culturas, o mais apropriado
é falar de “endocuituracéo” e “enculturacio” da Igreja. Por endoculturagcao
compreende-se o processo primario de introdugao dos membros de uma
determinada instituicio em seu meio (processo de iniciag&o) e, por encultu-
ragao, o processo secundario, mais profundo (de apropriacio). Por razdes
pedagdgicas, na seqiiencia, falaremos de “cultura”, referindo-nos a cultura
do interlocutor de um processo de evangelizacio inculturada.

1.1. Passos de um processo de evangelizacao implicita

Primeiro passo: presenca testemunhal ou de empatia

Seguindo o dinamismo do mistério da encarmacao, o primeiro passo para
uma agao pastoral como processo consiste na insergio gratuita e respeito-
sa no contexto onde se quer desencadear um processo de evangelizacéo
inculturada. Trata-se, na linha de Gaudium et spes, de solidarizar-se com
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os problemas, “as alegrias e as tristezas”, “as angustias e as esperancgas”
do povo no interior do qual se quer inculturar o Evangelho (GS, n. 1), pois,
antes de tudo, evangelizar significa testemunhar uma atitude de respeito e
de acolhida da comunidade e sua cultura, por causa de Deus e da cbra que
ele realizou no meio delas. Solidariedade que implica assumir, neste primeiro
momento, sua luminosidade, mas também seu lado sombrio, porquanto toda
cultura é sempre uma totalidade. E sob esse dinamismo que uma evangeli-
zagéo inculturada pode, por um lado, chegar a descobrir as “sementes do
Verbo”, valores auténticos presentes em toda cultura, para posteriormente
reconhecé-los e assumi-los; por outro lado, detectar seu lado sombrio, para
ilumina-lo com a luz do Evangelho.

Importa, aqui, mostrar a fé mais que demonstra-la, testemunhando nao
fatos do passado, mas uma verdade, da qual se esta conscientemente con-
vencido. Dos pontos de vista ético e ainda mais religioso, ndo se pode sepa-
rar 0 anuncio do ato de anunciar. A forga da evidéncia procede de uma con-
vicgdo interior. Trata-se de uma evangelizacdo implicita, na medida em que
a simples vivéncia da fé vai sensibilizando, abrindo espago nos coracoes e
criando as condi¢des propicias para o diadlogo intercultural e inter-religioso.
Eo que a Evangelii nuntiandi chama de “elemento essencial, geraimente o
primeiro”, ou seja, “a presenca, a participacao e a solidariedade” por parte
dagueles que querem gvangelizar em referéncia a cultura. Isso implica aos
evangelizadores, segundo Paulo VI, a manifestacio de sua “capacidade de
compreensao e de aceitagao, sua comunhao de vida e de destino com os
demais, sua solidariedade nos esforgos de todos no que existe de nobre e
bom” (EN, n. 21).

Segundo a Evangelii nuntiandi, através desse “testemunho sem pala-
vras”, os evangelizadores, inevitavelmente, provocarao “interrogacoes irre-
sistiveis” naqueles que contemplam seu testemunho: “Por que sao assim?
Por que vivem assim? Que é ou quem &, € a quem inspiram? Por que estao
conosco?” E continua o papa: “Este testemunho constitui por si s6 uma pro-
clamacao silenciosa, mas também muito clara e eficaz, da Boa-Nova. Existe
nele um gesto inicial de evangelizacao” (EN, n. 21). Se levarmos em conta o
espirito do mundo de hoje, tal testemunho de vida adquire uma pertinéncia
particular. Recorda Paulo VI que um dos sinais dos tempos ¢é a “sede de au-
tenticidade” (EN, n. 76), tanto que “o ser humano contemporaneo escuta com
mais abertura aos que dao testemunho do que aos que ensinam; e se escu-
tam aos que ensinam é porque dao testemunho” (EN, n. 41; cf. RM, n. 42}.

Jodo Paulo I, em Redemptor missio, diz que essa insercao da lgreja na
vida e nas culturas dos povos é um processo, “um caminho lento”, dado que
ndo se trata de operar uma adaptacao externa, pois a inculturagao, citando
a Evangelii nuntiandi, “significa uma intima transforma¢ao dos auténticos
valores culturais mediante sua integragao no cristianismo e a radicagéo do
cristianismo nas diversas culturas”. Para isso 0s evangelizadores “devem in-
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serir-se no mundo sociocultural daqueles a quem sao enviados, superando
os condicionamentos do proprio ambiente de origem”. Além de aprender a
lingua da regido onde trabalham, se for o caso, “devem conhecer as expres-
s0es mais significativas daquela cultura, descobrindo seus valores por ex-
periéncia direta”, o que ndo significa, certamente, negar a propria identidade
cultural, mas compreender, apreciar, promover ¢ evangelizar a do ambiente
onde atuam e, por conseguinte, estar em condigcées de comunicar-se real-
mente com ele, assumindo um estilo de vida que seja digno de testemunho
evangélico e de solidariedade com as pessoas (RM, n. 52; cf. nn. 42-45).

Na verdade, este primeiroc passo € o inicio de um processo de diadlogo
que se move, preponderantemente, no nivel do afetivo ou da relagdo. O
objetivo, aqui, € criar um clima de “sensibilizacdo”, de maneira que possa
haver um verdadeiro “encontro” de pessoas, mediado pelo testemunho e
animado por uma atitude de solidariedade. Trata-se de estabelecer uma re-
lagdo de “empatia”: compreender corretamente o que experimenta o outro,
sobretudo seus sentimentos e suas vivéncias, situar-se no lugar dele e tentar
comunicar tal compreensdo mais com gestos concretos que com palavras,
deduzindo por analogia o conhecimento do outro a partir do conhecimento
que se tem de si proprio. Isso implica apresentar-se com humildade, numa
perspectiva de também aprender com o outro, reconhecendo os proprios
limites. Somente quando se aceitam e se reconhecem as proprias sombras
se esta em condicbes de aceitar o outro e de compreendé-lo.

Para que o didlogo se dé nesse nivel, sdo necessarias duas atitudes ba-
sicas: a primeira, de respeito e aceitacdo incondicional do outro, condicao
para poder apreciar sua dignidade e valor e estabelecer um dialogo. Nao
temer compreender, pois isso, em principio, nao significa estar de acordo.
A segunda é a autenticidade, que significa congruéncia consigo mesmo,
entre 0 que se diz e o que se faz. SO as posturas auténticas sao dignas de
fé. A falta de autenticidade perturba a confian¢a e impede a transparéncia. O
testemunho cristdo nada mais é que transparéncia da mensagem evangélica
na propria pessoa, coeréncia de vida com o que se cré e anuncia, experién-
cia de adesédo e relagido pessoal com Cristo, autenticidade na vivéncia da
prépria realidade limitada.

Presenca testemunhal ou de empatia ndo deve ser considerada uma
espécie de praeparatio evangelica ou uma tatica de capitatio benevolentiae,
mas conditio sine qua non para toda evangelizacao explicita, uma vez que
esse testemunho de respeito e acolhida ja é o proprio Evangelho como ati-
tude de descoberta e de escuta da presenca do Verbo de Deus nas culturas.
Respeito e acothida s&o a condi¢ao para o estabelecimento de uma relagao
de empatia entre evangelizadores e membros da cultura em que se quer que
eles mesmos encarnarem o Evangelho.
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Segundo passo: relacdo dialogica ou de simpatia

Um segundo passo para uma pastoral como processo consiste em es-
tabelecer uma relagao dialégica entre agentes evangelizadores e membros
da comunidade e sua cultura. Essa relagdo, mediada pelos “mundos” da
cultura, da-se, agora, através da Palavra. Uma vez que o clima de confianca
tenha-se criado no primeiro passo, ambas as partes podem, entao, expres-
sar seu mundo existencial e cultivar a capacidade de escuta e de apropria-
¢a0, 0 que requer uma conversagao genuina. Evangelizar ndo € ignorar, nem
impor. A inculturagdo do Evangelho, conseqglientemente, ndo pode dar-se
no confronto, numa relacao de destruicdo da alteridade. O didlogo, aqui,
nao é somente método pastoral, mas constitui-se num elemento auténtico
da missao. A atitude de escuta e de comunicagéo respeitosa forma parte do
antincio. Trata-se de chegar a estabelecer uma relacido de simpatia, pois,
inevitavelmente, a presenca de um agente de evangelizagdo suscita pergun-
tas por parte dos membros da comunidade gue recebe o0 anuncio explicito
do Evangelho, os quais, por sua vez, questionardo o préprio missionario
sobre o sentido e o alcance de sua tarefa evangelizadora. Sem essa relacao
de simpatia, que permite conhecer ou aceder ao outro, é impossivel chegar
a instituir critérios de discernimento comunitario dos valores e antivalores
das culturas em questao.

O dialogo exige uma relagao horizontal, e s6 ele comunica. Nele, a Pala-
vra, mais que um meio, é reflexdo e também praxis criadora e transforma-
dora. Por isso, o verdadeiro dialogo s6 € possivel quando a Palavra engloba
esses dois elementos que lhe sdo constitutivos e se da entre pessoas que
queiram e possam comunicar seu mundo. Ele sempre € dom, jamais ins-
trumento de enganacio e de conquista. Nutre-se do amor, da humildade,
da confianca e da esperanca, que constituem seu fundamento ou matriz. O
antidialogo, ao contrario, que estabelece uma relagcao vertical entre as pes-
soas, & desamoroso, arrogante, desesperancado, auto-suficiente, e quebra
a relacao de simpatia.

Assim, se ndo ha verdadeiro amor ao outro € a sua cultura, ndo havera
didlogo intercultural, ainda que mediado pelo Evangelho. A relacdo entre
sujeitos & incompativel com dominacgao ou desprezo pela cultura do outro.
Como ato de liberdade, o didlogo nao pode ser pretexto para manipulagoes.
Ao contrario, numa relagéo dialdgica, cada um conhece e afirma o outro em
sua autonomia, dignidade e diferenga, como alguém valido em si mesmo.
Quer-se o outro em sua alteridade, por ele mesmo, porque ele é ele mesmo
e Deus esta nele e em sua cultura.

Também nao ha diadlogo intercultural sem humildade. Como encontro em
vista de uma auto-superacao, o dialogo se rompe se um dos poélos perde a
humildade ou se vemos a ignorancia sempre do outro lado, se somos donos
da verdade e do saber ou se ndo estamos abertos a receber e a aprender do
outro. A auto-suficiéncia impede a aproximacdo dos interlocutores e, con-
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seqlentemente, de suas culturas. Num didlogo intercultural, ndo ha sabios
absolutos nem ignorantes absolutos.

Igualmente, n&o hé didlogo se nao ha confianga no outro e em seu mun-
do. A confianga & um dado a priori do didlogo, que vai fazendo dos sujeitos
dialégicos cada vez mais companheiros na auto-revelagéo de suas culturas.
Ela implica, sempre, o testemunho que se da aos demais das reais e con-
cretas intencdes. Se a palavra, descaracterizada, nao coincide com os atos,
nao ha dialogo. Tal como referimos no passo anterior, Puebla recorda que o]
didlogo tem sempre um carater de testemunho.

Finalmente, n&o ha dialogo sem esperanca. Se o dialogo é um encontro
de pessoas em suas culturas para ser mais, ndo pode dar-se na desesperan-
¢a. Se os que dialogam ndo esperam nada de seu encontro, ndo pode haver
verdadeira comunicag&o. Sera um encontro vazio e estéril. Em resumo: num
processo de inculturagéo, o didlogo s6 pode dar-se na fidelidade 3 prépria
fé, no respeito & verdade dos outros e num clima de amizade e servigo.

Teologicamente, o paradigma para didlogo intercultural ou para a rela-
cionalidade de todas as culturas é a Trindade. Na Trindade de Deus, tudo é
relagao, comunhéo, impuiso amoroso, dom reciproco, comunicacéo de Pes-
soas. Da mesma forma que entre as trés Pessoas divinas existe uma radical
relacionalidade, em que cada uma é irredutivel, mas sempre em relacio com
as outras, assim cada cultura, ainda que constitua um sistema completo,
deve estar aberta a outros sistemas e culturas, respeitar a alteridade e evitar
a dominac¢éo de uma cultura pela outra.

Como se pode constatar, neste passo o didlogo vai além do ambito afe-
tivo. Entra-se, ja, no nivel da objetividade, em que cada parte revela sua
propria identidade, numa relagdo entre sujeitos. Ha, aqui, especificidade
e auto-revelacao. A especificidade limita a comunicagdo a identidade re-
ligioso-cultural ou ao mundo existencial dos interlocutores, ajudando-os a
manifestar suas idéias e sentimentos, ndo abstratamente, ao referir-se aos
conteidos de suas vivéncias. Concretamente, o didlogo versara sobre os
“mundos” forjadores de cultura: o mundo material ou do trabalho, o mundo
social ou do poder e o mundo interpretativo ou do imaginario. Ja a auto-
revelacao ¢ a disposicdo sincera e gratuita a revelar sentimentos, atitudes,
opinides e experiéncias de cada uma das partes, 0 que supde honestidade
e integridade, condigé@o para escutar até sintonizar além das discrepéancias,
que inevitavelmente aparecerio.

Terceiro passo: identificac&o e reconhecimento
dos valores da cultura como “sementes do Verbo”

Num processo de pastoral como evangelizacao inculturada, ndo basta,
simplesmente, a presenca testemunhal ou estar ai numa relagéo dialégica.
Num terceiro passo, impulsionados pelo dinamismo do mistério da encar-
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nagao, que nos leva a descobrir os valores existentes na comunidade e sua
cultura, cabe identificar e reconhecer os valores da cultura e de sua religiac
como “sementes do Verbo”. Jesus Cristo é o critério para discernir nas cul-
turas o que é compativel ou incompativel com a fé crista. As culturas, tanto
em sua dimensao simbolica como em sua dimensao ética, sao eco davoz de
Deus, que sempre se dirige a sociedade e a cada subjetividade humana. Elas
nao podem, portanto, ser consideradas puro meio no processo de incultura-
¢ao, mas componente com o qual se edifica 0 Reino de Deus. Os valores da
cultura nao sdo obstaculos ao Evangelho, mas preparacao providencial.

O Concilio Vaticano Il, bem como a enciclica Redemptor missio, em varias
passagens, reconhecem que “a presenga e agéo do Espirito Santo s&o univer-
sais, sem limite de tempo e de espaco”. Ele atua no coracio do ser humano
“e também na sociedade, na historia, nos povos, nas culturas e nas religides”,
fazendo-se presente através das denominadas “sementes do Verbo”, prepa-
rando-0s, assim, para a maturidade em Cristo (RM, n. 28; cf. GS, n. 26; AG,
n. 15). E o Espirito Santo que “atuava no mundo muito antes que Cristo fosse
glorificado” (AG, n. 4}, que “chama a todos o0s seres humanos a Cristo pelas
‘sementes do Verbo’ e pela pregacao do Evangelho” (AG, n. 15). E ele quem
“esta na origem da pergunta existencial e religiosa do ser humano, a qual
surge néo so de situagdes contingentes, mas também da estrutura mesma de
seu ser’ (RM, n. 28).

Assim, num processo de pastoral enquanto inculturagao do Evangelho,
tudo o que ha de “bom e verdadeiro” deve ser julgado como uma “prepa-
racdo evangélica”, “pedagogia para o Deus verdadeiro” (AG, n. 3}, portanto
nao sé nao deve “desaparecer, como ser saneado, elevado e aperfeigoado”
(LG, n. 17). Na verdade, o Evangelho nao exige sacrificios redutores do au-
tenticamente humano na cultura. Em principio, quanto mais humano, mais
evangélico; quanto mais evangélico, mais humano.

Nesse processo, um duplo respeito deve-se ter com as demais religides,
seja pela sua “busca de resposta as perguntas mais profundas da vida”, seja
pela‘“acao do Espirito Santonas pessoas” (RM, n. 29). Comoalmadasculturas,
sdo re-agdes aacao primeirade Deus e caminho da divindade para as culturas.
Nesse particular, este passo constitui-se no ponto critico do processo, pois
as religides sdo reacdes de positividade, mas marcadas pela negatividade e
pela recusa. Mais freqliente que a recusa, ha ambigiiidade, em que acolhida
e recusa se mesclam de tal forma que se faz dificil um juizo adequado para
detectar o que é obediéncia ou o que € desobediéncia aos apelos de Deus.

Para identificar as “sementes do Verbo”, o {inico caminho € a inser¢ao, o
dialogo e o discernimento, ligando-se aos membros da cultura com “estima
caridosa”, participando do “corpo social em que vivem”, tomando parte de
sua “vida culiural e social” através de suas “relagdes e ocupacdes” e fami-
liarizando-se “com suas tradicOes nacionais e religiosas” (AG, n. 11).
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Em se tratando do discernimento, este é uma tarefa complexa. O Novo
Testamento se refere a ele mediante dois termos: o substantivo digkrisis e
o verbo dokimasein. O termo diakrisis, utilizado em Hb 5,14, indica a idéia
de separar ou fazer distingéo. Ja o termo dokimdsein aparece vinte e duas
vezes no Novo Testamento e tem o sentido de provar ou aprovar, de discernir
mediante uma prova, ao final da qual se rejeita o falso e mau para ficar com o
auténtico e bom. Segundo esses textos, consiste em “discernir qual é a von-
tade de Deus” (Rm 12,1-2), o que é o “melhor” (Fl 1,9-10), o que “agrada ao
Senhor” (Ef 5,8-10), o que esta bem (1Ts 5,21-22) oy, simplesmente, discernir
o bom do mau (Hb 5,14}, levado a efeito seja pessoalmente (1Cor 11,28-29;
2Cor 13,5-6; Gl 6,4-5), seja em comunidade (1Ts 5,19-22), sempre se imbuin-
do do amor que afina o tato para discernir o bom do mau. Este amor deve
traduzir-se em conhecimento pratico e em sensibilidade, que descobre, me-
diante a exigéncia que comporta todo valor, 0 que agrada a Deus.

Para um correto discernimento, segundo a Palavra de Deus, a condigéo
necessaria & despojar-se dos préprios critérios e da propria valoracéo das
coisas e capacitar-se com algo que somente Deus pode dar. Trata-se de ad-
quirir uma nova mentalidade (Rm 12,2), diferente da mentalidade mundana,
que se baseia no apreco do forte e do sabio e no desprezo do fraco e do
plebeu (1Cor 1,27-28), no sistema e na ordem que tém sua consisténcia nos
intelectuais, nos poderosos e na gente boa-familia (1Cor 1,26). Em sintese:
no sistema no qual o decisivo é o prestigio, o poder e o dinheiro “que cru-
cificaram o Senhor” (1Cor 2,6-8). Sem desvencilhar-se dessa mentalidade
torna-se impossivel um discernimento cristdo.

Num processo de pastoral enquanto inculturacdo do Evangelho, para as-
segurar-se de nao tomar a propria vontade como vontade de Deus ou de
nao se equivocar, o caminho € analisar os frutos da cultura ou da religidac em
questdo e ver se sdo, realmente, frutos do Espirito: amor, alegria, paz, tole-
rancia, agrado, generosidade, lealdade, simplicidade, dominio de si (Gl 5,22),
bondade, honradez, sinceridade (Ef 5,8-9) e retid&o ou vida justa (FI 1,10). Em
resumo: o amor ao proximo em todas as suas manifestacdes. Ora, onde ha
frutos do Espirito na cultura em questao ha vontade de Deus. Deus ai esta,
consequentemente devem ser acolhidos.

1.2. Passos de um processo de evangelizacdo explicita

Quarto passo: anincio amoroso e respeitoso da positividade cristd

Com este passo, comeca o processo de evangelizacio explicita. Depois
de haver reafirmado que “o Deus da cultura” era o Deus de Jesus Cristo
presente e atuante na histéria de todos os povos, trata-se, agora, de re-
velar, explicitamente, tal Deus, de dar a conhecer a positividade crista ou
de explicitar o querigma. A exortagao apostolica Evangelii nuntiandi, apos
haver colocado em evidéncia a prioridade do testemunho entre os meios de
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evangelizacao (n. 21), adverte que, por mais belo que ele seja, com o passar
do tempo se torna impotente se ndo for explicado “por um andncio clarg e
inequivoco de Jesus Cristo” (n. 22). Nao ha verdadeira evangelizacdo “en-
quanto ndo se anuncia o nome, a doutrina, a vida, as promessas, o Reino, o
mistério de Jesus de Nazaré, Filho de Deus” (n. 22}. A Igreja n4o pode dis-
pensar-se do “mandato explicito” de Cristo, como também “nio pode privar
os seres humanos da Boa-Nova de que sdo amados e salvos por Deus” (RM,
n. 44). O anuncio querigmatico deve estar centrado na pessoa de Jesus, que
nos da a conhecer a Deus por Pai e 0 seu Reino como projeto de salvacéo
de todo o género humano.

Neste passo, dar-se-& a conhecer a mensagem evangélica em sua inte-
gralidade, apresentando-a como Boa-Noticia de salvacdo. Como o aniincio
do Evangelho é sempre “didlogo” mediado pela Palavra, isso implica, tam-
bém, além de confirmar os valores da cultura como “sementes do Verbo”,
0 que se fez no passo anterior, “abrir as portas a conversido” (RM, n. 44).
Nenhuma cultura esgota as possibilidades do humano, e o Evangelho é
justamente sua plenificacao. A positividade crista leva, necessariamente,
a um “nascer de novo” das pessoas, a transformacio das estruturas e,
conseqlientemente, da mesma cultura. Trata-se, aqui, de fazer uma chama-
da as culturas para que se abram aquele “mais” que elas mesmas intuem
genericamente. Um convite a abrir-se ao dom de Deus Amor em Cristo seu
Filho pela nova vida no Espirito Santo (RM, n. 44). O mistério do ser humano
se encontra sempre além de toda cultura. E verdade que a revelacao se ma-
nifestou com elementos culturais de um ou de varios povos, mas é preciso
distinguir entre suas expressoes culturais e seu contelido. A Palavra de Deus
se manifestou com roupagem cultural, mas nao se trata nem do antincio de
uma cultura nem do encontro entre culturas.

Neste passo, ha uma relagdo analdgica entre Pascoa e inculturagao. O
mistério da morte e ressurreicdo de Jesus inspira, na tarefa de inculturacao,
passagem da morte a vida, purificagdo, transformagiao. Nenhuma cultura
pode bastar-se a si mesma, e 0 processo de evangelizacdo ajuda-a a trans-
figurar-se pela mensagem evangélica, a superar suas préprias limitacdes,
desenvolvendo seus valores mais além de suas possibilidades. Na pascoa
de cada processo de inculturacao esta presente, assim, a realidade esca-
tolégica, uma nova criagéo através da purificacao, cujo processo ja é sinal.
O mistério da Pascoa aparece, aqui, como um critério hermenéutico que
reconhece o valor do passado e do presente das culturas a luz do futuro que
cada cultura mesma carrega em sua dindmica. E somente a uz do futuro,
dos valores prometidos e perseguidos em cada povo, que a cultura pode
superar-se e plenificar-se.

Trata-se, aqui, de um anuncio, de uma proposicido, nao de uma imposi-
cao. Dirige-se as pessoas, portanto respeitando, plenamente, sua liberdade
(DH, nn. 3-4) e sua cultura, detendo-se “diante do sacrario da consciéncia”
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do outro (RM, n. 39). E 0 momento de um antncio amoroso, de um desejo
de “oferecer a verdade” (EN, n. 79), com “uma atitude de amor e de estima a
quem se escuta” (RM, n. 49), levando em consideragao “a situacio religiosa
e espiritual da pessoa que se evangeliza”, seu “ritmo”, “sua consciéncia e
suas convicgoes” (EN, n. 79). E 0 momento de um aniincio a ser feito “com
o fervor dos santos”, na alegria e na esperanca, pois ndo se esta impondo,
mas propondo “a verdade evangélica” e a “salvac&o oferecida por Jesus
Cristo”, com “plena clareza” e com “absoluto respeito”, sem “coacdes, pro-
posi¢oes duibias ou estimulos indevidos” (EN, n. 80). Trata-se de chegar as
culturas para fazé-las evoluir desde dentro, levando-se em conta que o salto
a fé @ um dom de Deus que néao se pode impor, mas somente preparar.

Esse modo respeitoso de propor a verdade de Cristo e de seu Reino,
“mais gue um direito, € um dever do evangelizador”, pois “é um direito de
seus irmaos receber, atraves dele, 0 anuncio da Boa-Nova da Salvacao™ (EN,
n. 80). Evangelizar constitui “a vocagao propria da Igreja, sua identidade
mais profunda”. Ela “existe para evangelizar”, isto &, “para pregar e ensinar”
(EN, n. 14). Historicamente, “a Igreja nasce da acao evangelizadora de Jesus
e dos doze” e, por sua vez, “é enviada por ele”, o que significa que “a co-
munidade dos cristaos n&o esta, nunca, fechada em si mesma” (EN, n. 15).
A lgreja “é depositaria da Boa-Nova” — “as promessas da nova Alianca em
Cristo, os ensinamentos do Senhor e dos apostolos, a Palavra de vida, as
fontes da graca e da benignidade divina, o caminho da salvagao” —, um “de-
posito vivo e precioso”, “nao para té-lo escondido, mas para comunica-lo e
anuncia-lo” (EN, n. 15). Nesse particular, 0 meio que mais favorece a evange-
lizacao nao é o evangelizador isolado, mas a comunidade evangelizadora.

Tal andncio deve ser feito “no contexto da vida do ser humano e dos
povos gue o recebem e com a linguagem concreta e adaptada as circuns-
tancias” (RM, n. 44). Proclama-se a Palavra (dimensido querigmatica) inse-
rindo-a na realidade humana concreta (dimensao antropolégica). Para isso,
cabe aos evangelizadores identificar “o essencial da mensagem evangélica
e transvasa-lo, sem a menor traicdo a sua verdade essencial, a linguagem
(antropoldgica e cultural) que esses seres humanos compreendam e, de-
pois, anuncia-lo nesta mesma linguagem” (EN, n. 63).

Concretamente, como cabe aos sujeitos da cultura aos quais se quer dar
a conhecer a mensagem evangélica apropriar-se a seu modo do Evangelho,
a tarefa do evangelizador, neste passo, consiste, sobretudo, em facilitar o
texto da Biblia, a historia do texto, a tradicdo de sua interpretacéo e criar
o contexto eclesial comunitario de fé necessario para ler, interpretar e as-
similar a mensagem. Isso significa que os membros da cultura que recebe
o anuncio devem ter um contato o mais direto possivel, tanto com o texto
quanto com sua tradicao, justamente para que haja uma recepcéo original
da mensagem e um processo de inculturagao a partir das proprias matrizes
da cultura. Isso evita que se receba, como algo essencial, a verséo cultural
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de cristianismo dos evangelizadores. E preciso deixar aberto o espaco para
uma nova encarnacao da mensagem na nova cultura, segundo as contin-
géncias de seu tempo e lugar. Entende-se melhor a mensagem a partir da
prépria cultura que da cultura do outro.

Quinto passo: mutua evangelizacdo explicita ou reflexdo critica

No quinto passo de um processo pastoral, enquanto evangelizacao in-
culturada, deve dar-se uma evangelizagéo explicita reciproca, ou seja, ndo
somente dos “evangelizadores” na direcdo dos “evangelizados” ou dos
membros da comunidade e sua cultura, como também destes aqueles. Tra-
ta-se do desencadeamento de uma reflex&o critica comum ou de um discer-
nimento comunitario conjunto, de ambas as partes, no sentido de cada uma
ajudar a outra a ndo absolutizar a prépria cultura diante da transcendéncia
do Evangelho, nem seu modo de se apropriar dele. Se, por um lado, os
membros da cultura necessitam distinguir o Evangelho de sua roupagem
cultural ou da versao de cristianismo com que lhes é apresentado, por ou-
tro os agentes de evangelizagdo precisam deixar-se questionar ou criticar
pelos membros da cultura em relagdo a sua propria versio de cristianismo,
pois, certamente, havera aspectos que créem ser integrantes da mensa-
gem revelada, mas que, na realidade, sdo tangenciais a ela, porquanto sio
provenientes de sua propria cultura ou de outra. De um lado se trata de
in-culturar a mensagem e, de outro, de ex-cultura-lfa. Como a mensagem
revelada possui uma “superabundancia” de inesgotavel sentido, a nova for-
ma de compreenséo dessa mensagem pode explicitar aspectos até entio
despercebidos e constituir-se numa nova possibilidade de apropriacao para
ambas as partes.

Concretamente, num processo de inculturacdo, junto a evangelizacio
aparece, sempre, o elemento “conflitividade”, na medida em que a evan-
gelizacdo supbe a assuncao do outro (elemento afirmativo} e também sua
redencao (elemento critico). O Evangelho responde e da sentido & vida e,
ao mesmo tempo, desafia e contradiz certos valores culturais. S&o as ine-
vitdveis tensodes entre fé e cultura, que, por sua parte, se traduzem em ten-
sdes entre a dinamica da evangelizacao e a dindmica da cultura; ou entre
evangelizacdo ja inculturada e cultura por evangelizar; ou entre passado ja
inculturado e presente por inculturar; ou, ainda, entre a unidade da Igreja
universal e o pluralismo das igrejas particulares. A assuncao nio legitima o
que assume: confronta-o com as exigéncias do Reino. Como se trata de um
momento de mutua evangelizacao, a conversao, aqui, significa “abertura”
ao plano salvifico de Deus para ambas as partes, que, como renovacao
evangélica, se requer, igualmente, da parte dos que levam o Evangelho aos
membros da nova cultura (RM, n. 52).

Num processo de inculturagéo, da-se uma releitura do texto revelado a
partir da vida, do préprio contexto cultural, com seus conflitos e problemas,
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originando uma releitura critica, na medida em que a Palavra que se |é apare-
ce, manifestamente, como sujeito da critica, quer para quem a &, quer para
que quem a faz se situe diante da realidade; uma leitura que, necessaria-
mente, supde uma praxis hermenéutica, no sentido de produzir o novo para
o novo contexto, que nao cabe na tradigao recebida.

Uma releitura das fontes da fé crista nessa perspectiva é, eminentemen-
te, evangelizadora, também para os que levam o Evangeltho aos membros de
outra cultura. Num auténtico processo de incultura¢ao, a Igreja nado somente
evangeliza como &, também, evangelizada, na medida em que os agentes
de evangelizacao vao se enriquecendo, seja pelos valores das culturas em
contato, seja pela maneira com que 0s novos membros da Igreja vao assi-
milando o Evangelho. Recorda a Evangelii nuntiandi que, “evangelizadora,
a lgreja comeca por evangelizar-se a si mesma”. Ela tem necessidade “de
escutar, sem cessar, o que deve crer, as razdes para esperar, 0 mandamento
do amor”, de ser novamente “convocada e reunida pelo Senhor... se quiser
conservar sua frescura, seu impulso e sua for¢ca para anunciar o Evangelho”.
Para evangelizar o mundo com credibilidade, a lgreja precisa, continuamen-
te, evangelizar-se, “através de uma conversao e uma renovagao constantes”
(EN, n. 15).

Sexto passo: apropriacdo ou assimilagcdo sintética

O sexto passo de um processo de pastoral enquanto inculturacdo do
Evangelho consiste em operar uma simbiose entre cultura e Evangelho, tan-
to por parte dos membros da cultura, que entram em contato com o Evange-
Iho, quanto por parte dos evangelizadores, que, se estabeleceram, de fato,
uma relacao dialégica com os novos membros, ndo saem 0s mesmos desse
encontro, serao também evangelizados. Tal como a relacao dialética entre
Evangelho e cultura, que se estabelece a partir do pélo da cultura, igual pro-
cedimento deve ser adotado nesse momento de assimilagcédo sintética.

Tal apropriacéo, também denominada internalizacdo, consiste em assi-
milar o Evangelho a partir do nucleo dos valores e do modelo de vida dos
membros da propria cultura, e'ndao em fazer uma mera adaptagao externa.
Sem inculturacdo a acao evangelizadora ficaria na superficie. A Evangelii
nuntiandi adverte que a inculturacdo nao pode dar-se “de uma maneira de-
corativa, como um verniz supertficial, mas de maneira vital, em profundidade
e até as suas proprias raizes..., tomando, sempre, como ponto de partida, a
pessoa e tendo sempre presentes as relagbes das pessoas entre si e com
Deus” (n. 20).

Como o Reino que anuncia o Evangelho “é vivido por seres humanos pro-
fundamente vinculados a uma cultura”, conseqientemente “a construgao
do Reino nao pode ser levada a cabo, a nao ser tomando os elementos da
culturas” (EN, n. 20). Nesse sentido, como diz L. Boff, ndo é tanto o Evan-
gelho que se incultura, sendo que € a cultura que incorpora, a seu modo, o
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Evangelho, pois ndo existe Evangelho “em si”, fora da cultura, que por uma
forga intrinseca fecundaria as distintas culturas. O Evangelho esta sempre
vestido culturalmente e sua expressao cultural nao participa da esséncia
da revelacdo. Assumir a cultura como lugar hermenéutico da fé pressupoe
recolher, fielmente, a linguagem do povo e fazer dela o meio do transvase
da mensagem revelada a matriz da cultura no seio da qual se quer encarnar
o Evangelho.

Nesse particular, é preciso distinguir entre uma reacao endocultural sin-
crética e uma reagao sintética por parte da cultura que recebe a mensagem
revelada. Na primeira, diante do dado novo, aceita-se o sinal, porém despo-
jando-o de seu significado original, substituindo-o por outros significados
de sua cuitura ou religiado. Da-se uma justaposi¢ao ou agregacao de partes
ou de elementos justapostos, resultado de uma visdo polar das relactes
entre fé e cultura. Na segunda, os membros da cultura aceitam o significado
original do dado novo, incorporando-o em seu proprio universo simbolico,
através de reajustes e modificagoes, até conseguir uma estabilidade e uma
coeréncia da estrutura cultural modificada. Pretender substituir o fator con-
figurador cultural pelo fator configurador cristao so6 daria, como resultado, a
sacralizagao da cultura.

Num auténtico processo de inculturagéo se da uma reacgao sintética, uma
combinagao ou composicao do fator cristdao e do fator cultural para formar
um todo. Nao se trata de mera operacdo mental que deixa a realidade tal
como esta, mas da forma com que a realidade mesma opera. O fator cultu-
ral, pélo de articulacao da relagao Evangelho-cultura, assimila, a seu modo,
o fator cristdo, composto de significagbes e valores evangélicos. Dai seu
carater criador e produtor, uma vez que, em lugar de simplesmente inte-
grar a diversidade, aspira comp®d-la numa realidade nova. Em sintese: num
processo de inculturacéao, deve-se evitar dois extremos, seja a dilui¢ao da
especificidade da fé, seja uma ortodoxia que resiste a abandonar os velhos
moldes de uma evangelizacao etnocéntrica e colonizadora.

Neste passo do processo de inculturacao ha, portanto, uma apropriacao
tanto do lado da cultura como do lado do Evangeiho. Do lado da cultura,
ha uma apropriagéo dos valores e do sentido Gltimo da realidade que pro-
p&e o Evangelho, assim como dos meios adequados para isso. Do lado do
Evangelho e da Igreja, ha uma assimilagéo sintética de elementos culturais,
fais como linguagem e estruturas que nao se opdem a fé, necessarios para
assegurar a comunicacao da mensagem evangélica. Por um lado, o Evan-
gelho revela as culturas a verdade ultima dos valores e da vida; por outro
lado, cada cultura encarna e comunica o Evangelho de maneira original e
prépria, contribuindo a redescobrir novos aspectos da mensagem, antes
nao explicitados.

A apropriacdo, aqui, é reciproca, tanto dos que anunciam a mensagem
revelada como dos que a recebem. Dado de que nao existe Evangelho nao-
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inculturado, ao lado dos novos membros da cultura que se apropriam dele
4 sua maneira os evangelizadores operam, igualmente, uma nova simbiose
entre fator cristao e fator cultural, porquanto “ex-culturam” de sua versao de
cristianismo 0s aspectos ambiguos ou incompativeis com ele.

Sétimo passo: surgimento ou crescimento de Igrejas culturalmente novas

O dltimo passo de um processo pastoral enquanto evangelizacéo incul-
turada é ja o surgimento ou crescimento de uma comunidade eclesial com
“fisionomia propria” (EN, n. 63), como diz a Evangelii nuntiandi, profunda-
mente enraizada na cultura de seus membros (AG, n. 15). A Igreja, como
fator cultural, é também sujeito e objeto de inculturagao, objeto no sentido
de sujeito de sua auto-endoculturacao e enculturacao.

Um auténtico processo de inculturacio leva, necessariamente, a cria-
c¢éo de comunidades eclesiais. A conversao a que ele conduz néo consiste
numa conversao do individuo isolado ou massificado. Ela seria incompleta.
Ha uma relacao entre evangelizacao, iniciacao crista e comunidade. A con-
versao crista leva a uma adesao ao sacramento da comunidade, Gnico meio
capaz de dar concreticidade e coeréncia a mensagem crista. Aqui, ganha
pertinéncia a eclesiologia do Vaticano 1l centrada no valor das Igrejas locais.
Elas sdo, em esséncia, este sacramento.

A endoculturacao e enculturacéo da Igreja na nova cultura, que também
se poderia chamar “objetivacdo da fé”, ndo consiste na criagao de uma
nova lIgreja no sentido de um movimento cismatico nem muito menos na
reproducao de um modelo preestabelecido, mas no surgimento de uma
“Igreja em”, da mesma Igreja de Jesus Cristo, mas culturalmente nova e,
conseqlentemente, pluricultural. Trata-se mais da “criagao” de uma Igreja
particular autéctone sustentada por uma eclesialidade pluriforme que de
uma simples “implantacao”. Tal como a encarnacao, € um “assumir sem ani-
quilar’, o surgimento de uma Igreja com “rosto préprio” significa “inculturar
sem identificar”.

A Igreja culturalmente nova que surge, enquanto “catdlica”, € uma co-
munidade chamada ao discipulado e a miss&o. Discipuiado que consiste
no compromisso de transformar seu contexto sociocultural em vista da ins-
tauracé@o do Reino, organizando-se, para isso, de tal modo que ela mesma
busque prover suas proprias necessidades. Todo paternalismo ou depen-
déncia deve ser evitado. E missdo como envio a todos os povos para ofe-
recer o dom da Boa-Nova, em espirito de comunhéao, com a Igreja universal
e demais igrejas particulares; de abertura ecuménica, diante das demais
Igrejas cristds; e macroecuménica, em relacéo as religides. O isolamento é
esterilizador. Quanto mais abertura, mais a nova comunidade sera capaz de
traduzir o tesouro da fé na legitima variedade de expressoes da profissdo de
fé, da oracéo e do culto, da vida e do comportamento cristio, do esplendor
do povo em que ela se insere. A fé crista é compativel com um amplo plura-
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lismo teologico, liturgico, disciplinar e pastoral. Na Igreja primitiva, as comu-
nidades helénicas e judias se dividiam sem excomungar-se mutuamente; ao
contrario, institucionalizavam sua diversidade e sua autonomia.

Com relagéo aos anunciadores da Boa-Nova que entraram em contato
com a nova cultura, o ultimo passo do processo de uma evangelizaciao
inculturada leva-os, igualmente, a renovar sua propria maneira de viver e
expressar a fé cristd. Todas as culturas, quando enriquecidas pelo dialogo
intercultural, sdo provocadas a uma transfiguracdo, em que cada uma delas
deve estar aberta a irrupgao do novo. Afirma a constituicao Gaudium et spes
que a Igreja tem muito a aprender da histéria e da evolugio da humanidade,
precisando deixar-se evangelizar pela sociedade atual (GS, n. 44).

2. ESPIRITUALIDADE PARA UMA PASTORAL COMO PROCESSO

A pedagogia de uma pastoral enquanto processo de evangelizagdo in-
culturada tem, subjacente, uma espiritualidade cristolégica e eclesial. Den-
tro dos limites de um texto como este, € oportuno terminar o capitulo com
algumas recomendagdes que o discipulo de Jesus Cristo precisa ter pre-
sente, recomendagoes do Mestre na tarefa do apostolado. O pastoralista e
especialista em espiritualidade pastoral Segundo Galilea pée em relevo os
elementos essenciais em Tentacién y discernimiento.

2.1, “O discipulo ndo é maior que o mestre”

“O servo ndo é maior do que seu senhor, hem o enviado maior do que
quem o enviou” (Jo 13,16). Jodo poe essa adverténcia na boca de Jesus,
no contexto da ultima ceia, mais precisamente no rito do lava-pés. Sdo as
Ultimas confidéncias do Mestre, portanto as mais importantes. Era preciso
que ele frisasse isso em tom de adverténcia, pois havia presenciado uma
discussao entre os apdstolos para saber quem entre eles seria o maior no
Reino que iria instaurar. A resposta de Jesus foi taxativa: “Eu estou no meio
de vos como aguele que serve” (Lc 22,27).

A tentagao de fazer da pertencga a Igreja uma carreira gratificante esteve
presente, portanto, na aurora do cristianismo e continua até hoje. Origenes,
um dos santos Padres da Igreja antiga, antes da metade do século lll, com-
parava a atitude de muitos cristdos com a dos fariseus:

Ha gente na lgreja de Cristo que organiza banquetes e gosta de
ocupar 0s primeiros lugares. Homens que amam intrigas para che-
gar a ser diaconos e que, depois, ambicionam ser presbiteros e, ndo
contentes com isso, armam intrigas para que os homens os chamem
de bispos (Comentario sobre sao Mateus, 11).
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Quando se vai identificando o itinerario cristdo com o cargo que se ocu-
pa, troca-se o servigo pela expectativa latente por “ascender”. Nao se aceita
mudanca de cargo ou transferéncia se nao for uma promocgao. E se ndo se
ascende a tempo, fica-se ressentido e, as vezes, até se desestrutura. Co-
nhecedora da miséria humana, a Igreja, durante sua histéria, criou certos
titulos e honrarias, mais como concessao a nossa fraqueza que como sinais
verdadeiramente evangélicos.

O resultado dessa tentacao é a imperfeicdo das motivagoes. Interessa
nao soO servir a Igreja, mas ficar bem com todos e ganhar pontos. Com isso
se perde a liberdade que provém da verdade evangélica e passa-se a preo-
cupar-se com a prépria imagem. Para mostrar-se agradavel e dialogante,
evita-se todo dissentimento ou oposigao legitima, sobretudo com os de
cima. Ora, a dinGmica do discipulado esta impregnada do paradoxo cristéao:
“Q discipulo ndo € maior que 0 mestre”; “Importa que ele cresca e eu dimi-
hua”; “Maior é quem se faz 0 menor”; “Os (ltimos serdo os primeiros™; “Quem
guarda sua vida, a perdera” etc. Enquanto o discipulo ndo se descentrar de
si mesmo, vencendo seu narcisismo primario, estara incapacitado de servir
ao Mestre. Podera até fazé-lo, mas ndo nos irméos, e, entdo, o servigo sera
sem nenhum valor, pois Deus ndo necessita de nossos favores. Amou-nos
gratuitamente, portanto sé na gratuidade se consegue agradar a Deus.

2.2. "Quem vos recebe, a mim recebe”

“Quem recebe aquele que eu enviar, a mim recebe; e quem me recebe,
recebe aquele que me enviou” (Jo 13,20). Jesus prepara seus discipulos
para a sua nova forma de presenca no mundo apods sua morte, ressurreicao
e ascenso. O recado as primeiras testemunhas de sua ressurreicao — “ide
anunciar a meus irmaos que se dirijam para a Galiléia; 1a me verao” (Mt
28,10) — aponta para a missao dos discipulos como continuacao da obra
do Mestre, justamente onde ela havia comegado. A promessa — “Eis que
estarei convosco até o final dos tempos” (Mt 28,20) — acena, agora, para
uma presenca histérica pela mediacao dos irmaos. Tanto que os discipulos
logo tirariam as conseqliéncias dessa mediagdo — “Quem diz que ama a
Deus, que nfo v&, e hdo ama ao irméo, que vé, € um mentiroso” (Jo 2,4). E
a sintese dos mandamentos feita pelo Mestre: “Amar a Deus e ao préximo
como a si mesmo” (Lc 10,27).

Ser um continuador da missao do Mestre, que se faz presente na media-
¢ao dos irmaocs, antes de tudo, implica ao discipulo a consciéncia de que
ele préprio nao é o centro da missao, mas mediacédo daquele que o enviou.
E o desafio de ser uma presenca hierofanica, isto &, de buscar transparecer
o Mestre em seu ser e fazer, sem nunca pretender tomar o lugar dele. O bom
discipulo vivera nessa continua tensao, por isso nao faz discipulos para si,
tornando-se mestre, mas para ele, “importa que ele cres¢a e eu diminua”
{(Jo 3,30). '
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O discipulo que se constitui no centro da missao é um discipulo-messia-
nico. Na realidade, em lugar de incorporar-se na obra do Mestre, ele busca
incorporar o Mestre na missao que ele préprio planeja e dirige. Ele é o “pi-
loto” e 0 Mestre é o “co-piloto”. E trocar o “pareceu bem ao Espirito Santo
e também a nés que...” (At 15,28) pelo “pareceu muito bem a nés e também
ao Espirito Santo que...”. Ao agir assim, a medida que o tempo passa, o
discipulo-messianico comeca a sentir-se indispensavel em tudo. Torna-se
incapaz de delegar responsabilidades, pois ndo confia nas pessoas, uma
vez que, no fundo, ele ndo confia em Deus, mas em si mesmo. So6 se confia
verdadeiramente nas pessoas quando se confia realmente em Deus. Conse-
qlentemente, o discipulo-messianico ndo deixa os outros crescerem; para
estar com ele, condiciona-os, sutilmente, a permanecerem em sua sombra.
Por isso ndo lhe interessa e ndo investe em formar pessoas, em preparar
sucessores. Ha uma tal identificacao com sua prépria obra que, além de
nao aceitar transladar-se por achar-se insubstituivel, quando isso ocotre, ele
morre e a cbra acaba.

Ao contrario dos discipulos-messianicos, o discipulo do Mestre revela,
entre outras coisas, que alguém confiou nele. E porque alguém confiou
nele e o chamou, tem consciéncia de que também foi ele guem chamou 0s
outros, ndo para colaborar na obra do discipulo, mas como companheiros
na continuidade da misséo do Mestre. Por isso o discipulo do Mestre confia
nos outros, empenha-se em preparar sucessores € busca formar pessoas.
N&o tem inveja; ao contrario, alegra-se com o sucesso dos outros. Nao pde
obstéculos a transferéncias, pois sabe que o que importa é semear e contri-
buir para uma obra que néo é sua. Paradoxalmente, ao contrario do discipu-
lo-messianico, o discipulo do Mestre, quando se translada ou desaparece,
deixa a obra sendo continuada, pois, em vez de incorporar o Mestre em sua
obra, ele, discipulo, buscou incorporar-se no trabalho de Deus.

2.3. “Eu vos envio, dois a dois”

“I...J] o Senhor designou outros setenta e dois e, dois a dois, enviou-os a
sua frente a toda cidade e lugar aonde ele proprio devia ir” (Lc 10,1). O dis-
cipulo &, antes de tudo, aiguém que foi chamado para uma missao que nao
lhe é prépria. Ser escolhido ndo é um privilégio, mas um compromisso. Ele
é chamado para uma missio, que ndo consiste em converter pessoas, mas
em oferecer, gratuitamente, o Evangelho do Reino aqueles que estiverem
dispostos a acolhé-lo. O restante nao nos compete. E o segredo da graca e
da liberdade de cada um.

Entre as diversas recomendac6es para o caminho, o Mestre envia 0s
discipulos “dois a dois”. “Dois a dois” nao para que ndo se sintam s6s nos
momentos de nostalgia daqueles que deixaram. “Dois a dois” porque o dis-
cipulo ndo é a ele mesmo que anuncia, nem é o éxito pessoal que ele busca.
Para anunciar o Reino, é preciso comegar por testemunha-lo, por vivé-lo nos
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mesmos, por vivé-lo a dois, com os demais, em comunidade... E impossivel
despertar o gosto pelo Evangelho sem que o discipulo comece por viver ele
préprio o que anuncia. O anincio mais eloqiente do Evangelho sera, sem-
pre, o testemunho, o falar de Deus sem falar. Ser cristao, em udltima instancia,
& uma certa maneira de viver, de olhar 0 mundo e os demais na 6tica do
Mestre. A fé tem a ver, antes de tudo, com a vida do dia-a-dia. “Vede como
se amam”, diziam os pagdos, olhando como viviam os cristdos (Tertuliano).
Nao ha outro modo de testemunhar que somos todos filhos de um mesmo
Pai sendo vivendo como irmaos, em comunidade, convivendo.

“Ide, dois a dois...”; “Nao percam o senso das pessoas, tornando-se uns
executivos da instituigao!” O discipulo que perde o senso das pessoas aca-
ba por deixar-se absorver de tal modo pelo administrativo, pelo organizati-
vo, pelo planejamento e pela supervisio, que ja ndo tem tempo, sobretudo
espago psicoloégico, para dedicar-se as pessoas pelas quais trabalha, para
dedicar-lhes o tempo necessério e para estar proximo delas. A despersonali-
zagao da missao faz com que o discipulo esteja tao dedicado aos meios que
esquece o fim, que sao as pessoas a quem serve e em funcao das quais es-
tao as estruturas, que tanto o absorvem. O ponto de partida de toda misséo
s&0 as pessoas, com suas possibilidades e seus limites, ndo a instituigdo ou
determinados objetivos, por mais ideais que sejam.

A perda do senso das pessoas leva o discipulo ao sectarismo, a fechar-se
em sua propria visao das coisas, nos limites de sua experiéncia. No nivel pes-
soal, um dos sintomas mais tipicos é o isolar-se. O discipulo sectario trabalha
sozinho, ndo se integra numa missao de conjunto. Nao participa das reunides
promovidas para esta finalidade, nem de encontros de atualizacéo e de ca-
pacitagao. Nao se interessa em incorporar-se nos critérios e planos comuns,
em instancias de avaliag&o ou revisdo, nem procura relacionar-se com ou-
tros discipulos. No campo da missao, o discipulo sectaric isola seu trabalho
do restante: ele leva adiante seu projeto pessoal, com sua gente. Tudo o que
é diferente de seu projeto pessoal é questionavel, tem “poréns” e defeitos. A
propria autoridade pastoral da Igreja é ignorada e criticada quando nao vem
ao encontro de sua visdo e das préprias idéias. Um discipulo sectario in-
corre no perigo de suscitar comunidades e grupos tao sectarios quanto ele.

2.4. “Quem se humilha ser@ exaltado”

“Pois todo aquele que se exalta sera humilhado, e quem se humilha sera
exaltado” (Lc 14,11). A esséncia da espiritualidade do apostolado consiste na
desconfianca de si mesmo, acompanhada por uma total confiangca em Deus.
Quando se trata de resultados, ndo psicolégicos ou de pura influéncia huma-
na, mas dos frutos do Reino da graga, é preciso confianca absoluta no Senhor
e desconfianga absoluta de si mesmo. Na missdo, as duas confiancas nio
podem fazer-se presentes simultaneamente: ou se confia realmente em Deus
e se desconfia de si, ou se confia em si e se desconfia de Deus.
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Desconfianca de si mesmo é humildade que, no entanto, ndo € a virtu-
de do fraco. Ela j4 foi confundida até com a resignagao, o medo de si ou
das responsabilidades, a inseguranca ou o complexo de inferioridade. Ao:
contrario, a humildade é uma virtude ativa e empreendedora, afirmacac de
talentos a explorar, ndo a enterrar. Trata-se de um estilo de vida que se ex-
prime no reconhecimento da dignidade humana prépria e dos outros. Uma
pessoa humilde é lucidamente consciente do que ela é e do que é capaz,
sem negar nem dissimular seus talentos e suas fraquezas. Essa desconfian-
ca de que estamos falando é uma qualidade teolégica e ndo psicologica. A
confianga humana e psicolégica é necessaria ao discipulo, condi¢ao para
reconhecer 0s dons e capacidades humanas e de vida cristd que Deus nos
deu, certamente em abundancia. A desconfianga, aqui, esta num outro nivel:
o discipulo que pos sua confianga em si mesmo e ndo no Mestre reforga a
tentacao de certos tipos de éxitos proporcionados peias qualidades huma-
nas e sua influéncia. Ora, as leis da eficacia humana, sempre exitosa num
primeiro momento, nem sempre estao ligadas & graga e a obra de Deus.

A humildade brota do amor e é inseparavel da verdade. A primeira verdade
gue se impde ao discipulo é reconhecer que nao € maior que o Mestre. Por
isso a humildade engendra o espirito de servigco em todos 0s niveis, incluindo
o da autoridade. Contrariamente ao orgulho, que é busca de poder para si
mesmo, dominacio dos outros e despreocupagao pelo préximo, a humildade
extirpa tendéncias a auto-suficiéncia idolatrica, que impede de reconhecer
Deus presente nos outros. A vaidade nao é nada; a humildade faz a verdade.
Por isso Deus se humilhou em seu Filho Jesus, o Servidor, elevado ao alio da
cruz, antes de ser exaltado no mais alto dos céus. Nele, Deus nos elevou ao
modo perfeito de discipulo. Por ele encontramos nossa grandeza, a unica.

Resumindo

O carater processual da pastoral situa a acdo evangelizadora no seio da
historia da salvacdo e advoga para uma pedagogia e espiritualidade proprias.
A pedagogia para uma ag¢édo pastoral como processo implica conjugar, com
arte, o trinémio Igreja-Evangelho-cultura sem que isso signifique relegar tudo
a subjetividade do agente de pastoral. O percurso de uma agdo pastoral como
processo, seguindo as exigéncias de uma acdo evangelizadora enquanto
inculturacdo do Evangelho, implica passos graduais. Fundados na pedago-
gia de Jesus, pelo menos sete passos sdo necessarios. Os trés primeiros
— presenca testemunhal ou empatia, relacao dialégica ou de simpatia e iden-
tificacdo e reconhecimento dos valores da cultura como “sementes do Ver-
bo” — constituem uma evangelizacado implicita; os trés seguintes — anuncio
amoroso e respeitoso da positividade cristd, mutua evangelizacdo explicita
ou reflexdo critica e apropriacdo ou assimilagéo sintética — conformam os
passos de uma evangelizacdo explicita; e o Gltimo passo, resultado dos seis
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passos anteriores, é o0 surgimento ou a renovacdo de uma Igreja com rosto
proprio, culturalmente nova.

A pedagogia evangélica traz subjacente uma espiritualidade cristolégica
e eclesial. A pastoral como processo implica uma conversdo continua ao
modo de ser e de agir de Jesus. Ndo ha pastoral sem Espirito Santo, por-
tanto sem espiritualidade, sem ter o Espirito dentro de si e sem agir sob o
seu dinamismo. A espiritualidade cristd é a alma da pedagogia de acdo de
Jesus, como deve ser a alma de uma agédo pastoral auténtica.

Perguntas para reflexao e partilha

1) Quais os elementos essenciais da pedagogia e da espirituali-
dade para uma pastoral como processo?

2) Que tragos da pedagogia e da espiritualidade para uma acéo
pastoral como processo poderiam estar mais presentes em sua
maneira de trabalhar na Igreja?

3) Que fazer para que a pedagogia e a espiritualidade para uma
acdo pastoral como processo estejam mais presentes em sua
comunidade eclesial?
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Capitulo terceiro

REQUISITOS BASICOS
E PASSOS METODOLOGICOS
DE UMA ACAO PASTORAL PENSADA

A explicitacao do “como” da pastoral comeca por situar a acéo eclesial
em seus respectivos ambitos, passa pelo requisito de uma pedagogia e
espiritualidade para uma pastoral como processo e desemboca nos fun-
damentos e passos metodoldégicos de uma agdo pastoral pensada. Como
vimos, os ambitos acenam para uma “salvacao integral” — pessoal, em co-
munidade, no interior da sociedade; o carater processual da pastoral situa a
acdo evangelizadora na historia da salvagéo, onde a pedagogia evangélica
da os momentos do processo e a espiritualidade eclesial é sua alma. J4 os
requisitos basicos e os passos metodoldgicos de uma agéo pastoral pen-
sada, contelido deste capitulo, relacionam a agao evangelizadora com o
estatuto da acéo humana.

Gomo vimos, a acio pastoral, ainda que levada a cabo na fé, sustentada
pela graca e sob o dinamismo do Espirito Santo, ndo deixa de ser uma agao
humana, sujeita as contingéncias de qualquer acdo. Toda agdo humana,
enquanto é sempre uma acio pensada, tem, também, uma racionalidade
propria. Ha uma razéo especifica para a pratica pratico-tedrica e outra para
a pratica pratico-pratica. Enquanto ciéncia, a teologia pastoral fornece tam-
bém a acdo evangelizadora um suporte racional especifico.

O teor deste (ltimo capitulo é a projecéo da acao pastoral ou do estatuto
da acao eclesial e de sua implementac&o. De novo nos restringiremos ao es-
sencial. Comecgaremos colocando algumas balizas para uma ag&o pastoral
pensada, fruto, sobretudo, da experiéncia da Igreja na América Latina nas
ultimas décadas. A racionalidade da acao se funda, antes de tudo, sobre as
licbes da pratica. Num segundo momento, acenaremos para os requisitos
basicos de uma acéo pastoral pensada. Terminaremos esta abordagem com
algumas indicac6es técnicas para uma acao pastoral pensada.

1. PAUTAS PARA UMA ACAO PASTORAL PENSADA

Uma ag3o pastoral pensada, com rigor e método, em didlogo com as cién-
cias administrativas, ja tem mais de meio século na Igreja. A América Latina
foi pioneira, comecando com a Igreja no Brasil, que, na aurora do Concilio
Vaticano Il, elaborou seu Plano de Emergéncia e, durante sua realizagao, o
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primeiro plano de Pastoral de Conjunto. A partir de entdo, houve um amplo
esforco das Igrejas locais em geral, ajudadas pelas Conferéncias de Medel-
lin, Puebla e Santo Domingo, para levar a cabo sua agédo evangelizadora de
modo mais conseqliente com a realidade do subcontinente. Embora, nos ul-
timos anos, a crise da racionalidade moderna e 0 ocaso das utopias tenham
levado também a lgreja, em muuitos lugares, a refugiar-se no espontaneismo
do presente, isso ndo a tem impedido de fazer um bom balan¢o do caminho
percorrido, de tirar algumas ligbes do passado e, sobretudo, de empenhar-
se em buscar novos métodos de reprojecédo da acio pastoral, em tempos
de mudanca. |

1.1. Superar o amadorismo e o pragmatismo do cotidiano

Na pratica pastoral, ndo basta a boa vontade e querer acertar ou, entdo,
dar-se ao luxo de aprender com seus proprios erros. Acertamos mais e
melhor quando respeitamos e valorizamos os outros, acolhendo suas expe-
riéncias. “A experiéncia € a mestra da vida”, a condi¢éo de saber aprender
com ela. Ignorar o passado é desrespeitar os antepassados. O ser humano é
0 unico animal que tropeca duas vezes na mesma pedra. Nao nos valemos,
suficientemente, de nossa capacidade de pensar a acdo antes, durante e
depois dela.

Em tempos de crise das utopias, impera a ditadura do presente, que nos
leva ao espontaneismo e ao pragmatismo do cotidiano. Vivemos imersos no
mundo do provisorio, do passageiro, do descartavel e do efémero. Diante
da sensacao de que nada & para sempre, entra em xeque a no¢ao de pere-
nidade, de perseveranga, de persisténcia. Ha uma reducéo da esperanca e
um encolhimento da utopia ao momentaneo.

Na pastoral, apresenta-se a tentacdo de uma agdo sem profissionalis-
mo, pautada pelo voluntarismo. A projecdo da acéo, outrora para quatro ou
cinco anos, foi encolhendo para dois anos, um ano, mensal, semanal €, em
muitos casos, certos agentes ficam a mercé da demanda do dia. Perde-se,
com isso, a capacidade de fazer histéria. Nesse contexto, a histéria ndo se
faz, se padece. Mergulha-se num eterno recomecar, numa histéria ciclica,
tecida pela rotina da sobrevivéncia no cotidiano, condenando a pastoral a
“vegetar”’, uma pastoral de manutencdo, a uma acao aistodrica e, a longo
prazo, anti-historica.

A ac¢ado pastoral implica um saber e, do agente, requer competéncia e
consciéncia prospectiva. A competéncia vem de uma formacéo adequada
~ biblica, teolégica e pastoral —, em relagéo inter e transdisciplinar. E
impossivel ser um bom agente de pastoral sem conhecer o objeto e o mé-
todo da acgao eclesial e o contexto na qual ela se d4a — o mundo, no ema-
ranhado de suas instituigées e organizagoes. A formag¢ao é uma exigéncia
permanente, sob pena de expor 0 agente de pastoral a incompeténcia e
a inoperancia. Sem conhecimento de causa, ha o risco de multiplicar atos
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isolados e de cair no ativismo. E uma acéo pensada que nos torna capazes
de ver o0 essencial, que € sempre muito pouco.

1.2. NGo basta pensar a agdo, mais importante € “como” pensa-la

Como é préprio do ser humano pensar, ndo existe uma acdo humana,
por um lado, nada pensada e, por outro, totalmente pensada. Em outras
palavras: n&o existe nem a improvisacio total nem o planejamento total. A
unica diferenca € que a acdo pode ser mais pensada ou menos pensada. O
ideal é ir passando do mais improvisado ao menos improvisado possivel; do
menos planeiado ao mais planejado possivel.

Entretanto, além da necessidade de pensar o maximo possivel uma agéo
pastoral esta o requisito de “como” pensa-la. Uma acdo pode ter sido pen-
sada, por exemplo, de forma autoritaria, o que é incompativel com a acéo
pastoral. Planejar € um processo de tomada de decisdes. Na Igreja, é fun-
damental “quem” toma as decisdes. Pelo mesmo batismo, que insere todos
os cristdos no tria munera Ecclesiae, ha uma radical igualdade em dignidade
de todos os ministérios. Todos s&o Igreja, portanto todos sdo sujeitos. Tal
como Deus, que nunca se impde, mas sempre se propde, na Igreja, quem
nao tem direito de participar do processo de tomada de decisdo, ndo tem
nenhum dever de participar da execuc¢ao. Ha, portanto, subjacente ao pen-
sar a acdo na lgreja, o exercicio do poder, que, pastoralmente, se nao for
um poder-servico, € um poder antievangélico. Nao basta pensar a acao,
planejar. Os opressores, o grande capital, o sistema financeiro ou a inddstria
bélica também o fazem. Mais importante € “como” planejar. No campo ecle-
sial, se nao for de forma participativa, colegiada, comunitaria, no espirito de
koinonia que funda a Igreja, o planejamento presta um des-servi¢o ao Reino
de Deus.

1.3. Planejar “para” ou “com” os outros
€ uma forma auvtoritdria de conduzir a acdo

Na Igreja, todo resquicio de autoritarismo fere o espirito do Evangelho,
sobre o qual ela esta fundada. Planejar “para” os outros é um modo de pen-
sar a acao eclesial, que faz da comunidade objeto e nao sujeito da pastoral.
E o exercicio de um poder-dominacao, que estabelece entre as partes uma
relacdo “dominante-dominado”. Nesse caso, o planejamento é autoritario,
verticalista, diretivo. O plano é elaborado por alguns, para os demais execu-
tarem. E fruto de conchavos de clipulas, em gue as bases nao tém nenhum
poder de decisao. Procura-se aumentar a dependéncia dos outros, para au-
mentar o proprio poder. O ato do planejamento € discriminante, de exclusao
da maioria.

Planejar “com” os outros é o exercicio de um poder-a-servi¢o, em que ha
participacao, mas controlada, por cooptacao, manipulada. A comunidade
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€ ouvida, mas nao decide. Ha voz, mas sem voto. Ha participacao por uma
“representagao falseada”, na medida em que, além de cada um representar
a si mesmo, também representa os interesses de quem o convocou autorita-
riamente. Procura-se manter a dependéncia para manter-se no poder. Cede-
se para ndo ceder. Abre-se a uma determinada participagiao para guardar o
poder de sempre. Nesse modo de planejar, o sujeito €, ainda, o dominante.
A comunidade continua objeto da pastoral, a destinataria de determinados
servigos impostos a participagao de todos na execugao.

1.4. O planejamento enquanto processo de pensar a acdo
pela propria comunidade

O sujeito da acao pastoral sera toda a comunidade eclesial em que hou-
ver o exercicio de um poder-servigco, numa relacdo sujeito-sujeito. Nesse
caso, procura-se eliminar toda forma de dependéncia, promovendo a auto-
nomia dos dependentes, para que possam ter cada vez mais poder. O pro-
cesso de tomada de decisdes é participativo. Funda-se numa “pedagogia
da autonomia”. Ha participacao de todos os interessados nas decisdes, na
execucao e nos resultados, num espirito de co-responsabilidade de todos
os batizados. A representatividade é efetiva, ndo falseada.

Ha, aqui, no plano eclesioldgico, a superacao do bindmio “clero-leigos”
para “comunidade-ministérios”. No seio de uma Igreja, toda ela ministerial, o
ministério da presidéncia é o ministério de quem, a exemplo de Jesus gue ser-
ve, se faz menor para promover ainclusao detodos no processo de tomadade
decisoes. As decisdes, aqui, sao tomadas através do consenso de todos, no
horizonte da “razao comunicativa”, que vai tecendo a verdade no consenso
das diferencas exteriorizadas pelo “ato comunicative”. Constrdi-se, no pro-
cesso, Uma espécie de “opiniao publica”, expressao do sensus fidelium, do
sentir comum dos fiéis, sem o qual ndo ha comunidade eclesial, ndo ha lgreja.

1.5. Planejar sem mistica & obrigar o Espirito Santo
a fazer o que a gente quer

A acgdo pastoral, além da exigéncia de uma acao pensada, é uma agéo
rezada. Nao ha pastoral sem Espirito Santo (EN, n. 75), da mesma forma
que nao ha planejamento eclesial sem espiritualidade e sem mistica. Se o
Espirito Santo nao for o protagonista da agao pastoral, ela deixa de ser uma
acido evangélica, inserida na dindmica do Reino de Deus. No planejamento,
a técnica é mero meio, que s6 ajuda quando for canal da comunicacédo de
Deus no Espirito. E ndo ha outra forma de fazé-lo, a ndo ser pela oragao e
pela “retidao de consciéncia”, que consiste em escutar a voz de Deus na
oracao e na contemplagao e, em tudo o que se faz, colocar-se na presenga
dele, para fazer a sua vontade. O “piloto” da pastoral é o Espirito Santo; a
comunidade e seus membros sdo o “co-piloto”.
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Planejar, simplesmente aplicando uma técnica, é absolutizar os meios e
relativizar os fins. “Néo se pode servir a dois senhores” (Mt 6,24), ter dois ab-
solutos. Foi 0 equivoco da razao técnico-instrumental, a qual também esta
exposto o planejamento pastoral. Por um lado, ela endeusa a raz3o, absolu-
tiza a ciéncia e, por outro, relativiza o Absoluto e ndo deixa Deus ser Deus.
E a exigéncia do primeiro mandamento da lei mosaica, freio ao narcisismo
primario do pecado original. Um planejamento sem mistica reduz a Igreja a
uma empresa gque se pauta mais pela eficiéncia de suas proprias agdes que
pela eficacia da graga em nossa fraqueza. E sé6 quando somos fracos que
realmente somos fortes, pois “tudo podemos naquele que nos sustenta”.

1.6. O planejamento participativo leva @ desconcentracdo do poder

N&o basta uma descentralizagdao do poder, ou seja, encompridar as ré-
deas, mas manter um centro tinico de decisao. O planejamento participativo
leva a desconcentracdo do poder, na medida em que estabelece diversos
centros de decisao. Primeiro, ele promove a autonomia das pessoas, todas
sujeitos de um processo que se pauta pelo consenso das diferencas. Depois,
ele possibilita o0 exercicio do poder entre 0s niveis eclesiais, com controle de
baixo para cima, ou seja, 50 delegando ao nivel superior aquilo que nao se
tem condigdes de realizar no nivel inferior. E o principio da subsidiariedade,
fundamental para o exercicio de um poder-servigo. O nivel superior subsidia
o nivel inferior, vem em seu socorro, potenciando-o na busca de sua auto-
nomia. A separagao entre os niveis nega a eclesialidade, mas a autonomia
€ condigao para a colegialidade. O diocesanismo ou a episcopalizacédo da
Igreja é fator que impede o amadurecimento de verdadeiras comunidades.
O paroquialismo, além de comprometer a realizag&o da Igreja na diocese,
esvazia a domus Ecclesiae (Igreja nas casas), a experiéncia da fé em co-
munidades de tamanho humano. Ja a romanizacéo da Igreja, ac tomar a
particularidade pela universalidade, impede a realizag&o da Igreja, tanto na
diocese como na base.

1.7. Fundamentos do planejamento participativo

O primeiro deles é a intervencéo de todos os interessados. Ndo é um
processo que exclui, mas é inclusivo de todos. Participagédo com voz e voto.
Por “todos” se entende pessoas, grupos, organismos e instituicdes envolvi-
das na vida pastoral de uma comunidade eclesial. Ninguém deve sentir-se
excluido. Todos, desde sua condigao e situagao, tém o direito de fazer parte
do processo de tomada de decisdes. Ja frisamos que quem nae tem direito
de participar do processo de tomada de decisdo ndo tem nenhuma obriga-
¢ao de participar da sua execucao. O segundo fundamento do planejamento
participativo é a deciséo partilhada. Ninguém decide por ninguém. Cada um
decide para si, tendo presente o bem dos demais. Todos decidem, mas nao
sozinhos e s6 pensando em si mesmos. A decisdo é partilhada com todos os
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gue integram o processo. O terceiro é o discernimento comunitario. Uma de-
cisao partilhada implica o discernimento de todos. O método participativo,
ainda que reconhec¢a que a verdade nem sempre coincide com ¢ consenso
da maioria, aposta que, quanto mais pessoas discernirem juntas, menos
possibilidades de equivocos existirdo. Em outras palavras: a maioria pode
equivocar-se, mas, com muito mais probabilidade, a minoria.

1.8. Privilegiar o processo, ndo os resultados

Na pastoral, enquanto acdo da Igreja, um bom resultado é sempre fruto
de um processo. Para fazer histéria da salvacéo, os fins sdo os meios a ca-
minho. O fim nao é um plano, mas a comunidade sujeito de uma agao pasio-
ral pensada. Na perspectiva da fé, e isso é reconfortante em nossa fraqueza
e limites de todo tipo, o importante nao é ter chegado ao fim, mas ter-se co-
locado a caminho. O fim esta no caminho, no processo, que nunca termina.
O cristdo ndo necessita de uma conversao, mas de varias, continuamente. A
Igreja ndo tem necessidade de uma reforma, mas de uma continua reforma
— ecclesiam semper reformanda, em continua reforma, diziam os santos
Padres. O amanha ou sera conseqiiéncia do hoje ou ndo passara de uma
mera repeticao do passado.

Privilegiar o processo significa privilegiar a participacao. Quando se ca-
minha com alguns, que vao a frente sozinhos vai-se mais rapido, mas se
chega depois e, quase sempre, nunca se chega. Ao caminhar com todos,
vai-se mais devagar, mas se chega antes. Pois nada ou quase nada muda
guando s0 alguns mudam. 86 ha verdadeira mudanga quando todos mudam.
Quando todos mudam, tudo muda. E o dnico meio de fazer a comunidade,
nao destinataria ou objeto da ag&o pastoral, mas sujeito. Evidentemente que
todo processo é gradual e precisa respeitar o ritmo das pessoas ou 0 ritmo
de Deus, pois se trata de um processo de conversdo, que nos insere no
tempo da graca. E Deus tem o seu ritmo, as vezes extremamente lento, no
respeito a liberdade das pessoas; outras vezes, extremamente rapido, pois
se trata da salvacdo no tempo que urge. Mas, fazendo uma meédia, pode-
mos dizer que o ritmo do tempo de Deus € um ritmo lento e persistente. Da
mesma forma como deve ser o ritmo do processo de proje¢ao de uma acgéao
pastoral pensada por toda uma comunidade.

1.9. A Igreja local como unidade basica do planejamento pastoral

Dado gue toda a lgreja esta na Igreja local, um processo de projecao da
agdo pastoral so sera eclesial quando realizado a partir da diocese. Nem
paroquialismo nem universalismo generalizante. Nao ha Igreja fora da Igreja
local, 0 que levanta um guestionamento teolégico as prelazias pessoais.
Ao menos, que se conceba “Igreja local” independentemente do critério
territorial. Mas a Igreja ndo pode prescindir de um lugar determinado, pois
é sempre uma realidade histérica, portanto também fator cultural. O Con-
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cilio Vaticano Il, como ja vimos, recuperou a diocesaneidade da pastoral,
legitimando e impulsionando uma “pastoral de conjunto” como forma de
superag¢ao do paroquialismo de um lado e do universalismo generalizante
dos movimentos eclesiais de outro.

Uma auténtica acao pastoral, portanto, é aquela agcao pensada enquanto
Igreja local. Isso nao quer dizer que uma diocese é uma ilha. Nela esta todaa
Igreja, na medida em que dispde de todos os meios de salvacao, mas nao é
a lgreja toda. Sera Igreja Gatélica quando aberta e em unidade com todas as
outras Igrejas locais. Essa colegialidade foi reforcada pelo Vaticano Il com a
valorizagao das conferéncias episcopais nacionais, continentais, os sinodos
dos bispos e as regides pastorais deniro de um mesmo pais. Uma diocese
que se isola ou um bispo que se liga sé com o bispo de Roma, ignorando
seus colegas de sucessao apostdlica, esta fazendo da Igreja local “parcela”
e hao “porcado” do Povo de Deus. A porcédo contém o todo, ja a parcela é
apenas parte do todo. Por isso adquire todo o seu valor, dentro do principio
da subsidiariedade, uma diocese caminhar junto com o Regional de uma
Conferéncia Nacional, com as Igrejas locais do pais, do continente ou em
nivel planetario. Expressao dessa eclesiologia é a ordenacgao do bispo, ndao
somente para a sua Igreja local, mas para a solicitude de todas as Igrejas,
porquanto passa a integrar o colégio dos sucessores dos apostolos.

Por outro lado, pensar a agéo pastoral desde a Igreja local ndo significa
fazer um plano no nivel diocesano e, a partir dele, cada pardquia fazer o seu,
num procedimento verticalista, de cima para baixo. O critério evangélico da
subsidiariedade vale, também, no interior de uma Igreja local. Sentindo-se
e situando-se como lgreja diocesana, cada comunidade eclesial projeta a
acao pastoral em seu nivel, mas de baixo para cima, de forma ascendente.
Os niveis, durante o processo, continuamente se interpenetram, interagem
mutuamente, mas sempre o nivel inferior determinando o nivel superior em
due ele precisa ser subsidiado. Da mesma forma que “um sé coracdo, uma
s6 alma”, no seio da Igreja primitiva, significava um “nés”, que nao anulava
a irredutibilidade do “eu” de cada um, assim o “nés” diocesano, longe de
massificar, potencia a autonomia das pequenas comunidades, na medida
em que sO ha Igreja quando ha comunidade e s6 ha comunidade quando
adquire um tamanho humano, pequeno.

2. REQUISITOS BASICOS PARA UMA ACAO PASTORAL PENSADA

Tendo presente essas pautas, um processo de projecdo da agio, que tem
como sujeito toda uma comunidade eclesial, desde a Igreja local, implica
alguns requisitos basicos. Fiqguemos com os trés mais importantes: ter um
metodo de planejamento adequado, levar em conta o estatuto da acdo e
reunir as condi¢gdes de um processo de planejamento participativo.
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2.1. Ter um método adequado

Método é caminho para chegar a algum lugar. E meio para alcangar um
determinado fim. Nem todo caminho leva a determinado lugar, como nao €
qualquer meio que permite alcancar, atingir determinado fim. Conseqliente-
mente, 0s métodos ndo sio neutros, isentos de interesses ou de determina-
da intencionalidade. Em outras palavras, nem todo método de planejamento
serve para projetar uma acao pastoral, dado que ela ja é portadora de um
fim, de uma intencionalidade. Um método antievangélico ndo serve para
alcancar um fim evangélico. :

Do campo das ciéncias administrativas, de onde provém o planejamento,
provém muitos métodos, que sdo usados quer para planejar uma empresa,
quer o sistema financeiro ou o mercado, assim como a estratégia militar, um
Estado, uma determinada instituicéo, escola etc. Alguns desses métodos
sdo adaptados e utilizados para o plangjamento pastoral. O planejamento
técnico na lgreja é recente, algo da segunda metade do século XX. Uns sao
mais adequados, outros menos, segundo a eclesiologia que se tem, que, por
sua vez, depende da visao e da leitura que se faz da realidade.

Basicamente, hoje, quatro sdo os métodos mais utilizados no planegja-
mento pastoral. Um deles é o planejamento normativo, cujo ponto de partida
€ a autoridade. Ele busca promover a unidade pela uniformidade juridica,
todos fazendo as mesmas coisas, da mesma forma, segundoc o modo de
ver da autoridade. Promove o personalismo na pastoral. Por melhor e mais
bem-intencionada que seja a autoridade, por mais louvaveis que sejam seus
projetos, sempre que se faz da comunidade um objeto da pastoral, deixa-se
de praticar uma acao autenticamente eclesial. Sera uma acao pastorai de
atos, nao de processo, e mesmo antievangélica. Uma acao de dependéncia
da autoridade, que corre o risco de estancar-se quando transferida, nao
organica e de conjunto de uma comunidade toda ela ministerial. Ora, o Va-
ticano Il ndo subestima nem nega o papel da autoridade na Igreja, apenas a
coloca em seu devido lugar — ser sinal e instrumento da unidade de todos,
pelo servigo, na discricao.

Outro método utilizado, hoje, na pastoral é o planejamento estratégico,
cujo ponto de partida é a busca do éxito da instituigao. Sua solvéncia depen-
de de sua competitividade na disputa do mercado, através da qualidade e
do custo de seu produto. Por isso a instituicao estd em permanente estado
de avaliagao, para que a faléncia ndo chegue “como um ladrao”, imprevista.
Também se esta em permanente busca de alternativas de solugéo, antes
que a situacéo se complique. Fator importante é a avaliagao das ameacgas e
oportunidades que vém de fora e das debilidades e fortalezas internas para
afrontar a situacdo adversa. Nesse método, dada a instabilidade do tempo
oresente, toda projecéo da agao é em curto prazo. O presente é seu horizon-
te. A aplicacao desse método no campo eclesial, ainda que haja elementos
validos, da problema. Primeiro porque, na pastoral, o mais importante nao
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é a instituicio eclesial. A Igreja ndo € um fim, é meio, sinal e instrumento do
Reino de Deus no mundo. Por isso as demais Igrejas e religides, a principio,
enquanto sdo também caminhos do Espirito que levam ao mesmo e nico
Deus, ndo sdo concorrentes, mas aliadas. O Evangelho é Boa-Nova, propos-
ta, ndo imposicdo, ameaca ou satanizagdo da religido do outro. O mesmo
vale para o plano social. Nem todas as instituicoes sdo concorrentes. A
Igreja deve trabalhar com todas as pessoas de boa vontade e apoiar todas
as iniciativas que contribuem para a construcéo de uma sociedade justa e
solidaria. Por outro lado, “qualidade”, na Igreja, ndo significa eficiéncia, o
mero resultado quantitativamente exitoso, mas eficacia, que muitas vezes
passa, também, pelo fracasso da cruz e o siléncio e o desconcerto do saba-
do santo. E incompativel com a eclesiologia-do Vaticano Ii, que propés uma
Igreja sinal e ndo poder, uma Igreja massa, do poder, da visibilidade ou da
ostensividade. A lgreja nao pode perder de vista que melhor cumpre seu pa-
pel quando se faz kénosis do Reino de Deus, do qual & sinal e instrumento.

Um terceiro método, usado, hoje, no planejamento pastoral, € o pla-
nejamento prospectivo, cujo ponto de partida é um ideal preestabelecido
mentalmente, em um ato de antecipacido de um futuro desejavel. Partir da
realidade, seja pela tendéncia em absolutizar o que ja fazemos, seja pela
falta de perspectiva de futuro ou de utopia, € uma atitude imobilizante. Para
esse método, é preciso desprender-se da situacao, forjar um ideal para ela
e, depois, encarna-lo na realidade que se vive. O ponto positivo é o exerci-
cio da criatividade e a busca conjunta de uma utopia comum, com base na
perspectiva do Evangelho. Mas seu limite esta no risco de gestar uma utopia
para uma situagio que nao é a propria. Ndo é qualquer utopia, mesmo sendo
boa e evangélica, que serve para todo lugar e qualquer tempo. A melhor ima-
gem da ressurreicdo Jesus mostrou pela transfiguracio. Ressurreicéo né&o
é outra vida e outro corpo, mas a mesma vida e o mesmo corpo, transfor-
mados. Uma utopia que nido assume a realidade a qual ela quer ser sinal de
salvacio nio salva. O que ndo é assumido nédo é redimido. A realidade néo ¢
um mero lugar de aplicacio de uma ortodoxia previamente estabelecida. Ela
&, também, fonte criadora de idéias, lugar da revela¢do de Deus, de releitura
das Escrituras. Tomar distancia da realidade, para buscar objetividade no
ver, é fundamental; perdé-la de vista é fatal. E sua encarnagéo na historia
que impede o cristianismo de transformar-se nhuma ideologia.

Um quarto método, usado hoje no planejamento pastoral, é o planeja-
mento participativo, cujo ponto de partida € a acao para retornar a agao. A
base do método é acao-reflexdo-agao, acusando recepcao da emancipagao
da razao pratica. Comporta trés momentos basicos, em relagédo dialética:
ver analiticamente a realidade, julga-ia teologicamente a luz das Escrituras
e agir pastoralmente. Sua base é o método da Agao Catdlica Especializada,
esbocado por J. Cardijn: ver-julgar-agir. Por sua vez, o Vaticano Il fez dele
também um método de reflexao, explicitado na Gaudium et spes — leitura
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dos sinais dos tempos, designios de Deus sobre a realidade atual e desafios
pastorais dai decorrentes. Na América Latina, o mesmo método é refundido
na trilogia do método da teologia latino-americana — mediacdo socioanali-
tica, mediagao hermenéutica e mediacdo pratica. Com esse pano de fundo,
em nosso subcontinente, a partir das praticas populares eclesiais e sociais,
foi gestado o método participativo nos anos 1970. Apesar dos limites, como
0 s&o seu militantismo e atrelamento a razéo técnico-instrumental, é o méto-
do mais proximo da eclesiologia do Vaticano Il e o methor instrumento para
fazer das comunidades eclesiais, em especial os pobres, sujeitos da agio
pastoral. Seu teor, em parte, esta explicito no item anterior, nas pautas, e,
em parte, continuara sendo explicitado na seqiiéncia.

2.2. Levar em conta o estatuto da acdo

Ja frisamos, em mais de uma oportunidade, que a acdo pastoral, ainda
que perpassada pela graca e sob o dinamismo do Espirito, hdo deixa de
ser uma acao humana, sujeita as contingéncias de qualquer acdo. E a ac3o,
na medida em que é portadora de uma racionalidade propria, tem também
seu estatuto, sua racionalidade. A agédo pastoral ndao é independente dele.
Assim, uma agdo consequlente com a realidade que se vive, transformadora
e forjadora de um mundo crescentemente melhor, implica trés exigéncias
basicas. Elas s&o validas, também, para o processo de projecéo da agio
pastoral por parte de uma comunidade eclesial.

12 exigéncia: ter os pés no chéo

Um bom processo de planejamento, que ajuda a Igreja a encarnar-se e
inculturar o Evangelho em seu meio, exige insercéo na prépria realidade.
Planejar é, antes de tudo, n&ao ignorar. Eo didlogo, a participacio, a con-
vivéncia etc., que nos vao fazendo sintonizar com 0s “novos sinais dos
tempos”, como diz Santo Domingo, e intuir por onde caminhar para chegar
ao futuro almejado. Antes de pensar a agéo futura, para que ela seja res-
posta a perguntas reais, o imperativo & situar-se em relagao as pessoas, a
sociedade, a instituic&o eclesial e outras, as metodologias de planejamento
disponiveis etc. Nada substitui a consciéncia critica diante da realidade e os
ouvidos abertos para o didlogo, condigdo para um discernimento da reali-
dade tal qual ela é.

Partir da realidade é partir de onde se esta, e nao de onde gostariamos
de estar. Do contrario, ndo se gera processo. Os processos ou estao alicer-
¢ados sobre a realidade, ou, entdo, sdo fogo de palha, que logo se apaga.
Sem processos, estamos condenados ac eterno recomecgo.

Mas néo basta querer desencadea-los, num ato de voluntarismo. E preci-
so reunir as condi¢des para tal. E uma delas é concatenar o processo de pla-
nejamento com os processos em curso, sempre existentes. Nio detecta-los
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é correr o risco de caminhar & margem da realidade, portanto da histéria, e
desembocar num plano ficticio, mesmo que bem elaborado tecnicamente.

22 exigéncia: manter os olhos no horizonte

Visto que planejar € prever a acao futura, o planejamento implica, sim,
estar com os pés no chao, mas também olhar longe. Ndo ha auténtico pro-
cesso de planejamento sem esperanca, sem confianca na possibilidade
do futuro desejavel. Sem fé na possibilidade historica da utopia do Reino
de Deus. Em pastoral, isso significa saber-se acompanhado e interpelado
por Deus, que vai a frente. Deus nio esta atras. Certamente, ja esteve, mas
ele caminha a frente, na “coluna de nuvem” que vai mostrando o cami-
nho, em meio a ambigilidade dos acontecimentos e &4 opacidade dos fatos.

Partir da realidade nao significa que os problemas e os desafios que se
apresentam tém a Ultima palavra. A realidade, por mais contraditéria e dura
gue seja, hdo nos condena ao derrotismo e ao conformismo. Em meio as
vicissitudes, os que caminham na fé contam, sempre, com uma voz que
soa do coracao dos fatos: “Toma, come, levanta e continua o caminho”... e
a missao. Sem esta atitude de esperanca, ndo ha metodologia, por melhor
que seja, que faga caminhar com razao.

Ter os olhos voltados para o horizonte é condigéo para sintonizar a utopia
do Evangelho e, desde al, projetar um futuro desejavel, na perspectiva do
Reino de Deus. Toda visdo catastrofica ou retrospectiva da realidade inviabi-
liza qualquer possibilidade de um processo de planejamento participativo.

32 exigéncia: “colocar as maos na massa”

Num processo de planejamento, os pés no chao e o othar no horizon-
te precisam encontrar-se com as maos. De nada valem a consciéncia da
realidade e a esperanca de que um dia ela pode ser diferente se ndo sao
realizadas agbes concretas. A passagem do tedrico ao pratico comecga na
mente (nivel dos conceitos, da mentalidade), passa pelo coragéo (nivel das
convicgdes) e concretiza-se com as méos (nivel das habilidades).

E como aterrissamos no campo das mediacdes para a a¢ao, que depen-
dem das condigdes socioculturais circundantes, entramos no terreno da
criatividade, do ensaio e, portanto, das possibilidades de acerto e de erro.
Mas nao ha outro caminho, a menos que figuemos no nivel dos principios, o
gue também é um erro, pois a utopia do Reino jamais desembocaria na pra-
tica. E verdade que, por um lado, esté a possibilidade do equivoco e o risco
do fracasso; mas também é verdade, por outro lado, que ali esta a dnica
condigao para o acerto, para 0 encontre com uma verdade que passa pela
veracidade, ou seja, por sua realizagdo histoérica. E o preco da liberdade. E
ndo ha como ser livre senao na tessitura do risco.
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2.3. Reunir as condicdes necessdrias

Um processo de planejamento participativo nao comec¢a com a aplicacao
do primeiro passo da metodologia. Para ser participativo, nao sé deve haver
participacao no desenho dos passos em sua aplicacao como também se
fazem necessarias algumas condigbes prévias da parte de todos. O método
participativo precisa estar ligado ao seu espirito. E, com muito mais razéao,
quando é vivido num contexto eclesial, no ambito da pastoral. Ele é muito
mais que uma técnica. Ele tem alma, que precisa ser a alma de todos, sob
pena de transformar-se numa experiéncia sofrida e conflitiva e, o que é pior,
sem continuidade. N&do ha receitas para isso. As condicoes prévias e os pas-
so0s preparatérios de um processo participativo dependem das condigées e
das circunstancias de cada contexto. Entretanto algumas condi¢tes prévias
sao requisitos para todos.

Quando falamos em condi¢des prévias, ndo quer dizer que elas devam
estar preenchidas cem por cento, antes de comecar o processo. A menos
que todos estejam de acordo com elas e determinados a encarnar o ideal
na realidade do processo que se vai desencadear. Do contrario, a pratica da
participagdo ird negar o seu espirito e, consequlientemente, nao vai levar os
participantes a alcangar seus objetivos propostos.

Adesido a uma eclesiologia de comunhao e participacao

Uma eclesiologia de comunhzo e participacio é o pano de fundo de um
processo participativo e constitui-se no ponto de partida e de chegada do
mesmo. Se ndo ha sintonia com essa eclesiologia ou ndo se esta disposto
a caminhar nessa perspectiva, entdo & melhor nem participar do processo,
pois a presenca de alguém fora desse horizonte sé vai atrapalhar os que
querem caminhar. E caso todos os participantes discordem dessa eclesio-
logia, entdo é preferivel nem comecar o processo, pois, caso seja desenca-
deado, nao terd um planejamento participativo.

No horizonte dessa eclesiologia, o processo implica crer na forga da par-
ticipagao, no discernimento comunitario, na for¢a dos fracos, num trabalho
em colaborag¢do com todas as pessoas de boa vontade, em resumo, numa
Igreja que tem na Trindade o modelo da melhor comunidade. Na esfera ad
intra esta a conviccao de uma Igreja toda ela ministerial, no exercicio da
co-responsabilidade que brota do mesmo batismo; na esfera ad extra, esta
uma lgreja em didlago e servico com o mundo, desde os mais pobres, para
que seja a lgreja de todos.

Disposi¢do para conviver com o confiito

O didlogo faz emergir particularidades e diferengcas que, confrontadas
umas com as outras, se ndo houver capacidade de escuta, podem provocar
confrontos. Ja os conflitos néo apenas sao inevitiveis, como também enri-
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quecedores. Eles fazem parte do processo de assimilagdo de um dado hovo
e da elaboragao de novas sinteses.

Conflito ndo é o mesmo que confrontagdo. Ha confrontacao sempre que
ocorre o fechamento na prépria posicao e se procura imp6-la aos demais. E
um recurso ao argumento da forga, em detrimento da for¢ca do argumento.
Ja o conflito é o processo de elaboracie do consenso das diferencas. Nao
que se deva buscar o conflito, enquanto consequéncia do caminhar juntos,
mas ele precisa ser acolhido com naturalidade e apreco. Evitar o conflito é
fugir do diferente e do novo.

Por isso um processo de planejamento participativo s¢ podera avancar
em clima de didlogo maduro, isento de paixdes e preconceitos, com predo-
minio de uma postura de serenidade e de discernimento sincero. E o conflito
que da dinamismo & unidade. Opor-se a inevitabilidade do conflito é optar
pelo indiferentismo e pela uniformidade, sempre a custa da negagéo das ori-
ginalidades. A unidade passa pelo conflito, através de uma espécie de néo-
violéncia ativa, enquanto a uniformidade, ainda que passe por uma aparente
concordia, € sempre uma violéncia ativa, consentida ou imposta.

Compromisso pessoal com as conseqiiéncias do processo

Por ser participativo e as decisdes dependerem do discernimento co-
munitario, um processo de planejamento, nessa perspectiva, &€ sempre im-
previsivel, aberto ao novo, desconcertante as vezes. Por isso sO é possivel
caminhar nessa diregdo com a disposicao de abrir méo das préprias certe-
zas, de deixar-se surpreender pela novidade permanente dos caminhos do
Espirito. Como no caso do “jovem rico”, nossas perguntas prévias, ainda
que sinceras, podem ser surpreendidas por respostas que, sem grandeza de
alma, podem deixar-nos “tristes” e fazer-nos voltar para casa cabisbaixos.

Diante de semelhantes situagbes, cabe a fidelidade, a determinacgéao, a
persisténcia e 0 compromisso com as conseqiiéncias da opcéao eleita. E pre-
ciso estar vigilante, pois, nesses momentos, podem vir a tona 0 medo e a fal-
ta de coragem para o risco, proprios dos caminhantes na fé. No processo de
planejamento, diante da exigéncia de conversao, pode haver evaséo ou, o
que é mais comum, a manipulacao para nao mudar. Entretanto, “quem pbe a
mé&o no arade” nao olhe para tras, se quiser ser apto para o Reino de Deus.

Conhecimento da metodologia a ser utilizada no processo

Como os métodos ndo sdo técnicas neutras, sua escolha também deve
ser fruto de um discernimento comunitario e de decisao partilhada, seguidos
de uma capacitacéo técnica de todos, para que haja uma efetiva participa-
¢éo, de igual para igual, o que impedird a reducao da participacao a execu-
cao de passos metodolégicos predeterminados, em seu conteudo e forma,
por alguns para a execucao de outros.
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Casosejanecessario,ométodopodeserrecriadosegundoascircunstancias
proprias, sejaemsualinguagem, sejanareestruturacio de seus passos, desde
que se respeite o estatuto da acdo. Num processo participativo, a metodolo-
gia deve ser do conhecimento e do consentimento de todos os participantes.

Paciéncia historica para caminhar ao ritmo dos participantes do processo

Pode haver inércia, mas geralmente, num processo participativo, peca-
mos por pressa, sobretudo os que estdo encarregados de sua animagao
@ coordenacgéo. Como na natureza, também aqui os frutos dependem da
paciéncia em esperar pela estacio propicia para que as sementes brotem.
As vezes, pode parecer que o grao apenas dorme ou apodrece na escuridao
do sulco da terra. Ou que a planta, ténue, n&do cresce. E precipitamo-nos a
espichéa-las, arrancando-as. E evidente que quem esta atras tem o dever de
apressar o passo, mas também é necessario que quem vai a frente tenha a
caridade da espera, o gesto do Cirineu que ajuda outros a carregar a cruz,
muitas vezes mais pesadas que a prépria.

Processos, sem ¢ devido tempo de maturagéo, s6 podem dar frutos cho-
chos. Ao se caminhar com todos, vai-se mais lentamente, mas, paradoxal-
mente, se chega antes. Em um processo participativo, chegar sozinho e num
pequeno grupo significa, ao final, encontrar-se, de novo, no ponto de partida.
Numa comunidade, onde sé o padre muda, ndo muda nada; onde s6 um pe-
queno grupo muda, muda pouca coisa; mas quando todos mudam, tudomuda.

Vinculacao dos primeiros responsdveis como membros da comunidade

Num processo participativo, ndo basta que os primeiros responsaveis
“deixem fazer”, é preciso que eles também fagam e fagam melhor que os de-
mais. Por for¢a das circunstancias, durante o processo, havera momentos
em que eles terdo o peso de uma palavra prépria, mas, se nao sdo membros
ativos do processo em curso, acabam atrapalhando tudo e até comprome-
tendo sua continuidade. Nao se trata, simplesmente, de uma participacio em
certos momentos importantes ou pontuais do processo. Faz-se necessaria
uma presenca ativa na preparagéo, na realizacao e na avaliacdo das ativi-
dades, juntamente com todos os membros, até mesmo votando com eles.
Néo ha o que temer. Séo decisdes relativas a pratica, e nao aos conteldos
de fé e moral em si, portanto podem ser tomadas na co-responsabilidade.

O testemunho dos primeiros responsaveis ¢ fundamental, pois, caso se
constitua em instancia de respaldo, tacito ou explicito, contrario ao rumo
do processo, pouco a pouco ird minando os animos, a determinagéo e a
persisténcia de todos, até dos membros do grupo coordenador, que precisa,
sempre, do apoio dos primeiros responsaveis da instituicdo.

Abertura e colaboracdo com outras instituicoes

Um processo de planejamento participativo néo leva a Igreja a trabalhar
sozinha, nem durante o processo e muito menos depois dele. Para o co-
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nhecimento da realidade, por exemplo, outros olhares que ndo sejam 0s da
prépria lgreja podem revelar aspectos da realidade imperceptiveis aos seus
membros. Scbretudo quando se trata de chegar a uma autocompreensao

da prépria Igreja em seu contexto: “Que dizem as pessoas que € o Filho do
Homem?”.

Tal parceria é ainda mais necessaria na acao, de modo especial naguelas
voltadas para o social. No seio da sociedade, os cristdos nao podem atuar,
nem em bloco, como instituicdo — o que seria uma forma de cristianizacao
a moda medieval —, nem de forma atomizada e dispersa. Como cidadaos,
os cristaos se unirao a todas as pessoas de boa vontade, crentes e nao-
crentes, que labutam por um mundo de irmaos. Por isso, desde o inicio do
processo de planejamento, a Igreja precisa estreitar lacos com todos os
“seres humanos de boa vontade”.

3. PASSOS METODOLOGICOS E INDICACOES TECNICAS

O planejamento participativo quer ser, antes de tudo, um processo de
pensar a agao — antes, durante e depois dela — e de tomada de decisao
partilhada. Ja falamos da implicacdo pedagogica de privilegiar o processo
em relacéo aos resultados. Os passos do método participativo nao tém en-
tre si uma relacdo estanque ou isolada, mas dialética, isto €, cada passo se
autocompreende na inter-relacdo com os demais, de modo que um passo
ndo pode acontecer ou ser dado sem ser tomado em relacao aos anteriores.
E preciso, iguatmente, ver as implicacdes disso em nivel téchico, concreta-
mente, na forma com que se deve ir concatenando os passos do método. Do
contréario, pode-se ter uma superposi¢ao de passos, mas sem gerar proces-
s0. Tecnicamente, & possivel assegurar isso através de certos mecanismos
a serem levados em conta.

3.1. Passos metodoldgicos do processo de
planejamento participativo

O método participativo € uma tentativa de aplicagcdo ac planejamento,
das técnicas modernas de administracao, da sede de comunhé&o e parti-
cipacao e do estatuto da acao, compreendido desde a primazia da razao
pratica ou da ortopraxis em relacdo a ortodoxia. Ele comporta trés grandes
momentos, cada um deles composto de alguns passos concretos.

12 momento: explicitagcao do marco referencial

Para o planejamento participativo, a a¢cado pastoral, como toda e qualquer
acao, deve ser levada a cabo tendo-se presente, de preferéncia explicitos,
dois referenciais: a realidade histdrica em que se esta inserido e a utopia a
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qual se quer redirecionar esta mesma realidade, € um diagnostico que avalie
as possibilidades.

a) Marco da realidade — O ponto de partida do processo de planejamen-
to consiste em as pessoas envolvidas explicitarem e tematizarem, desde
suas praticas, a realidade na qual estao inseridas. Ao partirem das préprias
praticas, que é sempre a methor introdugéo ao conhecimento da realidade, a
apreensao do contexto pelos préprios sujeitos faz deles os proprietarios do
conhecimento a respeito de si mesmos. Por realidade entende-se, primeiro,
a situacdo social, depois a eclesial, dado que a lgreja esta dentro do mundo,
sempre procurando ir as causas dos problemas, mais precisamente as cau-
sas principais e as causas secundarias. Como se trata de uma apreenséo da
realidade, em vista de sua transformacéao, procura-se colocar em evidéncia,
sobretudo, suas contradigbes com a mensagem crista.

b) Marco doutrinal — De maneira dialética, isto €, de matua confrontacio
entre revelacao e situacao, projeta-se o futuro desejavel a ser perseguido
pela acao pastoral, em forma de um referencial teérico ou de uma utopia
inspirada no Evangelho para a realidade em questdo. A confrontagio entre
situacéo e revelagcdao provoca uma dupla modificacdo de sentido: uma no-
vidade de sentido da realidade, pelo impacto, sobre ela, do dado revelado,
e, por sua vez, uma novidade de sentido da revelacdo, pelo impacto, sobre
ela, da situacio.

¢) Diagnéstico pastoral — O diagndstico é o resultado da confrontagao
entre o marco de realidade e 0 marco doutrinal, em vista de uma tomada de
posi¢ao, como cristdos, diante da propria realidade. Concretamente, trata-
se de identificar, no proprio contexto, as forgas de apoio e de resisténcia
da realidade em relacéo a utopia, as tendéncias positivas e negativas, os
maiores problemas e, dentre estes, as maiores urgéncias pastorais ou ne-
cessidades de evangelizacdao. Com o diagnoéstico, vai-se identificar o que
constitui impedimento para que “o que somos” (marco de realidade) seja “o
que queremos ser” (marco doutrinal).

2° momento: elaboracdo do marco operacional

Os passos anteriores fizeram um processo de reflexao ascendente desde
a ac¢ao. O marco operacional faz o caminho descendente, de volta a acao.
Compde-se de dois passos:

a) Progndstico pastoral — Trata-se de estabelecer, primeiro, o obijetivo
geral do plano global e os objetivos especificos, desenhando-se o curso de
acéao (fluxograma). Depois, sdo elaborados os critérios de agédo, que buscam
operacionalizar 0s objetivos especificos. Eles sao de duas ordens: as poli-
ticas ou linhas de acao (0 modo, as diretrizes, as atitudes ou os principios
orientadores de trabalho, que brotam do marco doutrinal) e as estratégias ou
formas de acdo (meios de concretizacido das linhas, que brotam do marco
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de realidade). O prognéstico termina com o inventério de recursos. Antes de
comegar a programar, é preciso saber, exatamente, com que se conta e com
qgue se podera contar na realizagdo da agao futura, em termos de recursos
financeiros, humanos, institucionais, fisicos, didaticos etc.

b) Programacéo pastoral — No caminho de volta a agéo, o progndstico
aterrissa na programacao pastoral, que se compde de programas {(conjuntos
de atividades afins, que conformam campos de agéo) e projetos {metas, que
concretizam estratégias preestabelecidas). Conclui-se a programag¢ao com
a distribuicdo das atividades no tempo, elaborando-se o cronograma pasto-
ral. E o cronograma que ira sincronizar as agdes previstas no plano global,
tendo presente o curso da acgdo, as prioridades, os planos especificos e de
outros niveis eclesiais.

32 momento: explicitacdo do marco organizacional

Com a programac¢ao, nao termina o processo de planejamento. Falta,
ainda, pensar a execuc¢éo do plano, sob pena de ele permanecer no papel,
numa espécie de “carta de intengdes”. O marco organizacional compoe-se
de trés passos:

a) Organizacéo institucional — A execugéo exitosa de um plano depende
de seu suporte organizacional. Trata-se de repensar as estruturas existen-
tes, ou seja, determinar os organismos de globalizacao (assembléias, conse-
Ihos), os mecanismos de coordenagao (de servicos e de setores de pastoral,
assim como de niveis eclesiais) e a fung@o dos primeiros responsaveis (de
servicos, setores e niveis eclesiais), que darao suporte ao novo plano: “Vinho
novo, odres novos”. Se ndao houver uma reforma institucional, apesar de um
novo plano, a acao continuara a mesma. E o momento de distribuir as res-
ponsabilidades e de investir em organismos e pessoas de responsabilidade
correspondente, no seio de uma comunidade toda ela responsavel.

b) Seguimento ou controle — A execugao do plano, além do suporte ins-
titucional, num primeiro momento, precisa de um seguimento na preparacao
e durante a realizacao das atividades programadas. Avaliar os erros depois
que eles aconteceram nio é tudo. E preciso procurar evita-los. Para isso
ha o seguimento ou controle a ser feito, sobretudo pelos responséveis das
atividades programadas. Nesse particular, sua funcédo é zelar para que tudo
saia conforme o programado ou de acordo com os ajustes que foram sendo
efetuados durante a execucao do piano.

¢) Avaliacdo — Num segundo momento, esta a avaliagéo de uma ativida-
de realizada, de uma parte da programacéo ou da totalidade de um plano
elaborado. Sua finalidade néo é fazer ajuste de contas ou uma mera cobran-
ca. Ela tem uma fungéo retroalimentadora, no sentido de aprender com os
erros cometidos, registra-los, té-los presentes na elaboragdo do proximo
plano, para evitar os mesmos equivocos no futuro.
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3.2. Indicacdes técnicas para um planejamento como processo

Ja frisamos que, do ponto de vista metodologlco, 0s passos do método
participativo devem estar concatenados entre si. E a condi icAo para que haja
“processo” de planejamento e ndo mera elaboracéo de um plano. Vejamos
algumas indicagoes técnicas que podem ajudar a ndo dar o passo seguinte
de forma desconectada com o passo anterior.

O marco da realidade amarrado 3 agao pela avaliacdo

O método participativo, situando-se no horizonte da razédo pratica, parte
da ag&o para voltar a acdo. Além disso, tem-se consciéncia de que a relagéo
entre sujeito e realidade é uma relagdo sempre mediatizada pelo conheci-
mento. Nao existe, para o sujeito, a objetividade total. Se a realidade coinci-
disse com a visao que o sujeito tem dela, va seria a ciéncia. Nesse sentido,
todo ponto de vista € sempre uma vis&o a partir de um ponto, que pode ser
enriquecida com outros pontos, mas que nao anula a inevitavel contextuali-
zagao de todo saber, como produto cultural que é.

Assumindo essas contingéncias, o método participativo alicerca-se so-
bre o sujeito e, mais concretamente, sobre sua pratica. Tecnicamente, atrela
o “ver” as praticas dos sujeitos e das pessoas em geral, olhadas por elas
mesmas, comegando por uma avaliagdo da acdo — “o agir é a melhor in-
trodugao ao ver”, dizia o fundador da Juventude Operéaria Catélica, Joseph
Cardijn. Trata-se do trindmio agio-reflexdio-acio, um procedimento que
tem na avaliag&o o principal contetdo de reflexdao. As melhores idéias nao
caem do céu, brotam de praticas concretas, afirma um axioma dos filéso-
fos da praxis. Ao comecar por uma boa avaliagéo e, depois, procurar ser
conseqlente com ela, evita-se o perigo de um processo de planejamento
artificial ou ficticio, pois tudo o que se vai pracurar conhecer a seguir é para
compreender melhor e entender com mais objetividade o mundo em que se
esta inserido.

O marco doutrinal sob o reﬂexo do marco da realidace

O marco da realidade define “quem somos”, enquanto o marco doutrinal
busca explicitar “o que queremos ser”, mas a partir do “que somos”. Um bom
marco doutrinal € a “transfiguragdo” do que esta “desfigurado”. Portanto ele
nao parte de um ato de abstragéo, nem da Biblia tomada fora da vida de uma
comunidade de fé (tradi¢céo). Busca-se compreender o “que queremos ser” a
luz do “que somos” e “o0 que somos” a luz do “que queremos ser”.

Entre revelagéo e realidade se estabelece uma relacdo hermenéutica
dialética, que provoca em ambas uma dupla modifica¢do de sentido. Como
ja dissemos, por um lado ha uma modificagéo de sentido da realidade, pelo
impacto da revelagéo sobre ela e, por outro lado, ha uma novidade de senti-
do da propria revelagéo, pelo impacto sobre ela da realidade. Por exemplo:
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se 0 marco da realidade levantou as insatisfacdes sobre tais e tais aspectos
da situacao sociopastoral, 0 marco doutrinal ira contrapor, desde o ponto de
vista da mensagem revelada, as aspiracdes dos sujeitos daquela situacéao
em relacdo aos mesmos aspectos. Isso evita um marco doutrinal projetado
na dire¢do oposta ao marco da realidade ou desconectado dele. Um bom
marco doutrinal € aquele que encarna a Boa-Nova naqueles vazios de Deus,
identificados no marco da realidade.

O diagndstico como resultado da confrontacdo dos dois marcos

O diagnostico, que tem o mesmo papel e segue 0 mesmo procedimento
do ambito das ciéncias médicas, € um momento particularmente delicado
do processo. Se tal passo for dado de forma desconectada dos dois passos
anteriores, compromete-se todo o processo. A iuz ou o referencial tedrico
para um discernimento de tal magnitude vem do marco doutrinal. Ja o resul-
tado vem da confrontacdo entre “o que somos” com “o que queremos ser”.

O diagnéstico € a conclusio do processo de apreensao da realidade, ex-
pressa num juizo comparativo entre o “como esta” com o que “como deveria
estar”. O marco da realidade permitiu ir até as causas. Ora, € precisamente
ai que se encontra o elemento de articulagédo do diagnéstico com os dois
marcos. Um bom diagnostico ira receitar remédios as causas reais dos pro-
blemas identificados, comecando pelas causas principais, de onde nascem
as prioridades de agao.

O progndstico como aterrissagem da utopia em meédio prazo

O marco operacional comega com a elaboracio dos objetivos. Um obje-
tivo determina “o que” alcangar (o resultado) e “para que” alcancar (a razao).
Os objetivos sao de duas ordens: o geral é o enfoque global, ou seja, o ponto
de convergéncia de todo o plano; os especificos operacionalizam o objetivo
geral. O “o que” alcangar, isto é, o resultado que se busca, refere-se a utopia
para a realidade identificada. O “para que”, a razdo do resultado projetado,
também vem do marco doutrinal.

Como se pode perceber, 0 marco doutrinal aponta para uma utopia em
longo prazo; ja o prognéstico busca determinar o que € possivel concreti-
zar, de tal utopia, a médio prazo. Por sua vez, os objetivos colocam-se no
caminho da “volta a agdo”, através dos critérios de a¢ado, que determinam
o modo e as formas para alcancar os resultados projetados. Os modos pro-
vém do marco doutrinal e as formas sdo dadas pelo marco da realidade. O
prognostico termina com o inventario de recursos. Antes de levar as estra-
tégias & agao, pela programagao, € preciso averiguar as condigdes de reali-
zacao, em termos de recursos de diversa indole. O inventario se faz sobre a
realidade gque se tem, mas também ¢é possivel levantar os recursos com 0s
quais se podera contar.
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A programacao como concretizacdo de estratégias

A programacio se desprende das estratégias de acéo. E dentre o leque
de estratégias elencadas para cada palitica, e levando-se em conta o inven-
tario de recursos, que se determina, com precisao, o que realmente se deve
e se pode fazer para alcancar o ideal proposto e, assim, reverter a situagéo-
problema que se tem. As atividades afins sdo agrupadas em programas de
acdo que, por sua vez, séo operacionalizados através de projetos. Ao dese-
nhar o projeto em sua meta (0 que), passos (como), responsaveis (quemy}, re-
cursos {(com que), data {quando) e lugar (onde), também se seguem de perto
os passos anteriores. A meta, 0s passos e os responsaveis dependem das
estratégias; os recursos e o lugar, do inventario realizado; e a data depende
do curso de a¢éo e do prazo de realizacéo estipulado para o plano. Termina-
se a programagao com a distribuicdo do conjunto das atividades no tempo
estipulado para a execugéo do plano, elaborando-se o calendario pastoral.

O marco organizacional como suporte da programacao

Nzo basta projetar a acdo. E preciso pensar, também, sua execugéo,
que vai além da boa vontade. Faz-se necessério um suporte institucional.
Sem ele a acao fica na intengéo e a instituicio se anarquiza. Na Igreja, suas
estruturas, organismos e primeiros responsaveis devem estar a servigo da
acao evangelizadora. Portanto, por um lado, é & luz da ag¢éo projetada que
as estruturas eclesiais devem ser criadas ou reavaliadas e, por outro, é ten-
do presente a programacio que se quer levar a pratica que sdo encontrados
os critérios para isso. E a programagao que vai apontar para as estruturas
e organismos necessarios para dar suporte a agéo. De acordo com a agao
que se quer realizar, ha estruturas novas a criar, organismos antigos a rees-
truturar e, certamente, organizactes a suprimir, caso ja nao sejam suporte
para nenhuma agao.

Se aofinal de um processo de planejamento, aolevaranovaprogramacao a
pratica, semprerepensassemosainstituighocomoumtodo, jandoteriamos,na
Igreja, estruturas obsoletas ou despersonalizantes, que imobilizam a pastoral
e opacam a utopia evangélica, dando um contratestemunho ao mundo. Euma
das raz6es do surgimento dos “cristdos sem Igreja”. A instituicéo, suas estru-
turas, organismos e mecanismos de coordenagéo s&o, também, mensagem.
E evangeliza, por si s6, o testemunho de uma Ecclesiam semper reformanda.

Resumindo

Os requisitos basicos e os passos metodoldgicos de uma acéo pastoral
pensada relacionam a acédo evangelizadora com o estatuto da acao huma-
na. Por sua vez, enquanto ciéncia, a teologia pastoral fornece também, a
acdo evangelizadora, um suporte racional especifico. Uma ac¢do pastoral
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pensada, para que gere processo, ndo pode perder de vista algumas bali-
zas, tais como superar o amadorismo e o pragmatismo do coftidiano; ndo
basta pensar a agdo, mais importante é como pensé-la; planejar “para” ou
“com” os outros é uma forma autoritaria de conduzir a acéo; o planejamen-
to enquanto processo de pensar a acdo pela prépria comunidade; planejar
sem mistica € obrigar o Espirito Santo a fazer o que a gente quer; 0s funda-
mentos do planejamento participativo; a Igreja local como unidade basica
do planejamento pastoral.

Quanto aos requisitos basicos para uma acdo pastoral pensada, em
primeiro fugar esta a exigéncia de um metodo adequado. Dentre os quatro
métodos mais utilizados, hoje, na pastoral — o planejamento normativo, o
planejamento estratégico, o planejamento prospectivo e o planejamento
participativo —, o aitimo é o que melhor responde a perspectiva aberta pela
nova eclesiologia do Vaticano ll. Um processo de planejamento participa-
tivo implica, antes de seu desencadeamento, reunir as condigcbes neces-
sarias: ades@o a uma eclesiologia de comunhé&o, disposi¢cdo para conviver
com o conflito, compromisso pessoal com as conseqiiéncias do processo,
conhecimento da metodologia a ser ulilizada, paciéncia historica para ca-
minhar no ritmo dos participantes do processo, vinculagdo dos primeiros
responsaveis como membros da comunidade e abertura e colaboracio
com outras instituicoes.

Quanto aos passos do método participativo e sua aplicagdo no processo
de planejamento, primeiramente, ndo se pode perder de vista os trés mo-
mentos do meétodo — marco referencial, marco operacional e marco orga-
nizacional, cada um deles com seus respectivos passos. E uma exigéncia do
proprio estatuto da acéo, ao qual esta atrelada, também, a acdo pastoral.
Segundo, para que haja processo, € necessario que cada passo seguinte
esteja corretamente articulado ao passo anterior sob pena de haver uma
superposicao de atos estanques, que vao desembocar num plano desenfo-
cado das necessidades reais levantadas pelo marco da realidade.

Perguntas para reflexao e partilha

1) Das pautas, requisitos e método de uma acao pastoral pensa-
da de modo processual, 0 que € novo para vocé e o que vocé ja
havia experimentado em sua comunidade?

2) Vocé pensa que, realmente, o planejamento participativo pode
ajudar uma comunidade eclesial a ser sujeito da agao pastoral?

3) Que esta faltando, em sua comunidade, para uma acao pas-
toral melhor pensada e mais processual?
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