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A IDENTIDADE PROBLEMATICA
{Em torno do mal-estar cristdo)

Carlos Paldcio S.J.

“Oratio Sapientiae”’. Assim designavam 05 nossos antepassados
isso que hoje, de maneira mais prosaica, nds chamamos “‘aula inaugu-
ral”’* Sabedoria do discurso ou discurso da sabedoria? Sem dissipar
essa davida quem teria a ousadia de assumir este encargo? E temeridade
teria sido da minha parte aceit3-lo se antes ndo tivesse advertido que,
neste caso, ndo é a sabedoria do orador a que estd em jogo. Porque hoje,
por meio deste “doutorado honoris causa em teologia”, queremos reco-
nhecer ¢ homenagear o “sdbio” que é nosso querido Dom Jodo, a sabe-
doria desse homem de fé, tedlogo tambhém, e homem de Igreja. Sabedo-
ria da fé, que precede o ato teologico. Homem de lgreja no sentido mais
cabal da palavra. Duas experiéncias que deixaram de ser evidentes e paci-
ficas e que desafiam a nossa reflexdo,

Assim, de alguma maneira, 0 tema desta “aula inaugural’’ estava
sendo ditado pelas circunstancias. Entremaos, pois, nele sem mais delon-
gas.

1. JUSTIFICAGAO DO TEMA

0O tema desta aula é a questdo da identidade cristd. E mais exata-
mente da identidade na medida em que ela se tornou problematica. Nes-
sa mesma medida & também uma tentativa de interpretar a situagdo
atual do cristianismo como um todo. Para além das caracteristicas que
ela possa apresentar em cada pafs ou continente. E, sobretudo, para
além da trama peguena das intrigas humanas, dos conflitos de interes-
ses € das estratégias politicas. Trama imediatamente evidente que atrai
com mais facilidade a nossa atencdo e na qual, com freqiiéncia, se
detém as nossas anélises. E, contudo, insuficiente para dar razdo da
situagdo atual.

*Este texto reproduz a aula inaugural proferida no dia 06.03.89, por ocasido da
abertura do Ano Académico do CES, quando foi conferido a Dom Jodo Resende
Costa, arcebispo emérito de Belo Horizonte, o titulo de doutor honoris causa em
Teologia, Foram acrescentadas apenas as notas para a publicacao,
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O tema em si mesmo ¢é imenso, Problema dificif de ser equacio-
nado em termos tedricos!. E, além disso, polémico. Ndo é uma ambi-
¢do desmesurada pretender abordi-lo nos limites de uma aula inaugu-
ral? Vale a pena correr o risco. N3o sé porque a questio é apaixonante,
comg também porque a Unica maneira de superarmos muitas das ten-
s0es atuais é fazer um sério esforco para passar dos sintomas imediatos
as causas mais profundas. De fato, 0 modo de interpretar o que est4 em
jogo neste momento histérico acaba configurando formas opostas e até
irreconcilidveis de entender o cristianismo. Até quando serd possivel
suportar esse “‘conflito de interpretacBes’, essa convivéncia (cada vez
menos pacifica) de grupos e tendéncias que, em nome da mesma fé,
chegam a opgdes fundamentaimente opostas? Eis o que encerra a ques-
tdo da “identidade problemdtica’. Se de "“crise” se pode falar &, primei-
ramente, nesse sentido objetivo: a situagdo “‘critica’” e o destine do
cristianismo no mundo moderno, (As inevitdveis repercussies subjetivas,
em cada pessoa, ndo podem entrar nestas reflexdes).

Deliberadamente foi exciuido o caminho que partisse de uma defi-
nigdo prévia da identidade cristd para aplicé-la depois 3 nossa situag3o.
Como por-se de acordo sobre ela? Além de questiondvel teologicamen-
te, esta abordagem seria incapaz de dar razdo do que hé de inédito na pre-
sente situacdo. Mas era necessdrio enfrentar outra dificuldade. A ques-
tdo da identidade seria —segundo alguns— ndo sé estéril mas paralisan-
te, porgque nos enclausuraria numa problematica intra-eclesial, desvian-
do a nossa atengdo dos verdadeiros desafios que nos vém da realidade,
N&o se trata de responder agqui a esta objecdo. E preciso reconhecer,
contudo, que, reprimido, ou mesmo expulso, por outras urgéncias, para
a periferia das nossas preocupacoes, o problema permanece. Sdo muitos
os indicios de um difusc mal-estar cristio que ndo pode mais ser oculta-
do.

1 O problema da ‘‘identidade cristd’’ & inseparavel da dificii interrogacdo sobre
a “esséncia’’ do cristianismo. E possivel determinar tal “esséncia’’ fora de sua
concreta “existéncia’ historica? Da resposta a esta pergunta surgirdo duas ma-
neiras opostas de entender a “‘identidade cristd”’. A ninguém escapa que cada
uma destas opcoes tem conseqiiéncias imediatas na maneira de entender os
elementos fundamentais da existéncia cristd e eclesial. Para uma aproximagdo
historica ver H. WAGENHAMMER, Das Wesen des Christentums. Eine
begriffsgeschichtliche Untersuchung, Matthias Griinewald, Mainz, 1973. Como
introdugdo ao problema ver os estudos reunidos em Cambios histdricos e
identidad cristiana, Sigueme Salamanca, 1979: ['identité chrétienne, Lum.
Vie. n. 116 {1974); C. PALACIO, “A eucaristia como expressio da nossa
identidade cristd”, em: Convergéncia n. 186 {1985) 480-496 (esp. 480-483):
A identidade cristd, em:Concitium n, 216 (1988).
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O acesso & questdo da identidade serd, pois, um acesso indireto: a
inegavel existéncia de um mal-estar na Igreja. Mal-estar que, pela sua
propria natureza, apresenta contornos pouco nitidos. E, antes, uma
sensagdo difusa, indefinida, que se insinua por entre uma diversidade de
sintormnas cujo diagnostico ndo tem a evidéncia das operagdes matemati-
cas. Além de inegdvel o mal-estar é universal e generalizado. Os mesmos
sintomas podem ser detectados por toda a geografia eclesial e atingem a
igreja em todos os seus niveis {institucional, teolbgico, pastoral, espiri-
tual, etc.}). Fendmeno, por isso mesmo, interdependente, cujas manifes-
tacdes ndac podem ser isoladas. O que acontece na lgreja da América
Latina repercute na Igreja universal, E vice-versa. No fundo esses sinto-
mas apontam para uma totalidade organica: o “fato cristdo’’, na sua visi-
bilidade e na sua positividade histérica.

Que significa esse fenomeno? Quais as suas verdadeiras causas?
Até gue ponto ele nos permite tocar a questdo decisiva do ser cristdo? E
supérfluo acrescentar que ndo hé nenhuma intengdo de apresentar aqui
uma resposta exaustiva e definitiva. Sera suficiente levantar uma hipote-
se de leitura e oferecer alguns elementos de resposta.

2. APROXIMAGAQ DESCRITIVA DO MAL-ESTAR

Reconhecer a existéncia de um mal-estar na Igreja ndo significa
ceder a visdo apocaliptica das cassandras de plantio nem fazer o jogo
dos profetas de desgragas. Mas é indispensdvel pensa-lo. Porque a
percepcdo do mal-estar e a sua significacdo ndo sdo evidentes nem paci-
ficas para todos. Se ndo quisermos projetar nele a amargura inconfessa-
da das nossas insatisfagdes, medos e desequilibrios é necessario muito
cuidado na leitura dos sintomas e discricio humilde no diagnéstico.
Para isso existe um pressuposto bésico.

a) Um pressuposto e duas regras de leitura

O cristianismo foi e sera sempre a experiéncia dificil de harmoni-
zar contrarios. £ o paradoxo da encarnacdo: ousadia de reconhecer no
homem Jesus a expressdo definitiva de Deus. E ndo sO em termos /6gi-
cos, i.é. afirmar simultaneamente unidas duas realidades que fazem
explodir os limites dos conceitos humanos, a “‘para-doxa’ no sentido
etimolégico. Mas sobretudo em termos existenciais. Qu melhor, é por
essa experiéncia Unica e irrepetivel, feita a partir do homem Jesus, que
a fé nunca mais pdde descansar na busca de uma linguagem capaz de
suportar, com vigor logico, essa experiéncia. A experiéncia precede a
razdo teoldgica, mas a razdo teoldgica é indispensavel para proteger a
originalidade da experiéncia. Eis 0 que permitiria uma leitura muito
mais apaixonante dessa fascinante aventura intelectual {aparentemente
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tdo abstrata) que foi a elaboragfio da linguagem teoldgica (cristoldgica e
trinitdria ao mesmo tempo} dos primeiros séculos cristdos.

Esse paradoxo essencial n30 poderia estar ausente das expressdes
histéricas do cristianismo. Por natureza, o ‘fato cristdo”, como tradu-
¢do na historia da experiéncia cristi, deveré renunciar a pretensé'o das
sinteses definitivas, porque levard sempre em seu “corpo’” as marcas do
inacabado, do provisdrio, desse equilibrio instdvel que introduz nele o
fato de ter que descobrir em cada momento da historia a significagdo e
0 por que dessa referéncia normativa ao fato Jesus,

Aqui se encontra, a meu ver, uma primeira chave para interpretar
o atual mal-estar cristdo, Ele parece um desses momentos de ruptura do
equilibrio instavel que nunca faltaram ao cristianismo: separacdo trau-
matizante com rela¢do a tradi¢do judaica, primeiro encontro com a cul-
tura helenistica, laboriosa e paciente construgdo dos ““christiana tempo-
ra’’ e crise dessa sintese que por muito tempo pareceu definitiva: a
cristandade medieval,

Mas ha duas regras indispensaveis para aplicar esta chave de leitu-
ra ao mal-estar atual. Em primeiro lugar é necessario renunciar a tran-
qlilidade do equilibrio anterior {unidade, consenso, evidéncia, etc.) que
por hipotese, ndo mais existe. Renuncia dolorosa para quem foi acostu-
mado as certezas absolutas e 3 solidez inabalavel das instituigdes cristés.
Certeza e solidez que foram transpostas — ndo sem um certo abuso da
linguagem — para expressOes que, ainda ha pouco, eram moeda corrente
de certo linguajar eclesial: a filosofia e a teologia perenes, Roma cidade
eterna, a intocdvel sacralidade da liturgia, para ndc falar da cristandade
como expressao definitiva do cristianismo (embora — no dizer do histo-
riador Jean Délumeau — ela tenha muito de uma grande ilusdo, “‘um
grande sonho tomado por realidade’) 2

A segunda exigéncia prévia é ter bem presente que todo desequi-
librio cristdo provém da acentuagdo UGnica ou exclusiva de um dos
aspectos — humano ou divino — do paradoxo cristde. A histéria ndo se
cansa de confirma-lo. As heresias nio sdo heresias pelo que gquerem de-
fender, mas pelo que acabam esquecendo. Mais de uma vez a verdade
cristd esteve inicialmente do lado do que, depois {quando o endureci-
mento das posicOes impedisse ver a verdade do ‘outro’’), seria a heresia.

Com estes pressupostos podemos ensaiar uma primeira descri¢io
do atual mal-estar cristdo. Serdo escolhidos alguns sintomas mais impor-
tantes, sabendo muito embora que n3o sjo Unicos nem pretendem ofe-
recer uma descricdo exaustiva,

2 J. DELUMEAU, Le christianisme va-t-il mourir?, Hachette, Paris, 1877, p. 41
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b) Analise de alguns sintomas

O primeirc aspecto concerne a visibilidade da Igreja, 4 sua face
institucional. Existem n3o poucos indicios de uma crispacio sobre esta
dimensdo. E ndo s6 — como seria de esperar — da parte daqueles que apa-
recem como os ‘‘guardides da instituicdo’’. Paradoxalmente ela se mani-
festa também nos antipocdas, sob a forma de uma leitura sendo exclusi-
va pelo menos prioritariamente sociolOgica da lgreja. Ambos os cami-
nhos acabam privilegiando a instituicdo, embora por motivos e com
significagOes diferentes.

No primeiro caso, é a preocupacdo com a ordem, o bom funcio-
namento, a administragdo técnica da instituicdo. A forga de insistir no
hierarquico, no juridico, na autoridade do magistério, na centralizagcdo
romana, etc., surge inevitdvel a pergunta: a “exterioridade’’ assim refor-
cada pode ser ainda expressdo do Espirito que deve vivificar a Igreja?

No segundo caso, a forga de submeter a vida e 0s acontecimentos
eclesiais as categorias socio-politicas de anélise (contexto, conjuntura,
conflito de interesses, jogo de forgas, etc.) é licito perguntar-se que iu-
gar pode haver ainda dentro da lIgreja para outro dinamismo que ndo
o puramente humano da concupiscéncia pecaminosa de toda instituicdo
{experigéncia, por outro lado, presente de tantas maneiras na histéria
dessa comunidade ‘santa e pecadora’ que € a lgreja). De que pode ser
ainda mediagdo essa instituicdo eclesial? Porque & dificil ver onde situar
o outro dinamismo e como articuld-lo com esse tipo de andlise.

Nos dois casos o resultado & o mesmao: ao acentuar unilateraimente
o institucional & dificil evitar uma ruptura no mistério da Igreja. Admi-
tido o divércio, a separagdo entre o “aparato eclesiastico’” e a comuni-
dade crist§ como experiéncia efetiva de fé resulta inevitavel. Duas for-
mas opostas, mas convergentes, do que significa submeter a lgreja a 16-
gica da razdo técnico-administrativa,

O segundo aspecto esté relacionado com este. E o que poderia-
mos chamar privatizacdo do cristianismo. A experiéncia cristd se retrai
para o dominio do particular, abandonando assim aquilo que Henri de
Lubac denominou os “‘aspectos sociais do dogma>.’’ Nesse movimento
de refluxo para a interioridade, a fé seria vivida como experiéncia indi-
vidual (sendo individualista}, mesmo quando isso acontece no interior
de pequenos grupos.

Situacdo nova que ndo deixa de ser inquietante. Sobretudo nas

a !I-I DE LUBAC, Catholicisme. Les aspects sociaux du dogme, Cerf, Paris,
1983,
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sociedades mais desenvolvidas*. Mas, contra o que poderiam sugerir uma
linguagem e uma pratica eclesiais mais comprometidas socialmente, ela
é visivel também nas nossas sociedades. Principalmente no Ambito
moral. E conhecida entre nos a resisténcia a aceitar como normativa da
agdo dos cristdos a linguagem da hierarquia sobre as “‘exigéncias cristis”
de uma ordem poltica, social e constitucional,

A rejeicdo é ainda mais evidente no dominio da moral sexual ou
dos valores e direitos considerados inalienaveis da pessoa, Nesse santua-
rio ndo se admite a interferéncia de outra palavra a ndo ser a livre deci-
sdo do individuo. O magistério eclesial pode multiplicar as suas palavras
neste dominio. Nada impede que a pratica concreta dos cristdos seja
cada vez mais autdnoma e distante das orientagBes oficiais. A Igreja, na
sua dimensdo hierdrguica, njo aparece mais como ‘‘corpo de sentido’,
como mediagdo normativa capaz de inspirar um agir coerente com o
evangelho. Igreja sem cristdos, ou para utilizarmos o titulo da conhecida
obra do historiador e filosofo marxista Leszek Kolakowski, sobre os
movimentos espirituais do séc, XV, situacdo paradoxal de Cristios sem
fgrejas, vilivos da instituico eclesial. Que poderia ainda dizer o cristia-
nismo para a sociedade, quando é incapaz de falar para os proprios figis?

Estes dois aspectos apontam para um terceiro sintama muito cla-
ro do mal-estar atual: a desintegracdo da finguagem comum. Perceptivel
em todos os niveis. A linguagem tradicional ndo fala mais. Na teclogia é
uma evidéncia imediata. A multiplicacdo e diversificagdo das linguagens
fez em pedacos a dogmaética tradicional e s6 tem paralelo com o que foia
explosdo das disciplinas dentro da teologia, sobretudo, a partir do séc.
XVIL.

““Nova era da teologia®’’ intitulava um dos seus livros, alguns
anos atrds, o conhecido tedlogo francés, Cltaude Geffré. De fato, entre
o desabamento de um “universo’’ ordenado teo/ogicamente e o radical
antropocentrismo da moderna concepcdo do mundo se abre uma nova
era. E a teologia se faz, por isso mesmo, hesitante, tateante, interrogati-
va. Nao ha mais lugar para '*Sumas teolégicas’” porque ndo existe mais

a Ver por exemplo D. HERVIEU-LEGER, Vers un nouveau christianisme?
(Introduction A la sociologie du christianisme occidental}, Cerf, Paris, 1986.
E numa perspectiva diferente, P. VALADIER, L dgfise en procés. Catholicisme
et société moderne, Calman-Levy, Paris, 1987

5 L. KOLAKOWSKI, Chrétiens sans Egiise (La conscience religieuse et le lien
confessionnel au XV11€ sidcle), Gallimard, Paris, 1969

& C. GEFFRE, Un nouvel sge de ia théologie, Cerf, Paris, 1972



uma “‘visdo ordenada do mundo”, como para a antiga teologia crista.
A fragmentac8o do nosso universo cultural é a expressdo do dominio
da razdo operacional. Essa fragmentaggo explica a proliferacdo de tantas
teologias em genitivo {do mundo, da secularizacio, da morte de Deus,
etc.}) que surgiram depois do Vaticano li. Teclogias “‘para-conciliares’”,
como as chamou H. de Lubac”. Porque elas sio menos expressio da teo-
logia conciliar do que a situac8o contraditoria na qual se encontra a teo-
logia: ter que falar de Deus num universo cultural gue baniu gualquer
referéncia a Deus.

Desprovida de sua linguagem propria, a teologia foi tomada de
assalto pelo que H. C. de Lima Vaz denomingu “'linguagens de emprés-
timo®.”” Debatendo-se entre a in-significancia da antiga linguagem e o
silencio total, a teologia pareceria condenada a ser apenas o eco das lin-
guagens que tém audiéncia no nosso universo socio-cultural {ciéncias
humanas, sociais, pol(ticas, etc.).

Esta orfandade da linguagem teologica tem inevitavelmente rami-
ficacOes no agir cristdo, e em todas as formas através das quais se traduz
e se exprime a experiéncia da fé. A linguagem litGrgica é um exemplo.
Ela oscila entre o hieratismo intimista e anacronice dos textos oficiais
e a vontade de fazer entrar na liturgia o contexte da vida, com todas as
conotagOes ideoldgicas da realidade social. No primeiro caso, a lingua-
gem da liturgia s6 pode resultar estranha e distante para um homem de
outro universo cultural e social. E licito perguntar-se, no segundo caso,
se a nova linguagem n3o expressa muito mais a consciéncia do cristdo
como homem do seu século (que vive depois de Marx e dos ‘“mestres
da suspeita’’} do que propriamente a sua experiéncia como cristio. Por-
que ndo é suficiente utilizar uma linguagem mais engajada. E preciso
ainda que ela chegue a expressar a novidade da experiéncia cristd. Do
contrario seria unicamente a transposicdo para a liturgia da {inguagem
da luta quotidiana pela vida.

Mas com isso estamos abordando um novo aspecto, o guarto sin-
toma do mal-estar: a primazia da praxis ou a inversdo da “"mistica” tra-
dicional {a substituicdo da contemplagdo pela acgo). Esta inversdo cor-
responde a um fato cultural: o predominio da razdo técnica, da sua lo-

7 A expressio _é valida, mas ela é tomada aqui num sentido diferente do que lhe
did H. de LUBAC, Petite catéchése sur Nature et Grace, Communio-Fayard,
Paris, 1980, p. 165

F H. C. de LIMA VAZ, Escritos de Filosofia |. Problemas de fronteira, Ed.
Loyola, Sdo Paulo, 1986, p. 185-188, Ver também M. de CERTEALU, “La
parole du croyant dans le langage de | ‘homme’’, em: L Etranger ou ["union
dans la différence, DDB, Paris, 1969, pp. 149-177
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gica instrumental. Mas com ela se modifica a visdo que o homem tem
do mundo. Este deixa de ser uma “ordem’’ (que pode ser contemplada)
para tornar-se ‘‘objeto de experimentacdo”, tarefa e desafio para a acéo
humana. De “contemplativo’” o ver se torha cada vez mais "‘operacio-
nal”¥. A conhecida tese X| de Marx sobre Feuerbach soube traduzir
com felicidade essa inversdo: “‘os filosofos, até agora, nada mais fizeram
do que interpretar (teoria, contemplagdo) o mundo; o importante, po-
rém, é transformé-lo”.

Traduzida em termos de luta e de compromisso com as grandes
"causas’ do homem e da sociedade, esta sensibilidade moderna encon-
traria profundas ressondncias no cristianismo. Como negar que, pela
porta da luta pela justica e do’compromisso com os pobres, urma radica-
lidade evangélica invadiu a comunidade eclesial, infundindo-lhe um
dinamismo e uma vitalidade surpreendentes? Mas isso ndo nos exime de
olhar com realismo para os problemas e desafios que levanta essa nova
situagao espiritual.

Por um lado, as antigas expresstes da ‘‘vida espiritual” explodi-
ram em pedacos. Delas s6 nos restam blocos erraticos, S3o0 movimentos,
grupos, espiritualidades das mais diversas inspiragfes que vagam pelo
céu da vida eclesial, disputando-se palmo a palmo, novos adeptos gque
possam ser atrafdos para a propria 6rbita. Sem entrar no mérito dessas
propostas, deve-se reconhecer, no minimo, que sdo parciais, i.6. que de
fato s8o incapazes de manter a tensa e dificil unidade da experiéncia
cristd. No fundo sio excessivamente “espirituais’’ e pouco “‘mundanas”,
enguanto a vida cristd serd sempre vida (com Espirito) no mundo.

Na ascensdo da praxis transparece a outra face dessa situagio
espiritual: o confronta com um mundo que ndo é mais religioso e menos
ainda cristdo. Face 3 desagregacdo da espiritualidade tradicional, como
interpretar essa atracdo irresistivel que exerce a préxis sobre os cristdos?
Seria ela a Gnica linguagem capaz de fazer “passar”’, de forma digna de
fé, a experiéncia cristd? A acdo, a luta, o compromisso seriam a Unica
maneira de polarizar as energias do dinamismo cristao?

E toda a antropolagia cristd que estd em jogo nesta experiéncia.
A primazia da préxis, para ser cristd, tem que medir-se com as antino-
mias que constituem intrinsecamente a antropologia cristd. Ou de uma
maneira mais direta: a experiéncia concreta e contraditoria do homem
em todas as suas dimensdes. Essa contradigdo que a tradigdo teologica

9 Sobre a passagem do “cosmos” como grandeza teolégica ao “mundo” {univer-
so cientifico moderno) como grandeza antropolbgica e as repercussdes que o
modelo mecanicista tem na maneira de “olhar” (ver} o mundo, ver H.C. de
LIMA VAZ, o.c,, pp. 223-240 (especialmente pp. 233-240).
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plasmou na formula cldssica do “simul iustus et peccator’” (pecador e
santificado ao mesmo tempo)} e com a qual nos debatemos dia-a-dia,
no nivel pessoal e comunitario. Contradicdo que tem as suas raizes no
proprio ser humano (a dualidade sexual, as divisGes sociais e raciais, a
manipulacfo religiosa, ja conhecidas por Paulo}'® e marca tdo doloro-
samente a historia.

Que significa para a militdncia cristd aceitar, com todas as conse-
quéncias, o modo de ser homem gue nos é revelado no homem por
antonomdsia — primeiro e Gltimo — que é Jesus Cristo? Em primeiro
lugar é a experiéncia da graca e do pecado que tem que ser assumida.
Esta é a pedra de togque de todas as lutas pela libertagdo (pessoais e cole-
tivas), de todos os pelagianismos histéricos, mesmo dos que se apoiam
numa visdo '‘cientifica’” (dialética!} da realidade. Porque a dialética
tende, sem divida, a superar as contradigcOes, mas gerando, com a mes-
ma nhecessidade, outras contradigtes. Eis o tragico realismo da experién-
cia humana: necessidade de lutar contra todas as formas de mal e impos-
sibilidade de extirpa-lo por ndés mesmos (“‘ser cruel naturalmente, e
descobrir onde o mal nasce e destruir sua semente’’, como diz com
desespero a cancdo).

Mas a fé cristi nos diz, em segundo lugar, gue o homem nio é
uma contradicdo fatal, impossivel de ser superada; que ela foi definiti-
vamente resolvida num sentido; que a sua ambigua ambivaléncia foi
fevantada. Sem esta experiéncia da graca como dom e como tarefa (pes-
soal e historica), sem esta experiéncia do homem como vocacdo, como
tensdo entre 0 que é e o que estd chamado a ser, a primazia da praxis
ndo passaria de uma forma moderna de ‘“pelagianismo’ que acaba
eclipsando a experiéncia da graca, O que nos salvaria seria'a “luta pela
justica”, a “opcan’” pelos pobres, 0 “‘compromisso”’ com a libertagaoe.
Pelagianismo das “obras’” e das ““opc¢des” {quando ndo das “intengdes
de opgao’’).

Esta tensdo, no nivel da espiritualidade, se faz visivel em duas
maneiras de entender a presenca do cristianismo na sociedade. Duas
configuracdes que é possivel detectar sem grande esforco na Igreja
atual: a transposigdo religiosa e a transposicdo sécio-politica do cris-
tianismo. E este seria 0 gquinto sintoma.

Trata-se, mais uma vez, da ruptura de um equilibrio instdvel.
Porque, desde muito cedo, o cristianismo teve que lutar contra o peri-
go de ser assimilado as outras religities, sem que talvez o tenha con-
seguido sempre de maneira convincente. A crise atual — e talvez a gran-
de oportunidade para o cristianismo — & o questionamento dessa “evi-

10 C1310-11;GI 3,28
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déncia”’, através das metamorfoses do sagrado e da religido na sociedade
moderna. O cristianismo ndo é uma religido. Pelo menos como as outras.
O que nos obriga a perguntar em gue se distingue e como se especifica.
E desta interrogacdo teoldgica ndo escapa também a nossa religiosidade
popular {mesmo depois de ter passado por tdo diversas valoracdes).

Quanto ao aspecto poiitico, ndo foi s6 tentacfo; ele representou
um perigo real e constante a partir do momento em que a lgreja foi “‘re-
conhecida” pelo Império. A teologia politica” n3o é uma invencio
recente. Sejam quais forem as formas que tenha revestido ao longo da
historia, ela comegou muito cedo, como resultado desse encontro trau-
matizante entre “mistica” e *‘poder”. Em aparéncia, pois, nada de novo
nessas duas transposicdes, a ndo ser gue elas se apresentam cada vez
mais como excludentes, Essa & talvez a raiz profunda do mal-estar e da
dificil convivéncia dessas duas visBes do cristianismo.

A primeira se afirma como visibilidade sacial do refigioso: prote-
ge os simbolos e expresstes, luta por espacos reconhecidos publicamen-
te, busca e incentiva o “religioso espetacular’” (aparicdes de Nossa Se-
nhora, lugares miraculosos, etc.) e tende a impregnar com essa visdo
todos os niveis da vida eclesial: teol6gico, éspiritual, pastoral, etc.

A segunda transposicdo, mais propria da América Latina, busca
a encarnacdo eficaz da experiéncia cristd no contexto social e politico
do continente. As suas ralzes estdo na aguda percepcio da incompatibi-
lidade entre o ser cristdo e a injustiga social das nossas sociedades. A
origern desta consciéncia tem que ser buscada muito antes do Concilio.
As vicissitudes da Agdo Catélica universitaria (JUC), nos anos 60, sio
apenas o reflexo da ingente e delicada tarefa que era a transposigdo da
fé em termos de eficdcia socio-politica, e a conseqlente busca de media-
cBes (para a andlise e para a acdo) que permitissem integrar essa ‘‘cons-
ciéncia historica’’ na consciéncia cristd!!, O Vaticano |, Medellin e
Puebla foram outros tantos marcos na evolugio dessa consciéncia que, a
partir da década de 70, e por forca das duras circunstancias sécio-politi-
cas do Continente, foi retomada em outras bases com o desenvolvimen-
to das CEBs.

A atual situacdo eclesial é indissocidvel da emergéncia dessa cons-
ciéncia (cuja andlise, por outro lado, é muito delicada) e seria incom-
preensivel sem ela. E ainda cedo para afirmar que esse caminho seja im-

11 Ver L. A, GOMEZ de SOUZA, A JUC: os estudantes catélicos e a politica,
Vozes, Petropolis, 1984; L.G. de Souza LIMA, Evolucdo politica dos catéli-
cos e da lgreja no Brasil (HipoOtesis para uma interpretagdo), Vozes, Petrépolis,
1979; C. PALACIO, “Uma consciéncia historica irreversivel” (1960-1979:
duas décadas de histéria da Igreja no Brasil), em: Sintese n@ 17 (1979) 19-40
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praticavel. Mesmo que seja polémico e, para muitos, dificil de ser assi-
milado. Por isso mesmo exige constantes discernimentos.

Qutros aspectos do mal-estar poderiam ser ainda lembrados, Mas
os sintomas apresentados sdo suficientes para o que se pretendia: uma
primeira aproximacéo descritiva do fendmeno.

¢} Conclusdo provisoria

Ao observador, estes e outros sintomas aparecem, em primeiro lu-
gar, como ““membra disiecta’”” — verdades arrancadas — de uma totalida-
de. S30 acentuacOes, quase sempre unilaterais, de algum aspecto do pa-
radoxo cristdo. N3o se trata de optar por um ou outro desses aspectos,
conforme os gostos pessoais. Para compreender os desafios que cada um
a seu modo coloca, é necessdrio descobrir o que pravocou o desequili-
brio e acolher a verdade defendida pelo “outro’, como parte integrante
— e em geral ausente — da propria verdade.

Em segundo lugar, a diversidade contraditéria dos sintomas expli-
ca melhor a existéncia do mal-estar, mas coloca um delicado problema:
por quanto tempo poderd ser mantida essa tensdo explosiva sem detri-
mento do ser ¢ristdo? Como “‘administrar’” essa diversidade? Podeela ser
ordenada de alguma forma? Ou a Gnica maneira de sair do impasse seria
a supressdo pura e simples do "outro’? N3o se pode negar que esta seja
uma tentacdo cada vez mais freqiiente na Igreja. Mas além de ndo ser
cristd, é impraticavel. Qutra coisa & saber se ja é chegado o tempo das
sinteses ou se é necessdrio continuar pacientando ainda na espera das
sinteses da propria histoéria. As grandes mutactes historicas do cristia-
nismo exigiram séculos para concretizar-se. Eis a inconfortavel situacdo
& qual somos devolvidos como cristdos. E nesse nivel que se coloca 0
problema da identidade.

3. APROCURA DE UM DIAGNOSTICO

Os diagnodsticos sobre o mal-estar sdo divergentes mas todos pas-
sam, de alguma maneira, pelo Vaticano Il. O primeiro diagndstico se de-
tém na tensio manifesta entre grupos ou tendéncias dentro da lgreja. E
dificil dizer se esta leitura representa um diagnostico ou se é aindaum
sintoma do mal-estar. Em todo caso permanece no nivel das percepces
imediatas, Porque a existéncia de tensbes é evidente. Descrevé-las como
luta entre “‘conservadores’” e “‘progressistas’”, ou, na sua versdo mais
politica, como disputa entre “direita’” e “esquerda’”, se revela insufi-
ciente e sem grande utilidade para compreender o que se oculta por tras
dessa tensdo. Que exista o jogo politico, também na Igreja {e ndo dos
melhores}), é um fato incontestavel. Que essa “'politica” seja suficiente
para explicar a situagdo atual do cristianismo & outra coisa.
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E verdade que essa polarizacdo de posicdes esteve presente ao
longo do Concilio na dificil convivéncia entre a chamada ““minoria con-
ciliar” (que finalmente decidiria os rumos do Concilio) e a “maioria”
{conservadora} que o tinha preparado. Mas elas representavam duas ati-
tudes de fundo, duas concepgdes globais do cristianismo e da sua rela-
cdo com o “mundo moderno’’. Essas categorias podem ser cbmodas
para descrever o ‘‘funcionamento” dos grupos, mas elas nos deixam
desarmados no limiar da verdadeira questio.

O segundo diagndstico vai direto ao problema. E é implacavel.
Q cristianismo atual estaria em descontinuidade com o verdadeiro cris-
tianismo. Uma ruptura, mais ainda, uma verdadeira mutacdo genética
ter-se-ia operado na passagem da cristandade para 0 “mundo moderno’’,
NZo se trata mais de um cristianismo outro mas de outro dristianismo.
Evolugao, adaptactes, ‘‘aggiornamento’’, seriam apenas eufemismos
para ocultar essa realidade cruel.

Esta interpretacac encontra a sua versdo extrema no ‘‘caso
Lefébvre”. Mas é evidente gue ela tem ramificagBes e desperta simpatias
por toda parte. O raciocinio deste diagnostico é simples. A descontinui-
dade, inscrita nos genes do ‘‘cristianismo moderno”’, tinha que se traduzir
inevitavelmente no seu patrimdnio hereditario: o Concilio Vaticano |1,
Eis por que a ‘recep¢do’” do Concilio é simplesmente impossivel. A par-
tir destas premissas, o desenlace — tragico, mas previsivel — sb podia ser
o cisma. Se estamos diante de outra Igreja, se a fé & outra e outra a tra-
digdo, a Unica maneira de salvar-se nesse naufragio universal do cristia-
nismo era “‘pular fora” da barca {que ndo mais seria a de Pedro). Antes,
porém, Lefébvre tinha pulado fora do “mundo moderno™, numa fuga
alucinada para atras, para um passado irrecuperavel porque inexistente!?,

Mais sutil, embora ndo menos radical, é a interpretagdo da situa-
cdo do cristianismo na América Latina, feita pela Sagrada Congregacio
para a Doutrina da Fé. Segundo a /nstrucdo sobre alguns aspectos da
“Teologia da [ibertacdo” (V|, 9) estaria se gestando entre nbs uma
nova interpretagdo do cristianismo que atinge simultaneamente ¢ con-
teldo da fé e a concepgdo da existéncia cristd. Interpretacio que se
afastaria gravemente da fé da lgreja. Ou seja, uma clara situacdo de
ruptura com a tradicdo.

Esse juizo tdo severc foi analisado e discutido com detalhe em
outro lugar!®, Ele nos introduz a um terceiro diagnostico. Com efeito,

12 E o que parece confirmar a penetrante radiografia do integrismo estabelecida
com grande |ucidez pelo historiador R, REMOND, *L’integrisme catholique.
Partrait intellectuel”, em: Etudes (janvier 1989) 95.105.

13 C. PALACIO, “A Igreja da América Latina, a Teologia da Libertagdo e a Ins-
trugdo do Vaticano: um discernimento”, em: Persp. Teol. 17 (1985) 293-323
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a experiéncia da lgreja na América Latina quer ser uma resposta positi-
va ao mal-estar cristdo. Resposta ousada e radical. Mas em continuidade
com a tradi¢cdo. De fato, Medellin e Puebla foram um exemplo do que
podia ser uma ‘‘recepcio’ fiel e criativa do Vaticano |I. Mas resposta
“contestada” — e a Instrucdo é apenas um dos indicios — porque ela
mesma *‘contesta’’.

De fato, o cristianismo latino-americano aceitou decididamente
o desafio de traduzir a experiéncia da fé na linguagem de uma razao se-
cularizada — no caso a razdo socic-politica — e de vivé-la ndo s6 dentro
de uma sociedade estruturada em classes, mas a partir de um tugar social
(a opgdo pelos pobres} atravessado por todos os conflitos ideol6gicos
inerentes a essa razdo socio-politica. Ao mesmo tempo, na medida em
gue se trata de uma opcdo evangélica, a experiéncia de fé deve introdu-
zir no tecido social uma critica radical da logica da razao politica. A ra-
dicalidade da conversic ao evangelho se torna o critério definitivo que
julga as divisdes sociais, desmascara as ideologias e desidgolatra a politica.

Este é o desafio enfrentado pela Igreja na América Latina e a
fonte profunda das tensdes. E inegavel a vitalidade que despertou em
todo o corpo eclesial a radicalidade evangélica desta opcdo. Mais dificil
é saber se 0 que ha de novo e de original nessa experiéncia encontrou ja
uma expressdo tedrica adequada, i. é. proprimente teo-/dgica, vale dizer,
que corresponda & logica da fé cristd. Talvez seja essa a razdo mais pro-
funda do desconcerto gue produzem ainda esta experiéncia e a teologia
que a interpreta. E preciso que a préx/s sécio-politica dos cristdos se ali-
menta de uma teoria capaz de dar razdo do paradoxo cristdo. Do con-
trario estard vivendo de teorias “‘emprestadas’”. S quando o que ha de
novo e original nessa maneira de viver a fé se tornar matriz conceftual
de uma nova /inguagern é que irdo sendo reabsorvidas as tensdes que se
manifestam ainda no campo teologico, litdrgico, espiritual e pastoral.
Porque todas elas sdo dimensdes da /inguagem, i.é. expressdes nas guais
se traduz e se celebra essa maneira original de ex/stir na fé.

Um quarto diagnostico do mal-estar foi-se manifestando nos Ul-
timos anos a propésito da interpretagdo do Concilio e tomou corpo,
finalmente, no Sinodo extraordinério de 1985. A sua convocacdo des-
pertou — ndo sem razdo — temores e apreensdes. Depois de 25 anos
ressurgiam, com agressividade, as velhas quest3es da interpretacdo. Essa
luta pela "'verdadeira” interpretagdo, pelo ““espirito’” do Concilio, nio
se explica sé pelas dificuldades inerentes a assimilacdo do “novo’” que —
como mostra a histéria da Igreja — sucederam sempre 3 realizacdo dos
grandes Concilios. Por trds dessa luta mal podia ocultar-se um certo de-
sencanto. As dificuldades do tempo pos-conciliar comecavam a ser atri-
buidas ao proprio Concilio. O que estava sendo posto em questdo ndo
era sO a interpretacdo mas a significacdo mesma do Concilio como acon-
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tecimento histérico e eclesial.

Por um lado ndo se podia rejeitar o Concflio. Por outro lado,
admitido o diagnéstico de que o mal-estar devia ser atribuido ao Conci-
lio, s6 restava uma solucdo: de-limitar o mais possfvel as interpretacdes
para reduzir a0 méaximo a margem de ambigiiidade. A tentacdo da
“letra” aparecia como a barreira indispensdvel para as interpretagdes
consideradas arbitrérias. Abertura a0 mundo sim, “‘ma non troppo”’. Por
um desses paradoxos gue a vida nos reserva, o “espirito’” do Concflio
estaria definitivamente encerrado na sua “letra’”. SO que a letra mesma
do Concilio é plural e contraditoria. Para sair deste impasse é preciso
re-situar ¢ Concilio dentro do movimento que o precedeu e na evolu-
¢do posterior do mundo e da sociedade. Qual é o lugar e o destino do
cristianismo nessa sociedade?

A partir de uma sociedade muito particular como a francesa, é
esse destino que nos oferece, com lucidez e sem complacéncia, M. de
Certeau, num livre cujo titulo sé fala por si mesmo: “o cristianismo
feito em pedacos'“. Este serd o quinto e titimo diagnéstico a ser consi-
derado, De que se trata? Resumindo temerariamente a tese do autor,
que passa por andlises sinuosas, dificeis e radicais, poderiamos dizer:
uma “figura histérica” do cristianismo estd desaparecendo. Os indicios
ndo faltam: os valores cristdos, perdida a referéncia a fé do grupo que
thes dava sentido, se tornam fragmentos da cultura comum; o discurso
cristdo, desvinculado das referéncias institucionais explode e se esvazia;
as praticas dos cristdos se distanciam cada vez mais do sentido normati-
vo mediatizado pela Igreja.

Nessas condi¢tes, o cristianismo seria ainda reconhecivel, identi-
ficavel historicamente? Donde falar e agir como crente, quando as refe-
réncias ao ‘‘corpo eclesial” como lugar de sentido parecem estar desapa-
recendo irremediavetmente? M. de Certeau aponta para uma nova rela-
¢do com a tradigio evangélica que, por hipotese, ndo passaria mais pela
mediacdo eclesial. Ao cristdo sO restaria, para superar esse vazio, uma
relacdo formal/ com a tradicdo evangélica. Continuar ainda dentro da
“histéria eficaz do evangelho' significaria buscar nele a inspiragio para
as decisOes pessoais que iriam suscitando “‘sentidos parciais” na histo-
ria. E o que M. de Certeau chama a criacdo de “'préticas significantes”,
que seriam a inscricdo na linguagem secular {social, politica, cientifica,
etc.}), do sentido encontrado no evangelho. O cristianismo teria emergi-

14 Trata-se do debate entre M. de Certeau e J. M. Domenach, nos estadios da ra-
dio difusdo francesa, em 1973, posteriormente publicado como livro, com
uma conclusdo escrita por cada um dos autores: Le christianisrne éclaté, Seuil,
Paris, 1974
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do na histéria para nela mergulhar de novo e diluir-se no oceano das
outras praticas e linguagens humanas. ““Como uma gota d’agua no mar”,
conclui o texto.

Nio é este o momento de discutir esta interpretacio. Ela foi lem-
brada porque, pela sua radicalidade e honestidade, explicita, de maneira
brutal, o que se insinuava timidamente nos outros diagndsticos. A ver-
dadeira causa do mal-estar cristdo ndo é o Concilio mas essa dificil rela-
¢do com um “mundo’” e uma “‘cultura” gue, marcados embora pelo
cristianismo, ndo se consideram mais cristdos. O Concilio é apenas um
“episodio” dessa surpreendente evolugdo. Perder-se em questbes de /in-
terpretagdo é fugir ao verdadeiro problema. O gque esta em jogo é a
significagdo do Vaticano || como momento privilegiado, mas transitorio,
dessa agitada hist6ria das relagdes entre cristianismo e mundo moderno.

4. 0 CONCILIO VATICANO I1: NEM PRINCIPIO NEM FIM

a} Uma hipotese de leitura

A hipotese a ser verificada poderia ser formulada assim: o Conci-
lio ndo foi — apesar do otimismo dos primeiros tempos — a reconcilia-
¢cdo da Igreja com o “mundo moderno’. Mais ainda, ndo podia sé-lo.
Porque o “mundo moderno” ndo era mais aquele com o qual a lgreja
conciliar pensava dialogar. O Concilio, pois, seria um “lugar de passa-
gem’’, testemunha admirada do deslocamento profundo de uma pro-
blemaética que continuava sem solugdo: como viver e dizer a fé no mun-
do de hoje?

A discussdo para saber se ele é ou ndo responsdvel| pelo mal-estar
atual é insoldvel porque estd mal colocada. E sobretudo porque con-
funde sintomas com causas. Ndo parece que disso se tenham apercebi-
do os que se debateram desesperadamente — e 0 simbolo é o Sinodo
de 85 — para resgatar "‘a” interpretacido do Concilio. Se essa hipOtese
for verdadeira, as marcas dessa situagdo deverdo ter ficado inscritas
nos proprios textos conciliares, E o que se trata de verificar aqui.

0O Concilio foi o estudrio no qual desembocaram as mais desen-
contradas tendéncias teologicas. Tornou-se quase um lugar comum
falar das “‘duas eclesiologias’” do Vaticario || como de duas perspecti-
vas gue n3o chegaram a encontrar uma sintese nos textos conciliares!s.
E essa justaposicdo nao se limita 3 eclesiologia. Nao seria improprio
falar, igualmente, de “duas teologias da revelagdo” ou de “‘duas con-
cepgoes da missdo da lgreja no mundo’”., Todos os textos conciliares

15 A. ACERBI, Due ecclesiologie (Ecclesiologia giuridica ed ecclesiologia di
comunione nelia “Lumen Gentium”'), EDB, Bologna, 1975.
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estdo atravessados por essa tensdo. Ela manifesta apenas a pugna
entre duas maneiras opostas de conceber a presenga da lgreja no mundo.

b} O cristianismo entre dois mundos

Os sobressaltos periddicos que escandiram esse lento despertar da
Igreja face ao “mundo moderno’ far-nos-iam remontar, pelo menos, a
chamada ‘‘crise modernista’ (ela mesma reflexo de perturbagdes cujas
raizes eram mais antigas}). O nome mesmo revela onde se situava o mal-
estar. “Moderno’” era tudo o que comegava a ameacar a tranglilidade
da civilizagdo cristd tradicional, cuja expressdo exemplar era a mitica
cristandade medieval.

Desde o grito de E. Mounier com o seu Feu /a chrétienté'® até
Le christianisme écfaté de M. de Certeau e J. M. Domenach!? {nfo por
acaso herdeiro do pensamento de E. Mounier), passando pelo classico
de W. H. Van de Pol O fim do cristianismo convencional'®, o diagnos-
tico era cada vez mais claro: o cristianismo comecava a navegar desam-
parado “entre dois mundos’': um que caminhava para o ocaso (o chama-
do “mundo cristio”) e outrd que lhe resultava radicaimente estranho (e
que passou a ser denominado “‘mundo modernc™).

As relagbes da Igreja com esse “novo”’ mundo foram muito
tumultuadas. De ambos os lados existem sinais do velho conflito freu-
diano, nunca resclvido, das dependéncias: chame-se ele reconhecimento
do filho, revolta contra o pai, ou assassinio do pai. De fato, o “mundo
moderno’ seria incompreensivel sem uma certa relacio de dependéncia
(mais do que a simples procedéncia histérica) com relagdo ao cristianis-
mo. A cultura crista foi a matriz de muitos dos seus valores. Mas hoje
essas raizes se diluem cada vez mais no substrato cultural do ocidente.
Tera sido o mundo modernc a grande pardbola dessa morte do pai
{0 cristianismo) para que o filho {0 mundo moderno} se afirme plena-
mente na sua humanidade?

Hoje é cada vez mais evidente a descontinuidade. Os tragos dessa
ruptura podem ser encontrados j& a partir do séc. XVIl e irdo acentuan-
do-se & medida que a sociedade se autolegitime em todas as suas dimen-
sbes, sem qualquer referéncia a um sagrado fundante. Processo de “se-
cularizacdo’, cuja logica profunda se revela hoje como radicalmente
contraria aos pressupostos de um “mundo cristdo’’. Neste “mundo
mundano” (valha a tautologia!) n3c parece haver mais lugar para uma

16 E. MOUNIER, Feu /a chrétientd, Seuil, Paris, 1950,

17 Cf. supra, nota 14.

12 W. H. VAN DE PQL, O fim do cristianismo convencional, Herder, Sao Paulo,
1969.
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configuracdo das expressdes sHcio-culturais do homem a partir de uma
referéncia constitutiva 3 religido. Mesmo na forma mitigada de uma
“neocristandade’’. A légica do “mundo moderno’’ é rigorosamente pro-
fana, i.é. vontade decidida de realizar-se e de interpretar-se antes do sa-
grado, dentro dos limites do tempo histérico (saeculum)?®,

N3o parece que essa logica tenha sido compreendida nem pelo
otimismo prematuro das chamadas ‘‘teclogias da secularizagdo” nem
pela teimosia com que vérios dos ““movimentos” atualmente em voga
na lgreja insistem em restabelecer de maneira sutil uma visibilidade
socio-cultural da fé, mediatizada pela instituicdo eclesial. Embora assu-
mindo a forma da racionalidade e da linguagem ““modernas’, esses mo-
vimentos continuam trabalhando com 0s mesmos pressupostos da anti-

My

ga “visdo cristd”’ do mundo.

¢) A situacdo do Concilio

O Vaticano || representa, sem lugar a duvidas, um marco decisivo
na tomada de consciéncia dessa problematica por parte da Igreja. Mo-
mento de aproximacio {gque supunha um distanciamento prévio} do
“mundo moderno’’. E também de abertura, porque durante mais de um
século, na esteira da Quanta cura e do Syllabus de Pio | X, a condenacio
fora a atitude dominante na Igreja face ao mundo moderno. O Concilio
representou a inversdo dessa tendéncia, iniciando um movimento {(pro-
visorio?) de aproximacgo.

Essa vontade de reconciliagdo resultou, por sua vez, numa fantas-
tica renovacdo teoldgica da qual sdo testemunho as trés grandes cons-
tituicdes dogmaticas: sobre a liturgia (Sacrosanctum Concifium), a |gre-
ja {Lumen Gentium) e a revelagda divina {Dei Verbum). A renovacdo
da perspectiva teolbgica tornou possivel a eclosdo de uma nova auto-
compreensao da Igreja no seu mistério e na sua missdo. Ao formidavel
trabalho de ‘‘aggiornamento’” interno respondia a abertura ac mundo
come missdo: duas faces da mesma e indivisivel consciéncia da Igreja
conciliar.

Como explicar que, vinte anos depaois, essa excepcional concen-
tracdo da consciéncia eclesial que foi o Concilio, seja contestada no seu
espirito, em nome de uma fetra que tem todos 0s visos de uma restau-
racdo?®? Seria muito facil apelar para os desmandos na interpretacdo e

19 H. C.de LIMA VAZ, "Religido e sociedade nos ultimos vinte anos {1965-
1985)", em: Sintese nQ 42 (1988) 27-47 (espec. 28-43).

20 Vale a pena lembrar o severo juizo que alguém tdo pouco suspeito como H.
U, von Balthasar faz sobre ¢ recurso literal 3 Tradigdo, que acaba matando o
Espirito e tornando impossivel o didlogo na lgreja: L‘Heure de ’Eglise,
Communio-Fayard, Paris, 1986, pp. 114-1186.
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na aplicagdo do Conjzl'lio. As razdes s30 muito mais sérias e profundas
do que as apontadas no diagnodstico que foi o Sinodo extraordindrio
de 85. Elas sdo, por um lado, teolégicas. E giram, aoc mesmo tempo,
em torno da interpretacdo do mundo, da sua evolucdo e da sua relagdo
com a Igreja. Nada de estranho, pois, que o campo no qual se decidiréd
a batalha pelo “espirito” do Concilio seja, também agora, a maneira
de entender a “lgreja” e o “mundo’. Sdo as duas falhas de que se
ressente a consciéncia eclesial tal como chegou a ser formulada no Va-
ticano |i.

Teologicamente essa falha se manifesta no carater extrinseco da
relagdo Igreja-mundo. Ela ficou inscrita na distancia gue separa crormo-
logicamente a Lumen Gentium (21.11,1964) e a Gaudium et Spes
{07.12.1965). Como foi possivel definir o mistério da lgreja em s/, sem
que entrasse nessa autocompreensdo a relagdo com o mundo como mis-
sdo? Grave falha teolégica que em nada diminui a importancia da “vira-
da eclesioldgica” que é o Vaticano Il. Mas falha teoldgica que nem
mesmo o otimismo e a abertura inéditos da Gaudium et Spes seriam
capazes de corrigir. Esse “extrinsecismo’ se fard sentir numa concepgdo
de lgreja tentada pelo gueto e pelo fechamento sobre si mesma. Mas
esse problema exigiria repensar de maneira articulada a teclogia da /gre-
Jja e a teologia do mundo a partir de uma teologia da revefagdo coerente
com a encarnacdo. Nd@o é em vdo gue estas foram as constituicdes que
rnais resisténcia suscitaram (e ainda suscitam) em muitos setores da lgre-
ja.

A segunda raz3o da atual perplexidade eclesial com relacdo a
significag@o do Vaticano Il reside no que poderiamaos chamar a sua per-
cepedo do mundo. E como se, de repente, a igreja caisse na conta que
o mundo com o qual de fato ela estd as voltas é outro, e muito diferen-
te, do “mundoc moderno” com o qual ela /maginou entrar em dialogo.
Também aqui houve um profundo deslocamento. E o abismo que sepa-
ra 0 mundo atual, tal como ele se apresenta de fato (“‘pds-moderno”,
dizem alguns}, do ndo tio distante mais jd envelhecido “‘mundo moder-
no”’. Tal foi a vertiginosa aceleracdo das mudancas.

Para o Concilic o “mundo moderno’ era ainda o mundo saido da
cristandade e passivel, por isso mesmo, de ser cristianizado, i.€., recon-
duzido as suas raizes cristds, a visdo cristd do mundo. A distancia que vi-
sivelmente se criara com relacdo a lgreja podia ser superada. Uma
palavra resurne o novo espirito da lgreja: didlogo. A Constituigdo pasto-
ral sobre a Igreja no mundo de hoje (Gaudium et Spes) é a sua mais |i-
dima expressdo. Ela ndo pecou por excesso de otimismo, como alguns
gostariam de dizer hoje para dar razdo da inexplicavel crise pos-conci-
liar. Simplesmente foi vitima da ‘“consciéncia possivel’’ que era a sua

naguele momento. Os pressupostos implicitos do diadlogo — que a Gau-
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dium et Spes situa no terreno comum do "humano” — revelam precisa-
mente o estranhamento da lgreja com relacdo ao mundo real. Ela conti-
nuava pensando-se como uma grandeza equipardvel ao ""'mundo’, cola-
borando para que ele fosse configurado pelos valores cristios?!.

Os pressupostos da sociedade, porém, eram outros. O homem
moderno, depois de ter expulso da sua visdo do mundo a referéncia a
qualquer sagrado fundante, ocupou a totalidade do espaco disponivel
(social e culturalmente) para organizi-lo segundo critérios e valores
“seculares”, i.e., cujo sentido se encerra dentro do "‘saeculum. A rigor
ndo ha um espago comum que possa ser disputado nem sequer partilha-
do. Nem mesmo o espaco humano. Porque depois das teologias da
“‘morte de Deus’’, o homem moderno jd comegava a anunciar a ‘‘morte
do homem?%.” Eis o deslocamento que n3o podia ser percebido ainda na
época do Concilio e que, no entanto, & suficiente para explicar a crise
pos-conciliar.

d) Uma vitima expiatéria: o pés-Concilio

A lgreja ndo teve tempo de saborear os resultados daquele eféme-
ro didlogo com o “mundo’ e j& se viu submergida pela incomensura-
vel problemética de outro mundo que lhe resultava ainda mais estranho.
E um erro de perspectiva atribuir a culpa desta situagdc ao Vaticano [l
ou as dificuldades da sua assimilago e implantacdo. O que veio & tona
no tempo pos-conciliar, o que se revelou com uma forga surpreendente,
mesmo para os artifices do Concilio, foi a /égica que preside a evolucdo
do mundo moderno: logica pro-fana, a-téia, secular. A religifo, o sagra-
do, constituem o Ultimo bastido a ser tomado de assalto por essa avalan-
che da modernidade, depois de ter arrastado na sua passagem as raizes
mesmas do comportamento tradicional (valores, mentalidades, costu-
mes, etc.). Como poderia a consciéncia cristd escapar & comoc¢o provo-
cada por esta expulsio do religioso para a periferia dos centros deciso-
rios e organizadores da sociedade? Este fendmeno s6 se teria tornado vi-
sivel e avassalador, segundo a cronologia estabelecida por Arno Mayer,
precisamente nos Gltimos 25 anos?3,

Diante desta situacdo aparece toda a precariedade de ndo poucas
tentativas feitas para interpretar e enfrentar o mal-estar cristdo. Inclu-

21 H.C. de LIMAVAZ, o.c., pp. 141-160

22 M. FOUCAULT, Les mots et les choses (Une archéologie des sciences
humaines), Gallimard, Paris, 1966, pp. 393-398.

23 A. MAYER, La persistance de {"Ancien Régime (L'Europe de 1948 a la Gran-
de Guerre), Flammarion, Paris, 1983, pp. 11-22 onde o A. apresenta a tese.
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sive a que transparece no Sinodo extraordindrio de 1985. Ela se revela
insuficiente no diagnostico das causas e na proposta de solugdes. Chama
a atencdo, em primeiro lugar, a naturalidade com que sdo misturadas
causas de natureza tdo diferente e de valor tdo desigual como a falta de
meios & pessoas (para por em pratica o Concilio?}; o consumismo, a in-
sensibilidade espiritual e a hostilidade do mundo moderno; e a leitura
incompleta e seletiva do Vaticano |, sem que em nenhum momento se
Ieva;lte a suspeita de que possam existir outras explicacdes mais radi-
cais®?,

Por isso n3o podiam satisfazer as solugdes propostas. Reafirmar
o valor do Concilio, promover 0 seu conhecimento integral e uma assi-
milagdo mais profunda do mesmo é um propdsito louvavel que nos
deixa, porém, no limiar do verdadeiro problema: a busca de uma unani-
midade na interpretacio do Vaticano |l e do mal-estar eclesial. Tal una-
nimidade ndo poderd ser atingida a partir dos textos (da letra) do
Concilio. Pela simples razdo de que a “'letra’” do Concilio é plural: resul-
tado da coexisténcia de teologias irreconcilidveis entre si e que ndo foram
articuladas numa sintese superior. Em certo sentido o Concilio perma-
necerd marcado para sempre pela ambiglidade de toda férmula de
compromisso. Ambigliidade que aumenta quando se quer recorrer a le-
tra para dirimi-fa.

Essa é a fraqueza do “recentramento conciliar’” proposto pelo
Sinodo e a razdo pela qual estd condenado a ficar inoperante. Mesmo
e sobretudo na formula sonhada do “catecismo (conciliar} universal”.
Tal tentativa pressuporia uma “viso do mundo’’ homogénea e a sua tra-
dugdo numa sintese filos6fico-teoldgica Unica e universal. Foi o0 caso do
Concilio de Trento e da renovagio eclesial a partir do modelo imposto
pelo Tridentino. E em certo sentido ainda a situacdo do Vaticano |. Mas
ndo é a nossa. Eis por gue qualqguer tentativa de buscar a unanimidade a
partir do texto do Vaticano |l sé seria possivel reduzindo-o ao ji
conhecido, i.é., uma re-leitura do Vaticano |l a partir de Trento e do
Vaticano /. Por essa razdo, a tentativa do “recentramento’ despertou
logo a suspeita de “restauracdo?®.Sutil e refinada, mas, afinal, “restaura-
¢do’’.

Se tal é a nossa situagdo, é possivel e Gtil referir-se ainda ao Con-
cilio? Sim, desde que busquemos ndo a ““letra’” mas o “espirito”, ndo
$O a sua interpretacdo mas sobretudo a sua significacdo. Tarefa delicada

24 Ver a “’Relatio finalis” do Sinodo em: SEDOC (marco 1986} col. 828-846.

25 Cf. G. ZIZOLA, La restaurazione di Papa Wojtyla, Laterza, Roma-Bari, 1985,
E também V. MESSORI\, A fé em crise? O Cardeal Ratzinger se interroga,
EPU, S0 Paulo, 1985
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senao pretenciosa. Quem ousaria possuir o0 “espirite’”’ do Coneilio quan-
do a sua “letra” resulta tio atormentada? Mas, se o Vaticano || & signi-
ficativo sobretudo como momento histérico da consciéncia eclesial, a
tentativa nao deveria ser impossivel.

E inegével que o Concilio quis abrir caminhos novos a conscién-
cia eclesial na totalidade dos seus aspectos, tornando-a sensivel aos de-
safios do mundo moderno, ao mesmo tempo que a fazia retornar as suas
fontes mais genuinas. Este movimento simultadneo de abertura ao novo
e de volta as fontes é um dos tragos indeléveis do “espirito’” do Conci-
lio. Qualquer recuc nesse dificil equifibrio sd podera ter um efeito para-
lisante e destrutor.

Por outro lado, como “lugar de passagem”, o Concilio foi uma
etapa na evolugdo de uma consciéncia eclesial que continua desenvol-
vendo-se. E licito, portanto, falar de um dinamisme do Concilio, O cri-
tério da fidelidade devers consistir na prolongagic da obra conciliar. Sé
serd “ortodoxa” a interpretagcdo do Concilio que levar ao aprafunda-
mento doutrinal dos preblemas gue ele ndo pade nem poderia ter resol-
vido, por ndo ser nem principio nem fim. A fidelidade ao Concilio nos
devolve, pois, a responsabilidade da reflexdo teologica em cada momen-
to histérico. Diante de um mal-estar que ndo pode ser minimizado, a
referéncia ao Vaticano Il se nos apresenta antes como um desafio do
quée como urm reflgio seguro. Onde encontrar elementos para a recons-
tituicdo da identidade cristi?

5. A MODO DE CONCLUSAO: QUE IDENTIDADE?
Caracterizar o “momento critico” do cristianismo atual como

momento de ruptura & insinuar por onde deve comegar a reconstitui-
cao da identidade. O paradoxo cristdo oferecer-nos-a4 ainda alguns

critérios dessa busca. E o que nos resta a fazer a modo de conclus3o.

a) "Momento critico’” do cristianismo atual

Uma “figura histérica’ do cristianismo parece estar chegando ao
fim, Ela se caracterizou, entre outras coisas, pela profunda coeréncia
entre a) a fundamentagdo filoséfico-teolégica da sua “'visio do mundo”,
bl a sua expressdo em praticas significativas (espirituais, litdrgicas,
éticas, sociais, etc.) e c) as traducgOes sdcio-culturais e institucionais
dessa experiéncia. E esse conjunto harmdnico que dava ao cristianismo
a sua fisionomia particular e a sua presen¢a eficaz na historia e na
sociedade, O “‘fato cristdo’” podia ser reconhecido e identificado; a
experiéncia cristd de Deus tinha um “corpo’” constitufdo, se “encarna-
va' em todas as dimensdes do “‘corpo social’’ como lugar referencial de
sentido. Qra, é essa coeréncia que se desfaz, essa sintese que se desagre-

171



ga diante dos nossos olhos, essa visibilidade que se eclipsa.

Como negar que nos encontramos diante de uma ruptura histo-
rica? Ruptura cujas conseqiiéncias teo/dgicas ainda ndo foram suficien-
temente assimiladas: inculturaggo, pluratismo de fato, unidade da fé, co-
munh3o, papel do Bispo de Roma, etc. Problemética mais intema da vida
da Igreja. So ela justificaria falar em ““momento critico”. Mas a esse
panorama intra-eclesial vem juntar-se a incdmoda situagdo de um cris-
tianismo literalmente des-locado na sociedade moderna. De uma dupla
maneira. No mundo ocidental, em primeiro tugar. Mas na medida em que
— por origem e por destino — o cristianismo se identificou com a cultu-
ra ocidental, essa crise repercute no didlogo do cristianismo com as cul-
turas ndo-ocidentais. E a delicada questdo da “esséncia” do cristianismo
ou do especifico cristdo. Questdo prévia a toda e gualquer in-culturacdo.

Assim, ao desafio de como fafar {andncio da Palavra) e viver a fé
nas estruturas de um mundo secularizado, responde o mesmo desafio
da proclamagdo da Palavra e da sua aceitac8o nas estruturas de outras
cufturas. Por ambos os lados o cristianismo estaria sendo obrigado a
passar por uma ‘‘kénosis historica’”” da palavra (o siléncio de nfo saber
falar) e da visibilidade (o reconhecimento socioldgico). Situagdo suficien-
te para explicar o cardter problemético da identidade.

A crise n3o se resolvera pela crispacda unilateral e obsessiva sobre
uma “ortodoxia’’ intransigente (identidade puramente teb6rica). Nem
pela afirmagdo do cristianismo como estrutura ‘quantificavel” (ou, para
usarmos a linguagem da “‘razdo técnica’”, de um cristianismo burocrati-
zado). Tendéncia perceptivel na crescerite exaltacio da autoridade na
Igreja, na centralizagdo burocratica e no predominio do administrativo,
etc, Tendéncia desconcertante, por outro lado, porque se scbrepfe e
contradiz o movimento de “‘universalidade efetiva” (com a emergéncia
das igrejas particulares e a encarnacdo da fé em outras culturas) desen-
cadeado pelo Vaticano |l. Momento critico que exige a coragem de
novas sinteses. Com que critérios?

b) O paradoxo cristdo como paradigma

A referéncia primeira — e a qual deveremos voltar sempre — é o
paradoxo cristdo. A fé cristd ndo recua diante da identificacdo pessoal
de Deus {Logos e sentido absoluto} com a fragilidade ameagada de uma
vida de homem {0 Logos se fez carne’”’: Jo 1,14}). Essa unido de con-
trérios introduz uma tensdo que é constitutiva de toda existéncia —
comunitaria e pessoal — em Cristo. As consequéncias sdo enormes
para a maneira de entender a identidade.

Em primeiro lugar, a identidade ndo pode ser de-finida a priori,
de maneira abstrata e dedutiva, de uma vez para sempre. Pela simples
razao que nao ha uma ““esséncia’”’ do cristianismo fora da sua concreta
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“existéncia historica”. O cristianismo s6 existe encarnado; &€ um “acon-
tecimento’” antes de ser “conceito’’. E, por isso, incompativel com
qualquer forma de idealismo, chame-se ela ‘‘ortodoxia” ou “‘gnose’’ (sob
todas as suas formas possiveis).

Este aspecto inicial da identidade coloca dois problemas dificeis.
O primeiro é o das relacGes teoria-praxis no cristianismo, Uma de cujas
manifestacbes & o conhecido divércio entre fé e vida. A experiéncia
mostra a saciedade a contradicdo entre o confessar-se cristdo (confissdo
formal e abstrata) e uma prdtica (individual e social} que nega a verda-
de do ser cristdo. Mas hd outra manifestacdo da mesma ruptura. No
momento em que se eclipsa o sentido da presenca eficaz do cristianismo
‘na historia é compreensivel que se busquem outras justificagGes para a
participacdo dos cristdos nas grandes lutas atuais. Mas esse divorcio é
insustentavel. Ou a prdxis cristd encontra a sua justificacio especifica na
elaboracdo tegrica do paradoxo cristio ou ela deixaré de ser significati-
va como crista.

O segundo problema & também de grande atualidade e concerne
a encarnagdo do cristianismo em outras culturas (ndo ocidentais). Pro-
blema decisivo, no momento em que a Igreja tem a possibilidade real de
deixar de ser européia-ocidental para se tornar efetivamente universal e
por isso particular, i.é., encarnada de fato nas grandes culturas. Mas pro-
blema delicado que exigiria esclarecer a fundo o que significa teo/ogica-
mente essa longa identificagdo do cristianismo com a cultura ocidental.
Identificacdo historica fora da qual ndo se pode encontrar a “'esséncia’
do cristianismo. Porque essa é a forma através da qual ele foi anunciado
e chegou até nds. '

E verdade gque a “esséncia’ do cristianismo ndo se esgotou nessa
forma de “existéncia histérica’, mas, se ndo quisermos cair no docetis-
mo, se & encarnacdo da fé é mais do que o revestimento superficial de
formas pereciveis e descartaveis, a passagem do cristianismo para ou-
tras culturas exige o confronto com o chamado cristianismo ocidental,
O que é “cultural’’ e 0 que ¢ "esséncia’’ cristd no mode como o cristia-
nismo articulou a sua “palavra’’ na historia? Aqui aparece mais uma vez
o parodoxo cristdo: o cristianismo tomou corpo numa cultura particular
sem renunciar a tornar-se yniversal, A questao permanece, mesmo rela-
tivizando e sendo conscientes da particuiaridade dessa cultura. A distin-
cdo entre “esséncia’ e “‘existéncia’’ — a velha escoléstica que o diga — é
uma operagdo melindrosa. Em todo caso € licito perguntar-se se mui-
tas formas de pensar e de realizar a in-culturagdo ndo acabam caindo na
armadilha de um “‘idealismo gnostico’’, ao fazerem da “‘esséncia’ cristd
algo que pode ser tdo facilmente transplantado. Sem as suas raizes ori-
ginais, a fé podera ainda enraizar-se em outras culturas?

Q segundo aspecto da identidade é a sua intrinseca e radical refe-
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réncia a histéria. Pela necessidade imperiosa de confrontar-se uma e
outra vez com o “‘fato” Jesus e pela impossibilidade de compreender-se
fora do “fato cristdo’’. Vale dizer: o presente no qual a fé cristd deve en-
carnar-se seria incompreensivel sem © seu passado e sem a sua responsa-
hilidade pelo futuro, A identidade cristd pode e deve ser buscada, cons-
truida, conguistada na histéria. Por isso ela se faz essencialmente interro-
gativa, i.8., se gesta a partir das perguntas e dos questionamentds que
Ihe vém do contexto dentro do qual estd situada.

E, no entanto, a reconstituicio da identidade nunca poders ser
um comego ab-soluto, Existe 0 que M. de Certeau denominou a iden-
tidade anterior®®”’, i.6., o “corpo histérico’ no qual se encarnou a expe-
riéncia cristd (textos, modos de pensar, estilos de vida, expressdes sécio-
culturais, etc.). E a alteridade do passado que nos pre-cede, marca o
nosso presente e condicicna as nossas opcdes atuais. A tradicdo, numa
palavra. Por gue envergonhar-se desta dimensdo da identidade cristd
quando, sem nenhum constrangimento, estamos recorrendo a tantas
ciéncias que — da sociologia & psicanslise — estdo afl para desenterrar o
passado e nos lembrar o quanto ele estrutura o presente?

Por isso o confronto com a tradigdo ndo é simples repeticdo do
passado. A distdncia que torna possivel o confronto é o lugar onde surge
o diferente, o novo, as exigéncias e os riscos da nossa atualidade. Porque
nem tudo é igualmente possivel em nome do evangelho. Critério negati-
vo, é verdade, mas que permite descobrir o que hoje seria imcompativel
com uma auténtica fidelidade ao evangelho, mesmo dentro de uma fi-
delidade material & tradicdo. Afinal, a tradicdo ndo & um “depdsito”
neutro do qual é possivel tirar tudo (coisas “‘novas e velhas”’, como dic
o evangelho; sobretudo “velhas”’, diriamos nds). Existem nela — e isso
s6 pode ser visto no confronto — possibilidades que ficaram sem explo-
rar. E que a nossa atualidade deve resgatar na sua leitura do passado.
Sdo essas possibilidades inéditas que abrem o passado ao futuro, através
das interrogacdes do presente. SO assim a tradicdo cristd é viva e faz vi-
ver.

Mas, por isso, a “'identidade anterior’” leva em si mesma um mo-
mento de ruptura, de descontinuidade. £ a condigcdo para abrir-se aos
desafios do presente. Descontinuidade teérica na maneira de interpretar
a realidade. E ruptura prdtica no modo de viver e encarnar a fé. Velha
dimens3o da existéncia cristd que se chama con-verso (pessoal e social),
i.e., capacidade de deixar-se surpreender pelo novo e de enveredar por
caminhos imprevistos. Novo, imprevisto. O Espirito se encarrega de
sinalizar esse *‘excesso’’, esse “‘mais’’ aos quais nos abre o futuro. Sdo as

26 M. de CERTEAU, Le christianisme éclaté, p. 45
174



irrupcoes periodicas de radicalidade evangélica na historia da lgreja
{também hoje) ou o esgotamento de certas “‘formas histéricas”’. Ambos
sdo aspectos de mortes e ressurreigdes historicas. Ou do nomadismo da
identidade cristd, marcada para sempre pelo “‘sai da tua terra” inicial.

O terceiro aspecto da identidade é o seu cardter dialético ou a
impossibilidade de escapar 3 tensdo permanente que Ihe vem do seu para-
digma, sem poder refugiarse num dos aspectos do paradoxo. A encar-
nacdo planta o cristianismo na histéria, mas a fé nasceu relativizando
todo e qualquer exclusivismo. Mais uma vez a gramaética cristologica do
Calcedonense é iluminadora: humano e diving, sem confundir nem se-
parar. A absoluta unidade pessoal de Jesus se apoia na irredutibilidade
entre Deus e o homem. As '"fugas do mundo’’ (escatologismo impacien-
te} sdo tdo redutoras da paradoxal identidade cristd quanto as diluicdes
da fé na “‘imanéncia” do tempo humano (divinizagdo do histérico).

Tensdo origindria do cristianismo e até hoje nunca totalmente
assimilada. N3o sé na cristologia, como também na existéncia cristd e
na vida da Igreja. Os sintornas do mal-estar cristao acima apontados sdo
a confirmacdo atual. A face institucional da Igreja parece que s6 pode-
ria ser protegida ao prego do Espirito que a vivifica e sem o qual se torna
opaca; a interioridade da “'vida espiritual” s6 sobreviveria sacrificando a
busca de uma presenca eficaz no mundo; a “mistica’ classica, transmi-
grando para a “mistica da acdo’’; a exaltagdo do religioso, opondo-se a
encarnacao eficaz da fé. E, assim, & medida em que cede a tentagdo do
exclusivisme, cada aspecto acaba perdendo o fragmento de verdade que
lhe cabia na tensa unidade originaria. Prova de que a lbgica da razdo
humana ndo se deixa facilmente cristianizar pelo para-doxo que a faz
explodir, Humano e divino continuam parecendo-nos — na teoria e na
pratica — duas grandezas concorrentes e inversamente proporcionais.

A raz3o iltima, talvez, resida na dificuldade em suportar que o
“homem novo" — essa utopia cristd que explode no Ressuscitado —
tenha que encontrar o seu ‘““topos’’, abrir-se espaco nos odres velhos de
um mundo inacabado. E dificil aceitar que a *‘novidade” cristd — esse
fogo trazido & terra — nado tenha inflamado até agora toda a historia hu-
mana. Precipitar o fim. Esta é talvez a tentagdo mais dificil para o equi-
librio da identidade cristd guando deve ser vivida no meio de situagdes
de um desequilibrio tdo injusto e gritante que ja ndo admite a miniatu-
ra dos matizes. Tentagdo que oscila entre os pessimismos da ““fuga” e o
desespero dos “‘militantismos’’.

Porque ha muitas formas de “escapismo’ ou de fuga para “outro
mundo”. A utopia da “terra sem males”” podeé ser uma delas porque se
choca constantemente contra essa face obscura, exasperante na sua len-
tiddo, do caminhar histérico com todas as suas formas de contingéncia:
naturais, estruturais, pessoais, etc. Q dificil ndo é interpretar o mundo,
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mas transforma-lo, dizia Marx. Mas ha certos tipos de oposicdo, rejeicio
ou revolta contra o real, na sua opacidade, que ndo passam de “interpre-
tacdes” paralisantes. A oposi¢gdo construtiva e fecunda é a que introduz
uma distancia critica entre 0 que 0 mundo & e o que pode ou esta cha-
mado a ser. Essa distdncia é, para o cristdo, o lugar da “'vocacio” pes-
soal e da interpelagdo da sua liberdade responsavel. Distancia que € sinal
de outra distdncia: a que separa e une indivisivelmente humano e divino.
E, por isso, desdramatiza a angustia de uma histbria entregue sd nas nos-
sas m#os.

A reflexdio sobre a identidade cristd teria que espalhar-se, enfim,
por todos os meandros de uma teo/ogia da histéria, rigorosa e coerente,
que nos ajudasse a compreender o que acontece com a estrutura mesma
do tempo historico quando Deus se faz hamem, quando o Absoluto e
eterno pode ser situado e datado. Paradoxo da encarnagdo pelo qual
Deus, em Jesus Cristo, entra no tempo, é afetado por ele {assumindo-o
sem destrui-lo) e, no entanto, pelo Espirito do Ressuscitado se torna
presente e coextensivo a todos os mormentos da histéria. A encarnagdo
faz a historia girar nos seus gonzos, dissera Hegel. De maneira mais exis-
tencial, na meditagio do inferno (EE. 71) — experiéncia precisamente
do desespero da existéncia, término irreparével dessa perversdo da histo-
ria que é o pecado — Santo [nédcio nos apresenta o “‘advente’’ de Jesus
Cristo como divisor da histéria, referéncia de uma nova temporalidade e
principio de “discernimento” da historia humana.

Esse hoje, sempre atual, de Jesus Cristo qualifica o tempo crono-
logico dando-lhe uma densidade que ndo possui em si mesmo quando se
esgota na sua imanéncia histérica. Quando podemos dizer que o “"chro-
nos” humano (acontecimentos, pessoas, estruturas} esta atravessado ji
pelo “kairdos” de Jesus Cristo? Eis por que a atitude critica — o "discer-
nimento”’ da historia — é indispensavel.

Tudo issc nos obrigaria a repensar oposicOes faceis mas enganado-
ras como o famoso “'ja-ainda ndo” que tanto sucesso fez, ou a utopia
do Reino de Deus; a reelaborar categorias dificeis como “‘histéria da
salvagdo” ou ‘‘sinais dos tempos” se elas querem dizer ainda algo de
significativa e compreensivel: a enfrentar a dificil tarefa de fazer uma
histéria teoldgica do cristianismo (e da Igreja} sem cair na tentacdo de
reduzi-la & “intrigas sublunares” da sua fatualidade socioc-politica. Pres-
supostos apenas de uma auténtica leitura cristd do tempo e da histéria.

w W R
Esse longo percurso através dos sintomas do mal-estar do cristia-

nismo e dos diagndsticos da sua identidade problemdtica pode ter
produzido em nos a impressio de um enorme desvio que nos afasta das
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verdadeiras urgéncias da nossa igreja. E possivel. A culpa, entdo, terd
sido nossa, ndo da pertinéncia da questdo em si mesma. O que ha de ori-
ginal na nossa experiéncia eclesial passa pelo confronto com as outras
Igrejas e antes de tudo com a de Roma. Qs conflitos do dia a dia estdo
ai para confirma-lo. Proteger essa experiéncia, pensa-la no que tem de
proprio e de especifico, & impossivel fora do que "acontece com o
cristianismo ‘‘tout-court’”, o chamado cristianismo ocidental. Por ori-
gem historica somos filhos desse cristianismo. E além do mais, a novi-
dade da Igreja na América Latina consiste precisamente em ter aceito o
‘desafio de traduzir e viver a fé numa das dimensdes mais caracteristicas
desse ocidente, a saber, a da “razdo sdcio-politica”. Queiramos ou néo,
a inteligéncia da nossa atualidade passa pelo confronto com o destino
do cristianismo ocidental.
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