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“Hoje, mais velho, eu acredito em tudo o que vocé me falou, pai. E vocé dizia: “Tudo o que
ndo ¢ tradi¢do é plagio”. E isso, a principio, sempre me soou como um paradoxo. Ora, se a
gente reitera a tradicao, ai é que esté o plagio. O novo, quando eu era novo, me parecia a
ruptura com a tradicao. (...) Mas, hoje, eu entendo que 0 novo depende, visceralmente, do
conhecimento profundo da tradi¢éo, das percep¢oes das diferentes tomadas de posic¢éo, das
direcdes e contra direces das criacdes e recriacdes. O iconoclasta ama a tradicdo! E assim
que o novo desponta do acumulo critico da tradi¢do”.

Adaptado de André Abujamra



RESUMO

Este estudo analisa a tradi¢do e a representacdo como estruturas inerentes ao concilio
Vaticano I. Esse concilio emerge como o apice de inimeras tentativas da Igreja no seculo XIX
(especialmente, durante o pontificado de Pio IX) de reafirmar sua autoridade e circunscrever a
razdo a fé catolica, rememorando e enfatizando com seus canones os fundamentos da tradicao
e da representacdo a partir das formulacdes sobre a infalibilidade da Igreja e do papa, da
sucessao apostolica e do primado do papa e de Roma e a expressdo da verdade na fé catolica.
Partindo de tradicdo e representacdo como categorias de analise, as no¢fes de autoridade,
continuidade e verdade compBe uma perspectiva de auto compreensdo ou de histéria de si
mesma engendrada pela Igreja em concilios gerais cujas construgdes culminam com o concilio
Vaticano |. Assim, aponta-se que a partir desse concilio, o conceito de tradicdo obteve maior
importancia, assumindo a perspectiva central para o auto desdobramento da Igreja dentro da
historia.

Palavras-chave: Concilio Vaticano I. Tradicdo. Representacao.



ABSTRACT

This study analyses the tradition and the representation like structures inherent to the
first Vatican Council. This Council emerges as the culmination of numerous attempts of the
Church in the 19th century (especially during the pontificate of Pius IX) to reassert your
authority and circumscribe the right to the Catholic faith, and emphasizing with its canons
reminiscing about the fundamentals of the tradition and the representation from the
formulations about the infallibility of the Church and the Pope, the apostolic succession and the
primacy of the Pope and Rome and the expression of truth in the Catholic faith. Starting from
tradition and representation as categories of analysis, the notions of authority, continuity and
truth makes a self-understanding or perspective of history herself concocted by Church in
general councils whose construction culminate with the First Vatican Council. Thus, points out
that from this Council, the concept of tradition gained greater importance, assuming the central

perspective for auto scrolling of the Church within the story.

Keywords: Vatican I. Tradition. Representation.
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1 INTRODUCAO

A fé cristd ndo é a conclusdo de um raciocinio abstrato e universal, mas surge
a partir de um fato histérico considerado revelador e salvifico, o qual nos
alcanca mediante uma tradicdo que o0 transmite, com seu sentido e
interpretacdo, no quadro de uma comunidade que lhe garante a continuidade
na expressao e na vida (DENZINGER, 2013, p. 1 [Apresentacéo]).

Em minha trajetdria académica, da historia a ciéncia da religido, ocupei-me de pesquisas
relacionadas ao processo de institucionalizacao do cristianismo e da emergéncia e consolidacao
de uma identidade cristd. No decorrer da pesquisa realizada no mestrado®, comecei a supor que
a instituicdo Igreja (catdlica) foi por vezes superada por esferas e estruturas que no seu interior
adquiriram também o estatuto de instituicdo, dentre as quais a tradicdo.

Imersa naquele objeto de pesquisa pensei em desenvolver no doutorado uma pesquisa
que se ocupasse dos primeiros concilios da cristandade; conjecturei que interliga-los com um
concilio contemporaneo em que a tradigdo é invocada com peso de instituicdo e pensar as
continuidades e descontinuidades de contextos historicos-teoldgicos diversos onde as
instituicdes sdo pensadas e repensadas poderia dar a pesquisa um toque de ineditismo, assim
propus uma pesquisa de longa duracdo que contemplasse, além dos quatro primeiros concilios
ditos ecuménicos, o concilio Vaticano Il (1962-1965).

Desde a elaboragéo do projeto a tarefa mostrou-se ampla para ser desenvolvida em uma
pesquisa de doutoramento. Além disso, a escolha do Vaticano Il (1962-1965) ndo pareceu mais
adequada & pesquisa que eu pretendia desenvolver. Muitas obras? ocuparam-se, recentemente,
de compreende-lo, inclusive na perspectiva da tradicdo, que mesmo assim permanece como

objeto de intensos debates, reflexdes e divergéncias. A caracteristica pastoral desse concilio®

! Tal pesquisa resultou na dissertacdo “A virada constantiniana e a consolidagéo da identidade cristd no século 1V:
uma andlise sdcio-historica” defendida em 2013 em que se propds pensar a constitui¢do da identidade cristd no
século IV a partir de trés dimensdes interdependentes: “(1) a religiosidade: incluindo préticas das diversas correntes
cristds e a afirmacdo de constituintes comuns a maioria; (2) a institucionalizagdo e o crescente poder episcopal,
que conduziram a constituicdo da ortodoxia por meio de concilios e expurgos da dissidéncia e (3) a convergéncia
entre o civil e o religioso, com as crescentes afinidades entre a trajetéria de Constantino (e de outros Imperadores
posteriores) e a presenca do cristianismo” (RAIMUNDO, 2013, p. 13).

2 Dentre os quais: Mattei (2018; 2013); Lima (2016); Terrazas (2016); Sarto (2016); Melloni (2015); Alberigo
(2015); Soares (2015); Passos (2015).

3 Como indica Alberigo (2012), a qualificagdio de “pastoral” tem relagdo direta com a constituicio Gaudium et
spes do Vaticano Il que aponta os aspectos da vida humana na relacdo entre Igreja e mundo. O proprio papa Paulo
VI (1965) em seu discurso na Gltima sessdo publica do concilio fala sobre ter sido escolha do concilio o programa
de carater pastoral e afirma que: “o magistério da Igreja, embora ndo tenha querido pronunciar-se com sentencas
dogmaticas extraordinarias sobre nenhum capitulo doutrinal, propds, todavia, o seu ensinamento autorizado acerca
de muitas questdes que hoje comprometem a consciéncia e a atividade do homem. Por assim dizer, a Igreja (...)
adoptou a maneira de falar acessivel e amiga que é propria da caridade pastoral”. A questdo, contudo, é controversa
dentro e fora da Igreja, suscitando inimeros debates que ndo serdo aqui aprofundados.
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ainda poderia servir de entrave a pesquisa, ja que os outros vinte concilios considerados
ecuménicos possuem um fundo dogmatico.

Deixada a pesquisa sobre o Vaticano Il (1962-1965) para uma ocasido mais oportuna,
considerei a sugestdo do meu orientador de pensar na esteira da modernidade o concilio
Vaticano | (1869-1970) como um acontecimento intrigante na histdria da Igreja. E, comecei a
pensé-lo na interacdo com os concilios da Antiguidade e, especialmente, em relagdo ao segundo
concilio tido como ecuménico — o concilio de Constantinopla (381). O estudo de processos
situados em contextos histérico-teologicos diferentes continuou sendo um grande desafio,
mesmo trabalhando a partir da ideia de longa duragédo, havia um grande arcabougo a ser
abrangido.

Se antes era dificil encontrar os documentos dos concilios da Antiguidade pela sua
inexisténcia, tornou-se uma tarefa também complexa encontrar o material necessario ao estudo
do Vaticano | (1869-1870), ndo pelos documentos conciliares em si, ja que parte consideravel
foi disponibilizada e traduzida pelo Compéndio de Denzinger (2013) e podem ser encontradas
no site do Vaticano* mas pela dificuldade de encontrar o que o concilio ndo concluiu, como os
esquemas elaborados pelas comissdes preparatorias que nunca chegaram a ser votados. Da
mesma forma, existe uma complexidade envolvendo as fontes historicas do periodo e,
principalmente, as obras histdricas e teoldgicas sobre o concilio. Parecia solido questionar: que
concilio é esse, que ficou suspenso, sem ter votado alguns esquemas, mas cujas ideias
vertebraram a igreja catolica no fim do século XIX e pelo século XX afora? E, ainda mais
instigante: Como o primeiro concilio ocorrido no Vaticano (ainda sem status de Estado) pode
ter sido negligenciado ou tendenciosamente tratado pela historiografia, inclusive pelos
historiadores da Igreja?

Os questionamentos serviram de baliza para uma pesquisa que resultou no
conhecimento de um numero razoavel de obras sobre o concilio geral do século X1X, nem todas
foram encontradas, mas saber sobre sua existéncia também teve sua contribuicdo para o
desenvolvimento da pesquisa. Também foi possivel encontrar documentos da hierarquia
catdlica sobre as defini¢bes e divergéncias do concilio, como as cartas pastorais de Félix
Dupanloup (1802-1878), bispo de Orléans. Paulatinamente, formou-se diante dessa
pesquisadora um corpus documental sobre um concilio tdo pouco contemplado pelas pesquisas

académicas.

4 Podendo ser acessado no seguinte endereco: https://w2.vatican.va/content/vatican/pt.html.
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Em um misto de deslumbramento e desafio, encontrei no Vaticano | (1869-1870) o que
ansiei desde o inicio de uma pesquisa sobre a tradicdo como monumento institucional no
interior da Igreja: nele concilio e papado sdo os elementos de elaboracdes e reelaboractes da
tradicdo e, também, da representacdo da e na Igreja. Percebi que tracar paralelos entre os
concilios ndo precisava partir da tarefa de enumera-los e apresenta-los individualmente, j& que
o préprio concilio articula diferentes elementos da histdria conciliar e, portanto, esses paralelos
perpassardo a pesquisa. As portas entreabertas do Vaticano | (1869-1870) delinearam 0s novos
rumos da pesquisa de doutoramento que aqui se apresenta.

O objetivo principal do trabalho €, justamente, apresentar como tradi¢ao e representacao
permeiam 0s textos e contextos pertinentes ao concilio Vaticano | (1869-1870), tendo por
hipdtese que a tradicdo pode ser considerada nesse interim como instituicdo que sustenta a
propria Igreja. Para tanto, foi necessario desenvolver uma histdria institucional da Igreja e do
papado no século XIX, sem ignorar, contudo, os meandres dessa tarefa. O século X1X cunhou
uma ideia de histéria institucional baseada na valorizagéo do factual, do biogréafico e do politico,
que apresentava o poder como Unica fonte e forma. Vislumbrar os limites dessa historia
institucional ndo apenas contribui para se evite as armadilhas da elabora¢do de uma tese que
capte somente versdes oficiais dos acontecimentos, mas tambeém de perceber um momento tanto
historico quanto historiografico. Afinal, essa historiografia institucional do século XIX®
produziu interpretacOes acerca do seu contexto, que ora ignoraram a presenca da Igreja, ora a
trataram como um inimigo a ser combatido e ora a superestimaram.

A categoria “institui¢do” tem sido utilizada com frequéncia pelas ciéncias humanas e
sociais abarcando uma gama enorme de significados e generalizages. Esmiugando as multiplas
defini¢Ges de instituigdo, Rust (2011) encontrou o que seria uma base comum: “todas nomeiam
a organizacao e o exercicio coletivo de um poder decisorio” (RUST, 2011, p. 25). Foi nesse
rumo que o autor propds uma “histéria institucional do papado medieval” baseada na
“claboracao de um estudo critico sobre o poder decisdrio associado aos papas durante o periodo
compreendido entre as décadas de 1040 e 1210” (RUST, 2011, p. 25). E, é essa perspectiva que
inspira o desafio de proceder a uma historia institucional com foco na tradicao que transpde o
concilio Vaticano | (1869-1870): buscar as dinamicas das relacdes decisorias dentro e fora do
concilio a partir da compreensdo de uma tradicdo inventada, como proposto por Hobsbawm
(2015).

® A esse respeito cabe citar a obra de John Miley, “The History of Papal States: from their origin to the present
day” datada de 1850 que alinhou uma histéria da estatiza¢do do papado.
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A reflexdo aqui proposta deve desdobrar-se em Vvarias dire¢fes e cronologias, pois,
interessam-nos os documentos inerentes ao concilio do século XIX, mas também as obras de
historiadores e tedlogos (tanto do século XIX quanto posterior) que deram ou negaram sentido
a esses registros, assim como as conexdes entre o Vaticano | (1869-1870) e a historia conciliar.
E salutar destacar que o passado adquire modelagens historicas especificas e a historia é
constituida por atos discursivos especificos, formas de comunicacdo e padrfes de pensamento
de acordo com o tempo e o lugar em que ¢ produzida (RUSEN, 2006).

Tracada a meta de abordar as estruturas da tradi¢do e da representac@o no concilio do
século XIX, tendo por percurso o estudo critico do corpus documental do concilio e, sabendo
que seria preciso construir uma historia institucional do papado e da Igreja no periodo, seria
necessario que a abordagem fosse feita através de uma metodologia consistente e sistematica.

Delineou-se, assim, uma aproximacao do método histérico em interagdo com principios
sociolégicos e filosoficos em sintonia com as proposicdes da histéria das religides,
especialmente da escola italiana cujos pesquisadores “epistemologicamente estdo situados na
confluéncia da antropologia com a historia e polemizam todas as interpretacdes des-
historicizantes” (SILVA, 2011, p. 228).

Nesse interim, pode-se recordar a caracteristica tedrico-metodoldgica da ciéncia da
religido que, na perspectiva de Eliade (2008), chegou a se confundir com a histéria das religides,
pela abordagem comparativa em voga nas ciéncias humanas em fins do século XIX.

O surgimento da escola italiana de historia das religides ocorre em 1925°, justamente
com o intuito de “rebater algumas das principais correntes e metodologias que tratavam de
religido no inicio do Séc. XX, especialmente as de postura comparativa, estrutural e
fenomenolodgica, bem como ressaltar a importancia da historicidade dos fatos religiosos”
(PRADO; SILVA Jr., 2014, p. 15).

Do debate entre religido, cultura e histdria e da contribuigdo inicial desses
autores da Escola Italiana, podemos destacar, para a histéria cultural das
praticas religiosas, a desconstru¢do da categoria generalizante “a religiao”
como um codigo de sentidos variados, investigando empréstimos,
cruzamentos, difusdes, hibridacbes e mesticagens como construgdes culturais.
Os objetos intelectuais de pesquisa da histéria das religides ndo sdo, dessa
forma, estruturas essencializantes de um espirito humano com contetido
universal em formas diferenciadas. Ao contrario, sdo produtos histéricos em
relagdes especificas que se comunicam através de processos de generalizacoes
(SILVA, 2011, p. 233).

¢ Raffaelle Petazzoni (1883-1959) é considerado o precursor da escola italiana de histéria das religides.
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As consideracgdes da escola italiana firmaram no campo dos estudos da religido uma
perspectiva de considerar os fatos religiosos como produtos histéricos decorrentes de seus
contextos, deixando o uso do método comparativo para a adogdo de um “método critico, atento
as diferencas historicas e peculiaridades contextuais da pratica religiosa” (PRADO; SILVA Jr.,
2014, p. 17). Nessa confluéncia, busca-se utilizar as bases apontadas por Adone Agnolin, em
sua obra “Historia das religides” (2013).

Na articulacdo com as ciéncias sociais a perspectiva de Braudel (1990, 2005) apresenta
através da ideia de longa duracdo uma abordagem de histdria que possibilita refletir sobre
permanéncias e repetices, constancias e constrangimentos da vida social (RODRIGUES,
2009). Em sua obra “Historia e ciéncias sociais”, o historiador articula uma no¢do de
temporalidade que visa ampliar a compreensao da pesquisa historica para além das nocdes de
curta duracdo ou tempo curto dos acontecimentos’ e de ruptura radical, ao mesmo tempo
trabalha com a nocdo de estrutura abordada por Lévi-Strauss (1980), definindo-o de forma
propria para os estudos historicos.

A intencdo com essa abordagem €, portanto, de perceber descontinuidades e
permanéncias no &mbito dos concilios que tangem a tradicdo. A perspectiva de Braudel (2005)
que serve de referéncia para pensar essas permanéncias, parte de um referencial socioldgico,
entretanto, ndo se pode negar que o reencontro com a teoria politica também apresenta
contribui¢des salutares para essa pesquisa. Essa questdo também era perceptivel no pensamento
de Simiand (2003), apontando que a propria nogédo de instituicdo é conceitualmente complexa,
ja que “as estruturas profundas e duradouras que modelam a vida em sociedade antecedem e
orientam tudo o que é politico e institucional. As instituicGes, portanto, ndo passariam de
involucro daquelas, casulos das questbes que efetivamente ditam os rumos da vida social”
(RUST, 2011, p. 34).

Uma caracteristica epistemoldgica dos intelectuais que articularam a escola italiana de
historia das religides é a perspectiva cultural (SILVA, 2011; AGNOLIN, 2013). Portanto, a
utilizagdo do arcabougo da “nova” histéria cultural (CHARTIER, 2006) presente nos estudos
académicos desde a proposi¢cdo de Lynn Hunt em 1989 deve contribuir para o desenvolvimento
da pesquisa. De acordo com Chartier (2006, p. 29), “centrando a sua atengdo sobre as
linguagens, as representacdes e as praticas, a nova histéria cultural propde um modo inédito de

compreender as relacdes entre as formulas simbolicas e 0o mundo social”. O autor ainda destaca

" A ideia de “tempo curto dos acontecimentos” foi sinalizada por Hannah Arendt (2016) em “Entre o passado € 0
futuro”.
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que essa proposta historiogréfica apresenta uma constru¢cdo mavel a partir, por exemplo, do
efeito performativo do discurso. Cabe ressaltar que, entre os desafios langados a proposta da
histdria cultural desde meados do século XX, figura a relagdo entre praticas e discursos que
aponta para postulados filosoficos que consideram que toda pratica esta situada na ordem do
discurso. A diferenciagdo de Foucault (2012) entre “formacdes discursivas” e “sistemas nao
discursivos” e a de Bourdieu (2001) entre “sentido pratico” e “razdo escolastica” conferem a
reflexdo historiografica um apoio para pensar a irredutibilidade da experiéncia ao discurso.

Como ponto de partida tedrico também deve ser considerado o livro organizado por
Francois Hartog e Jacques Revel (2001) sobre os usos politicos do passado e, na mesma
esteira o trabalho de Reinhart Koselleck (2006) e a obra organizada por Sérgio da Mata,
Mateus Henrique de Faria Pereira, Helena Miranda Mollo e Flavia Varella (2012) que
indicam os usos do passado como forma de estabelecer compreensées do mundo
contemporaneo.

De fato, a recorréncia ao passado sempre esteve presente na histéria da Igreja ao
tentar explicar sua missao ao mundo. A tradi¢cdo confere legitimidade — e mais, confere
natureza sélida, natureza transcendental, ontologia —, baseando-se em um passado que
representa conservagdo e permanéncia. As formas indicadas por Hartog e Revel (2001)
sobre a interpretacdo do passado ganham relevancia, sendo: as narrativas de origem, de
fundacdo, de legitimacdo e apologéticas. As quatro formas de narrativas do passado
evidenciadas pelos autores operam de forma a relacionar determinado momento historico
ao imaginario sobre determinada época, modificando a forma como o discurso é recebido
socialmente. E através do imaginario que as sociedades, instituicdes e grupos estabelecem
seu passado, seu presente e futuro.

A ideia defendida por Milbank (1995) de uma “teologia como ciéncia social” ou de uma
“sociologia cristd” interessa ao estudo dos concilios gerais por tratar-se de uma pratica
sociolinguistica que levaria a teologia a “contar outra vez o mythos cristdo, pronunciar
novamente o logos cristdo, e conclamar de novo a uma praxis cristd” (MILBANK, 1995, p.
486). Se ndo é possivel narrar exatamente o desenvolvimento de um determinado concilio na
histdria, € possivel acessa-lo através de seu corpus documental e, mais, através das narrativas
que se faz de suas discussdes e determinagoes.

Milbank (1995) — em sua critica sobre as apropriacOes que os tedlogos fazem da teoria
social —aponta para a possibilidade de uma articulagéo entre a teologia e a teoria social, na qual

se percebe que a teologia “é um constructo historico contingente que advém de praticas sociais
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particulares unidas a codificagdes figurativas e semidticas especificas, e que reage a elas”
(MILBANK, 1995, p. 12). Esse tipo de abordagem € importante para evitar que apenas se tome
“de empréstimo modalidades improprias de expressao da religido como o tnico discurso a mao”
(MILBANK, 1995, p. 14). Por outro lado, essas percepcdes teoldgicas sobre os concilios ndo
podem ser desprezadas ja que a histdria dos concilios apresenta um paradoxo, por vezes
controverso, que consiste “em seu carater de encontros “democraticos” ou “constitucionais”
gue ocorreram em uma Igreja altamente hierarquizada presidida por um papa que alegava
possuir uma exclusiva e Unica autoridade emanada diretamente de Cristo (BELLITO, 2014, p.
13).

Parte consideravel dos documentos oficiais dos concilios pode ser encontrado no
“Compéndio dos simbolos, definicdes e declaragdes de fé e moral” (2013) de Heinrich
Denzinger, atualizado por Peter Hinermann, que reune diferentes documentos pontificios,
entre credos, decisdes conciliares, conclusfes de sinodos provinciais e declaragdes ou escritos
do magistério pontificio, organizados cronologicamente. As breves introdugdes historicas aos
documentos também adquirem valor nessa investigacao, & medida que se pode articula-las com
revisdes historiograficas sobre o periodo.

Tambeém foi possivel acessar 0 acesso ao escopo documental do concilio Vaticano |
(1869-1870) através da Amplissima Collectio (1961). Inicialmente, a cole¢do contava com trinta
e um volumes e foi organizada por Johannes Dominicus Mansi (1692-1769) — que, entretanto,
ndo chegou a ver a obra publicada integralmente, ja que faleceu quando a colecdo chegou ao
décimo quarto volume. Posteriormente, ja no inicio do seculo XX, a colecdo foi reeditada e
ampliada para cinquenta e trés volumes, visando contemplar toda historia sinodal e conciliar
até aquele momento. E, portanto, é essa a versdo consultada, em especial os quatro ultimos
volumes (49-53), que se referem ao concilio Vaticano | (1869-1870). A obra apresenta atas,
decretos, esquemas preparatorios, dados referentes ao numero e nomes dos participantes do
concilio, manifestacdes verbais e escritas destes e as constituigdes dogmaticas produzidas pelo
concilio, que também se encontram disponiveis no sitio eletrénico do Vaticano.

E, ainda, a obra de Henry Bettenson, “Documentos da Igreja Cristd” (2011) que reune
documentos da histéria eclesiastica traduzidos para o portugués, com destaque para 0S
documentos que se referem a origem e ao desenvolvimento da Igreja na Inglaterra. Nessa obra
é possivel encontrar desde documentos redigidos por autores classicos, como Tacito e Sueténio,
passando pelos editos do quarto e do quinto séculos, as profissdes de fé, decretos e bulas papais,

registros de concilios, constituicdes e cartas eclesiasticas, até os documentos do Conselho
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Mundial de Igrejas em meados do século XX, incluindo o Syllabus dos erros de Pio IX e outros
documentos que antecederam o Vaticano | (1869-1870).

Especificamente sobre o concilio, foi utilizada a obra “Temas Dogmaticos do Concilio
Vaticano I, que aborda os esquemas preparatérios da comissao teologica e apontamentos sobre
a obra doutrinal do concilio, publicada em 1971, a obra de José Maria Gomez-Heras, é
composta por dois volumes.

A pesquisa também contara com os estudos de historiadores e tedlogos que se
dedicaram ao estudo genérico dos concilios. A comecar pelos historiadores da Igreja e suas
obras de cunho geral, Giuseppe Alberigo que organizou a “Hist6ria dos Concilios Ecuménicos”
(2012); Giacomo Martina, com a “Histéria da Igreja: de Lutero aos nossos dias” (1997; 2005),
com destaque para o terceiro e o quarto volumes; Hubert Jedin, com a obra “Concilios
ecuménicos: historia e doutrina” (1961) e o vasto “Manual de Historia da Igreja” (1966)
composto por dez volumes. A “Histéria da teologia cristd” (1989) do tedlogo Evangelista
Vilanova apresenta temas relevantes a cada concilio, interessa-nos especialmente o terceiro
volume; o também tedlogo Bernard Sesbotlie se preocupou em elucidar a reflexdo teoldgica
subjacente em cada concilio em sua “Historia dos dogmas” (2005; 2006), o quarto volume
abrange questdes acerca da fé e sua determinacdo dogmatica.

No ambito das obras especificas sobre o Vaticano I, tem-se a “Historia do Concilio
Ecuménico Vaticano” de Eugenio Cecconi editada em quatro volumes entre os anos de 1873-
1879; a obra “O Concilio Vaticano de 1870 ¢ os velhos catolicos da Alemanha” caracterizada
pelo autor, o padre Filippo Bartolomeo, como uma obra religiosa-politica, publicada em 1872.
Ja no século XX, Roger Aubert dedicou o décimo segundo volume da coleg¢dao “Historia dos
concilios ecuménicos” (1970) dirigida por Gervais Dumeige ao Vaticano | (1869-1870).

Outras obras foram de grande valia: “Historia dos 21 concilios da Igreja” de
Christopher Bellito (2014); “Catolicismo e sociedade contemporanea: do concilio Vaticano I
ao contexto historico-teologico do concilio Vaticano I1” (2013), de Ney de Souza e Paulo Sérgio
Lopes Gongalves; “Igreja e papado: perspectivas historicas” (1997), do Cardeal Yves Congar;
e, ainda a edicdo da Concilium, de 1983, organizada por Yves Congar, Giuseppe Alberigo e
Brian Tierney intitulada “O concilio ecuménico na estrutura da Igreja”.

Certamente ndo poderia ficar fora desse levantamento, a obra critica “O papa ¢ o
concilio”, de autoria do tedlogo alemao Johann Joseph Ignaz von Déllinger, sob o pseudonimo
Janus, em 1870. Em 1877, no Brasil, a obra foi traduzida por Ruy Barbosa que também se

empenhou na elaboracdo de um denso prefacio incentivando a separacdo entre Estado e Igreja
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e a distingdo entre liberdade individual e coletiva (dos quais, segundo alguns®, teria
posteriormente se arrependido, ndo permitindo a reimpresséo do livro enquanto estava vivo).

A tese esta estruturada em quatro capitulos: no primeiro sdo apresentados conceitos e
teorias fundamentais a perspectiva de abordagem da tese. Assim, uma passagem pelas diversas
conceituacdes do termo tradigdo é oferecida como caminho para o entendimento da escolha de
utilizar a tradi¢do na perspectiva de invengdo, como proposto por Hobsbawm (2015). O capitulo
também oferece consideracdes diversas sobre os chamados concilios gerais (BELLITO, 2014)
e suas relacdes com a historia da Igreja e do papado; um panorama sobre para a compreenséo
do que é a Igreja e como funcionam suas estruturas e hierarquias, com destaque para o papel do
episcopado; um paralelo sobre a representacdo na Igreja que engloba essas no¢des de concilio,
papado e episcopado. A escolha por oferecer um capitulo conceitual foi motivada pela
necessidade de apresentar os debates conceituais e fundamentagdes tedricas que embasam a
tese, mesmo que nao explicitados durante as analises realizadas. Tratando-0s como ponto de
partida, segue-se o esforco de seguir a tradicdo conforme € o objetivo.

No segundo capitulo, permeando o contexto do concilio Vaticano | (1869-1870) é
apresentada a questdo romana, cujo desenvolvimento perpassa a realizacdo do concilio e
influencia as relacGes e acdes politicas do papada nesse momento. Outra questdo contextual é
o longo periodo, trés séculos, que separam o concilio de Trento (1545-1563) e a convocagao do
concilio Vaticano | (1869-1870), que envolve questdes complexas no campo da representacéo
da e na Igreja, aléem das questdes politicas e sociais com as quais a Igreja se deparou no decorrer
desses anos. Seguindo, o capitulo aborda o pontificado de Pio IX (1846-1878), as relacfes que
o pontifice desenvolveu dentro e fora da Igreja, também sdo apresentadas algumas de suas
perspectivas que contribuiram para as defini¢fes dogmaticas do concilio. Da mesma forma, séo
apresentadas as perspectivas teologicas que se destacam nos rumos que o concilio tomaria, com
destaque para o ultramontanismo e a perspectiva da Igreja como societas perfecta.

O terceiro capitulo adentra ao concilio Vaticano | (1869-1870) e seus textos. As duas
constituicbes dogmaticas proclamadas pelo concilio — Dei Filius (1870) e Pastor aeternus
(1870) — séo apresentadas em sua estrutura, definicdes e também analisadas em conjunto com
as discussoes e situacdes presentes na elaboracédo e votacdo de cada uma. Os desdobramentos
decorrentes da proclamacéo das constituicbes também sdo abordados, tanto na perspectiva do
desenvolvimento institucional da tradicdo e da lIgreja, quanto nas reacBes teoldgicos
provenientes dos dogmas definidos. No campo politico, esses processos também serdo

8 Menezes, 1982.
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percebidos e abordados, especialmente com a centralizagdo da Igreja em torno de Roma e do
papa que seguem apos o concilio.

No ultimo capitulo, continua a abordagem das posturas assumidas pela Igreja apés o
concilio. Assim, sdo percebidas as questdes relacionadas as dimensdes politica e social, como
a reacéo da Igreja ao laicismo e as questdes conceituais envolvidas; o encerramento da questao
romana, apos 0s papas se considerarem por décadas como prisioneiros do Vaticano e a criagdo
do Estado do Vaticano. Na perspectiva teologica, consideram-se as perspectivas eclesioldgicas
que se desenvolvem na esteira das definicdes conciliares e as repercussdes, que provenientes
delas consolidam a elaboracdo de um codigo de direito canénico; também é contemplado o
desenrolar do papado e da Igreja nos anos subsequentes até a convocacgdo de outro concilio
geral, como forma de perceber que muitas das expectativas dos contemporaneos em relacédo ao

concilio Vaticano | (1869-1870) delineariam formas diversas de perceber e afirmar a tradicéo.
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2 CAPITULO 1 — A CONCILIARIDADE, OS CONCILIOS E A TRADICAO DA
IGREJA

Neste primeiro capitulo procura-se fornecer um panorama tedrico das categorias e
termos utilizados na abordagem do objeto de pesquisa. O principal destaque fica por conta dos
termos tradicdo e representacdo entendidos como categorias pertinentes a historia conciliar.

Na primeira, se oferta um panorama geral da histéria dos concilios no &mbito da Igreja,
avancando para uma distin¢do dos tipos de concilios que j& existiram. Aqui cabe também a
diferenciacdo entre os termos conciliaridade e conciliarismo, denominando o primeiro uma
instancia da Igreja pela qual ela se conecta com as questdes pertinentes a sua existéncia e o
segundo, uma doutrina circunscrita a um grupo, em tempo e espaco delimitados®. Nesse sentido,
faz-se necesséario distinguir também o termo que a pesquisa utiliza, “concilios gerais”, e a
nomenclatura oficial da Igreja, “concilios ecuménicos”, para designar os vinte ¢ um concilios
que foram convocados pela autoridade pontificia. Também nessa parte aparecerao as interaces
entre historia, teologia e teoria social como se prop0s desenvolver metodologicamente a
pesquisa.

Na segunda parte, sdo abordadas as relagdes entre a Igreja, os concilios e o0 papado ao
longo da histéria conciliar. O exercicio do poder na Igreja esteve relacionado as variadas
configuracdes que cada uma dessas esferas adquiriu diante das sociedades de diferentes tempos
e espacos. Essas intersecdes sdo responsaveis pela propria organizacao da Igreja e suas relacoes
politicas.

A terceira parte oferece uma discussao teorica acerca do conceito de tradi¢do. Iniciando
a abordagem pela teologia apologética, passando por outras formas teologicas e das ciéncias
sociais para atingir a ideia de invengdo da tradicdo, conhecida pela designagdo do historiador
Eric Hobsbawm (2015a). Por ser um conceito fundamental para o desenvolvimento da pesquisa,
é importante discutir e questionar os modos de afirmacédo da tradi¢do na Igreja, 0s mecanismos
de legitimacdo e aceitacdo dessa tradicdo e 0s elementos constitutivos: continuidade e
autoridade, como pilares que sustentam uma instituicao.

A quarta parte do capitulo contempla outro conceito importante para o desenvolvimento
da pesquisa. A ideia de representagdo — tanto da Igreja como “sociedade perfeita” (MARTINA,
1997), como na Igreja em suas tensdes sobre autoridade (entre o papado, a conciliaridade e a

colegialidade) —como ela é elaborada e reelaborada ao longo dos seculos na Igreja. Os concilios

® Tais diferenciacGes, que serdo oportunamente retomadas, baseiam-se em Palatino (2012) e Wohlmuth (1983).
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foram momentos de tensdes e discussdes acerca da representacdo e chegaram a ser sobrepostos
a autoridade papal, adquirindo o caréter de instituicdo. E a questio da representacio aliada &
nocdo moderna de representatividade que permite uma compreensdo mais ampla de
divergéncias entre os membros dos concilios em temas como o primado do papa e a
infalibilidade.

2.1 OS CONCILIOS GERAIS: TEOLOGIA, HISTORIA E TEORIA SOCIAL

A voés, Veneraveis Irmaos, pertencera indicar-nos as medidas para purificar e
rejuvenescer a face da santa Igreja. Mas novamente vos manifestamos 0 nosso
proposito de favorecer tal reforma: quantas vezes nos séculos passados este
intento aparece associado a historia dos Concilios! Pois seja-0 uma vez mais,
e desta ndo ja para extirpar na Igreja determinadas heresias e desordens gerais
que, gracas a Deus, agora ndo existem, mas para infundir novo vigor espiritual
ao Corpo Mistico de Cristo, como organizagdo visivel, purificando-o dos
defeitos de muitos dos seus membros e estimulando-o a novas virtudes
(Ecclesiam Suam, PAULO VI, 1964).

Desde os primeiros séculos da historia do cristianismo constata-se a celebracdo de
assembleias conciliares com objetivos diversos, mas com uma marca constante: “o concilio é
uma expressao da ecclesia na continuidade e na atualidade de sua f¢” (CONGAR, 1983, p. 8
[776]).

Concilium era um termo latino usado no Império Romano para designar uma
assembleia de notaveis e delegados das cidades e provincias, tendo por fim reconhecer a
autoridade do imperador (LABOA, 1999). Os representantes cristdos seguiram o modelo —
ainda que sem um projeto preliminar intencional — adaptando-o e associando-o,
possivelmente, ao modelo do Sinédrio hebraico (ALBERIGO, 2012a; CONGAR, 1983)
para caracterizar uma assembleia de bispos, cujo objetivo era deliberar e legislar sobre
questdes eclesiasticas. Congar (1983) indica que essa referéncia ao Sinédrio é visivel na
reunido dos apdstolos e ancidos de que trata o livro biblico de Atos dos Apostolosi® que

evoca a estrutura de um conselho comunitario. Funari (2002) afirma que o concilio era:

10 A reuniio narrada na referida passagem biblica, fala sobre a divergéncia surgida entre a Igreja de Jerusalém e a
de Antioquia acerca da circuncisdo e da lei mosaica. Tendo discutido a questao, em At 15, 22 Ié-se: “pareceu bem
aos apostolos e ancidos, de acordo com toda a assembleia” e, continua, em uma formula muito préxima as que
viriam a ser utilizadas pelos concilios, “pareceu bem ao Espirito Santo e a n6s” (At 15, 28).
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“uma assembleia da qual participavam os principais padres cristdos. Nos concilios foram
discutidas as diretrizes bésicas da doutrina crista” (FUNARI, 2002, p. 31).

O quadro a seguir apresenta, em ordem cronologica, uma sistematizacao dos vinte e um
concilios considerados ecuménicos pela Igreja — ndo sem divergéncias — também chamados de
“concilios gerais”! (BELLITO, 2014), sendo tais nomenclaturas retomadas no
desenvolvimento conceitual que envolve os concilios. A Ultima coluna do quadro apresenta 0s

papas cujos pontificados perpassaram cada concilio (e ndo necessariamente o convocaram).

Quadro 1: Concilios gerais ou ecuménicos

Concilios Periodo Papa(s)
Niceia 325 Silvestre 1 (314-335)
Constantinopla 381 Déamaso | (366-384)
Efeso 431 Celestino | (422-432)
Calcedonia 451 Ledo | (440-461)
Constantinopla Il 553 Vigilio (537-555)
Constantinopla 111 680-681 Agatéo (678-681)
Niceia Il 787 Adriano | (772-795)
Constantinopla 1V 869-870 Adriano 11 (867-872)
Latréo | 1123 Calisto 11 (1119-1124)
Latréo Il 1139 Inocéncio 11 (1130-1143)
Latrdo 11 1179 Alexandre 111 (1159-1181)
Latrdo IV 1215 Inocéncio 111 (1198-1216)
Lyon (Li&o) | 1245 Inocéncio 1V (1243-1254)
Lyon (Li&o) Il 1274 Gregorio X (1271-1276)
Vienne (Viena) 1311-1312 Clemente V (1305-1314)

Gregorio XI1 (1406-1415) /

Constanga 1414-1418 )
Martinho V (1417-1431)*2

11 Existem ainda algumas divergéncias entre os pesquisadores envolvendo nomenclaturas e anos de realizagéo
desses concilios. A lista que aqui apresentada foi elaborada tendo por base a obra de Bellito (2014) sobre a histéria
dos vinte e um concilios da Igreja em comparagdo com o esquema elaborado por Laarhoven (1983) em seu texto
sobre o balango quantitativo dos concilios ecuménicos.

2.0 concilio de Constanca (1414-1418) foi fruto de um esforgo do sacro imperador Sigismundo (1410-1437) e
teve em seu cerne o Grande Cisma Ocidental (1378-1417), periodo em que “dois e, pouco depois, trés papas
tiveram simultancamente a pretensdo de ser o verdadeiro sucessor de Pedro e o legitimo bispo de Roma”
(BELLITO, 2014, p. 114), decorrente do cativeiro de Avinhéo (periodo em que a residéncia do papa foi alterada
de Roma para Avinhdo, entre 1309 e 1377). Por ocasido do concilio foram depostos Jodo XXIII e Bento XI1I (em
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Basileia-Ferrara-Florenca-

1431-1449 Eugénio IV (1431-1447)
Romal?
Julio 11 (1503-1513) / Ledo
Latrdo V 1512-1517
X (1513-1521)
Paulo 111 (1534-1549) / Jalio
Trento 1545-1563 I11 (1550-1555) / Pio IV
(1559-1565)%
Vaticano | 1869-1870 Pio X (1846-1878)
_ Jodo XXIII (1958-1963) /
Vaticano Il 1962-1965

Paulo VI (1963-1978)

Ao longo da histdria da Igreja, a nomenclatura “concilio” foi atribuida tipos bem
diferentes de reunides, desde simples conselhos a grandes assembleias. Um concilio objetiva,
na percepcao teoldgica, exprimir a unanimidade da Igreja na unido entre o papa e 0s bispos que
representam suas respectivas igrejas “nas quais e das quais existe a Igreja catdlica, una e inica”
(DENZINGER, 2013, p. 942), como a lIgreja firmaria na constituicio dogmatica Lumen
Gentium (1964) do concilio Vaticano 11 (1962-165). Os concilios marcam momentos decisivos
na vida da Igreja e, portanto, ndo possuem uma cronologia continua. Como indicou Congar
(1983, p. 6 [774]), “os concilios devem ser compreendidos a partir da Igreja”, os concilios
exprimem a auto compreensdo da Igreja e de sua vivéncia e envolvem longos periodos de
preparagdo, repercussao, “aplicacdo e recepcao” (ALBERIGO, 2012a, p. 5).

“Como criagdes eclesiasticas, os concilios sdo efetivamente uma expressao da

conciliaridade que emana da prépria natureza da Igreja cuja esséncia é ser comunhdo”

virtude disso os nomes ficaram disponiveis para serem adotados posteriormente), sendo reconhecido apenas o
papado de Gregorio XII, o papa romano, que concordou em renunciar. O concilio levou dois anos para estabelecer
0 modo de eleigdo do novo papa. E, apds a determinacdo de participac@es politicas no conclave, foi eleito Martinho
V (JEDIN, 1961; BELLITO, 2014).

13 Em certos casos, como para Proch (2012) a reunido, os textos redigidos em Basileia e o periodo de 1431 a 1437
sdo desconsiderados, cabe ressaltar que os textos da reunido em Florenca revisam grande parte dos escritos de
Basileia. Quando Jedin (1961) distingue o concilio de Basileia como “ruptura definitiva entre o Papa e o Concilio”
pode indicar 0 que esta em jogo na sua exclusao da lista de concilios ecuménicos e/ou gerais. Ja Denzinger (2013)
apresenta como sendo, exclusivamente, concilio de Florenca. Tavard (1983), por sua vez, ndo considera as sessfes
de Roma. Em Laarhoven (1983) e Bellito (2014) considera-se o encerramento em 1445, enquanto Lindberg (2001)
considera que sua realizagdo se estendeu até 1449. Tendo em vista todas essas divergéncias e, ainda as apontadas
por Wohlmuth (2012), foram consideradas todas as localidades, sessdes e datas atribuidas a esse concilio na
elaboracgdo do quadro.

14 Durante os pontificados de Marcelo 11 (abril — maio de 1555) e Paulo 1V (1555-1559) o concilio de Trento estava
suspenso. A ordem de suspender os trabalhos foi enviada por Roma (28 de abril de 1552) aos conciliares reunidos
em Trento em virtude da proximidade (territorial) do exército protestante da Alemanha que marchava contra Carlos
V (1519-1558) do Sacro-Império Romano Germanico (VERNARD, 2012).
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(CONGAR, 1983, p. 7 [775]. Assim, a conciliaridade é entendida como uma dimens&o da Igreja
(PALATINO, 2012) e, ndo é a Igreja®. O termo conciliaridade manifestaria, portanto, a ideia
de continuidade dos concilios. No entendimento de Palatino (2012), a conciliaridade portanto,
a acao conciliar se conjuga com a autoridade da Igreja. Ja naquele trecho de Atos dos Apdstolos
encontra-se a vinculacdo entre a reunido dos apdéstolos e ancidos e autoridade. Algumas
concepcdes — elaboradas principalmente apds o Documento de Ravena® (2007) — afirmam a
complementaridade entre conciliaridade e primazia, mas, sobretudo, em visdo eclesioldgica, o
encontro entre os bispos para a partir da unidade eucaristica retirarem as orientagdes para a vida
das Igrejas locais.

A ideia de conciliaridade ndo deve ser confundida com o termo conciliarismo que se
relaciona a um movimento circunscrito aos concilios medievais, especialmente, o de Basileia-
Ferrara-Florenca-Roma (1431-1449), “que procurou, na pratica e na teoria, uma saida para a
dificil crise da Igreja, sobretudo do papado, por meio do concilio ecuménico (WOHLMUTH,
1983, p. 41 [809]). Lindberg (2001, p. 463) caracteriza o conciliarismo como “doutrina segundo
a qual a autoridade suprema na igreja cabe a um concilio geral ou ecuménico; promovida nos
concilios de Constanca (1914-19) e Basiléia (1431-49)”.

Historiadores e te6logos concordam que existiram diversos tipos de concilios. Segundo
Congar (1983) isso se deve ao fato de serem os concilios criac@es eclesiésticas. No Codigo de
Direito Candnico (1983), encontram-se diferenciadas duas categorias de concilios: ecuménico
e particular, sendo o Gltimo subdividido em plenario e provincial. Os concilios particulares tém
por objetivo atender as necessidades dos catolicos de um determinado territorio e,
salvaguardando o direito universal da Igreja, pode “decretar as medidas que lhe parecerem
oportunas para incrementar a fé, ordenar a acdo pastoral comum e moderar 0s costumes e
preservar a disciplina eclesiastica comum que se ha-de observar”, como prevé o Codigo de
Direito Canénico (1983) em seu canon 445. Nesse ambito, Jedin (1961) esclarece que 0s
concilios provinciais estdo ligados a unidade metropolitana e os concilios plenarios

compreendem os bispos de diversas provincias eclesiasticas de um ou varios paises. O concilio

1515 Essa diferenciagdo foi feita por Ratzinger (apud CONGAR, 1983) em “sua critica de H. Kiing que fazia do
concilio uma expressdo e quase uma forma da ecclesia: o concilio, diz, é sinédrio, ndo Igreja” (CONGAR, 1983,
p. 6-7 [774-775]).

60 Documento de Ravena (2007) foi redigido por uma comissdo mista de tedlogos catélicos (romanos) e
ortodoxos. Participaram da elaboracdo do texto o cardeal alemédo Walter Kasper e o metropolitano (do Patriarcado
de Constantinopla) loannis Zizioulas (VALLI, 2011).

7 Disponivel em: http://www.vatican.va/archive/cod-iuris-canonici/portuguese/codex-iuris-canonici_po.pdf
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ecuménico®®, na visdo da literatura teoldgica, € o momento (ou lugar) em que o colégio de
bispos exerce de modo solene o poder sobre toda a Igreja, cabendo exclusivamente ao papa a
convocacdo, presidéncia, suspensao, dissolucao e determinagdo dos assuntos que serao tratados.
Segundo Tavard (1983), o canon 222 do Cddigo de Direito Canonico de 1917 definiu que,
inclusive, a decisdo pela ecumenicidade de um concilio depende exclusivamente do papa. Essa
questdo, provavelmente, esta relacionada aos questionamentos sobre o carater ecuménico do
Vaticano I, j4 que a condi¢do de reunir “os bispos de toda a terra habitada em nimero pelo
menos aproximadamente completo” (JEDIN, 1961, p. 9) ndo foi atendida.

A afirmacdo da ecumenicidade do Vaticano I, segundo a teologia cat6lica, ficou por
conta da Constituicdo Dogmatica Dei Filius (1870) do préprio concilio, que o apresenta nos

seguintes termos:

(...) estdo em sesséo deliberativa junto conosco 0s bispos do mundo inteiro,
por nossa autoridade congregados neste Sinodo ecuménico no Espirito Santo,
apoiados na Palavra de Deus escrita e transmitida, tal como a recebemos
fielmente conservada e genuinamente exposta pela Igreja Catolica
(DENZINGER, 2013, p. 643).

O excerto, além de demonstrar o dissenso entre a retdrica e 0 que acontecia na pratica,
apresenta ainda questdes importantes para a compreensdo da estrutura da tradicdo na Igreja
Catdlica. Retomando a questdo da ecumenicidade, a afirmacédo parece ter seguido 0 modelo do
concilio de Trento (1545-1563), em que se encontra a formula: “o sacrossanto sinodo
ecuménico e geral de Trento, legitimamente reunido no Espirito Santo” (DENZINGER, 2013,
p. 395).

Alberigo (2012a) afirma que os concilios de Trento (1545-1563), Vaticano | (1860-
1870) e Il (1962-1965) utilizaram-se da qualificagdo “ecuménico” “na base da convic¢ao do
catolicismo romano de ser a Unica verdadeira Igreja” (ALBERIGO, 2012a, p. 8). Antes de
Trento (1545-1563), contudo, o termo pouco aparece na literatura conciliar. Nesse sentido, cabe
destacar o concilio de Calcedonia (451) que se auto intitulou “atual santo, grande e ecuménico
Sinodo, que ensina a imutavel doutrina pregada desde o inicio” (DENZINGER, 2013, p. 112).

Alberigo (2012a) indica que os concilios do primeiro milénio foram qualificados como

18 O termo aparece na enciclica Ut unum sint (1995) do papa Jodo Paulo 11 em referéncia a um movimento de
unidade entre todos os cristdos que haveria tomado impulso ap6s o concilio Vaticano Il (1962-1965). De tal
movimento, “participam dele os que invocam Deus Trino e confessam a Cristo como Senhor e Salvador, ndo s6
individualmente, mas também reunidos em assembleias. Cada qual afirma que o grupo onde ouviu o Evangelho é
Igreja sua e de Deus” (Ut unum sint, JOAO PAULO I, 1995).
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ecuménicos por terem sido convocados e presididos por imperador da estrutura da Pentarquia
(formada por Roma, Alexandria, Antioquia, Constantinopla e Jerusalém e definida no concilio
de Constantinopla I, realizado em 381).

“De modo geral, portanto, a préatica catolica (...) foi determinar a ecumenicidade de um
concilio por padroes formais referentes a convocagao, representagao e presidéncia” (TAVARD,
1983, p. 59 [827]). Como afirmou Alberigo (2012a), no ambito teoldgico, a ecumenicidade
acabou por ser mais uma designacdo a posteriori. Assim, passou-se a elaboracdo de que 0s
concilios ecuménicos recebem essa nomenclatura como demonstrativo de que “parte essencial
do episcopado universal esteve presente nesses concilios e que suas resolugdes foram
endossadas pela Igreja Universal, respectivamente confirmadas pelos papas” (JEDIN, 1961, p.
9).

Congar (1983) ainda distingue os seguintes tipos de concilios: diocesanos, provinciais,
nacionais, patriarcais, dogmaticos, de cristandade e pastoral (termo utilizado para caracterizar
o concilio Vaticano Il, especificamente), o que ndo exclui o termo ecuménico atribuido aos
“concilios que interessam a vida da Igreja a um nivel mais profundo, de modo especial quando
estd em jogo uma questdo de doutrina” (CONGAR, 1983, p.7 [775]). A expressdo
ecumenicidade indica, assim, “a extensdo universal da representatividade de uma assembleia e,
consequentemente, a extensao da normatividade candnica das suas decisdes” (ALBERIGO,
2012a, p. 8)

De outro modo, a nomenclatura “concilios gerais” utilizada por Bellito (2014) denomina
os concilios convocados pelo papa (ou outra autoridade que tenha ingeréncia sobre a Igreja) em
que participam os representantes da hierarquia eclesiastica e se relaciona aos concilios que
ultrapassaram a dimens&o local tanto em ambito quanto em significado. Por isso, “os concilios
gerais ndo abrangem todos os aspectos da teologia e da espiritualidade, mas, se algum tema se
revestia de alguma importancia, ele quase sempre era abordado por um concilio geral”
(BELLITO, 2014, p. 13). Nesse ambito, é salutar compreender que esses temas a que se refere
Bellito (2014) muitas vezes estiveram relacionados ao que a Igreja entendeu como ortodoxia e

heterodoxial® em diferentes ambitos e contextos.

19 Ao mesmo tempo em que se opdem ortodoxia e heterodoxia sdo conceitos vinculados. A ortodoxia compreende
a doutrina tida por oficial pela Igreja, ja a heterodoxia abrange os desvios dessa doutrina normatizada pela Igreja
— muitas sdo toleradas e até desenvolvidas no interior da propria Igreja. As heresias, por sua vez, sao doutrinas
heterodoxas desenvolvidas por cristdos que rompem abertamente com a posi¢do adotada pela Igreja. “A ortodoxia
é a linguagem que preserva o carater de promessa do Evangelho de que a salvacédo é recebida de Deus, ndo é
conquistada pelos seres humanos. De modo oposto, a heresia é a linguagem que de uma maneira ou de outra vicia
a promessa do Evangelho tornando-a dependente da a¢cdo humana. (...) a heresia e a ortodoxia cresceram juntas,
em mutua interacdo (LINDBERG, 2008, pp. 39-40). A propria nocao de ortodoxia, muitas vezes usada para definir
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O uso do termo concilios gerais foi frequente nos concilios medievais, como o concilio
de Constanca (1414-1418) que em sua continuacdo sob o papa Martinho V afirma: “este santo
concilio de Constanca... declara, primeiro, que esta legalmente reunido no Espirito Santo, que
constitui um concilio geral representado a Igreja Catolica” (BETTENSON, 2011, p. 221) e a
proposicdo do concilio de Basileia-Ferrara-Florenca-Roma (1431-1449): “a verdade que
enuncia o poder do concilio geral, representando a Igreja universal, sobre o Papa e sobre
qualquer outro, declarado pelo Concilio geral de Constanca e pelo presente, de Basileia (1431-
1449), é uma verdade de fé catolica” (DENZINGER, 2013, p.360). Sobre esse ultimo, Tavard
(1983) assevera que foi nesse concilio que os termos sinodo e concilio foram assemelhados®
e, assegura que na 242 sessao ha uma diferenciacéo entre o concilio enquanto permaneceu latino,
chamado “geral” e, apds a chegada dos gregos, quando teria sido chamado de um sinodo
universal e ecuménico (TAVARD, 1983).

Tavard (1983) destaca que enquanto ha uma aproximagao entre os termos “universal” e
“ecuménico”, ocorre uma distingdo entre “geral” e “ecuménico”, tendo sido “a presenca da
delegagdo grega que deu ecumenicidade ao concilio” (TAVARD, 1983, p. 56 [824]). Tavard
(1983) ainda aponta que a 232 sessao determinava que os futuros papas deveriam subscrever
uma profissdo de fé que hierarquizava os concilios, tendo sido considerados concilios
“universais” e, portanto, “ecuménicos’ apenas os oito primeiros concilios (de Niceia I, em 325
a Niceia II, entre 786 ¢ 787), os demais seriam apenas “gerais” (TAVARD, 1983).

Tavard (1983) indica que a explicacdo para essas conclusdes esta na prépria tradi¢do

candnica e teoldgica ocidental sustentada por trés ideias basicas:

A primeira, que a autoridade de um concilio tem a extensdo de sua
representatividade: pode ser da Igreja provincial, regional ou universal.
Segunda, um concilio ndo pode representar a Igreja universal sem a
participacdo direta ou indireta do bispo de Roma. (...) Terceiro, um concilio

um grupo cristdo dominante ainda nos primeiros séculos, era “apenas uma das varias formas de cristianismo”
(JOHNSON, 2001, p. 69) até o século I11. A ortodoxia permanece em constante processo de modelacéo, sofrendo
variages em consonancia com o discurso que a sustenta e atendendo a demanda de grupos em evidéncia.

20 Apesar dessa aparente equiparacéo de termos, o papa Jodo Paulo 11 (1980) enfatizou que entre sinodo e concilio
existe uma diferenga, assim afirma: “Sinodo ¢ uma forma para exprimir a colegialidade dos Bispos. Todos os
Bispos da Igreja com a cabeca, o Bispo de Roma, Sucessor de Pedro, “perpétuo e visivel principio e fundamento
da unidade” (DENZINGER, 2013, p. 942) do episcopado, formam o colégio que sucede aquele apostolico que
tinha Pedro como cabeca. A solidariedade que os une e a solicitude para com a inteira Igreja manifestam-se por
exceléncia quando todos os bispos se retinem “cum Petro et sub Petro” no Concilio ecuménico. Entre o Concilio
e 0 Sinodo existe evidentemente uma diferenca qualitativa e, apesar disto, o Sinodo exprime a colegialidade de
maneira altamente intensa embora ndo igual aquela realizada pelo Concilio. Tal colegialidade manifesta-se
principalmente no modo colegial de se pronunciar por parte dos pastores das igrejas locais”. A diferenciacéo,
segundo Palatino (2012), tem se dado mais por terem os termos sinodo/sinodalidade mais familiaridade com a
tradicdo ortodoxa.
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ndo é verdadeiramente ecuménico se ndo representar as Igrejas latina e grega
(TAVARD, 1983, p. 58 [826]).

Adotando essa perspectiva o papa Paulo VI se refere ao concilio de Lido 11 (1274) como
“0 sexto entre os sinodos gerais celebrados no Ocidente”? (PAULO VI, 1974). A questdo para
Tavard (1983) esta na existéncia de “concilios gerais e ndo ecuménicos, que representaram toda
a Igreja ocidental, mas nao a Igreja universal” (TAVARD, 1983, p. 58 [826]).

Alberigo (2012a, p. 8) no preféacio de sua obra “Historia dos Concilios Ecuménicos”

também fala em concilios ecuménicos e gerais e, indica que

em sua variedade e disparidade, os concilios tém em comum o fato de serem
um evento (as vezes significativo, outras insipido) complexo e flexivel, no
qual estdo presentes forcas e correntes diversas, cujas decisdes exprimem o
grau de consciéncia histérica e de coeréncia evangélica da Igreja (ou de uma
parte da Igreja) numa determinada época.

Além dessa referéncia a existéncia de concilios ecuménicos e gerais, Alberigo (2012a)
afirma que a fisionomia dos concilios é flexivel, variando de acordo com a funcéo historica

desempenhada por cada um. Assim

Os primeiros quatro concilios ecuménicos — que em geral os Padres
equipararam aos quatro evangelhos — essencialmente consolidaram e
fortaleceram a fé da Igreja nascente, numa relacdo dialética com a cultura
classica. Os concilios gerais da Idade Média, ao invés, se empenharam na
regulamentacdo da societas christiana do Ocidente; Trento e Vaticano I,
enfim, optaram por defender o catolicismo romano das teses dos reformadores
¢ das ameacas da cultura secularizada, gerando sobretudo uma teologia “anti”.
Por seu lado, o Vaticano Il caracteriza-se por um destacado empenho
“pastoral”, entendido como superagdo do longo periodo em que a Igreja se
opds a sociedade e espalhou condenagbes (ALBERIGO, 20123, p. 8).

Reconhecendo os modos imprecisos como sdo utilizados os termos “ecuménico”,
“geral” e “universal”, serd empregado deste ponto em diante o termo “concilio geral”, a
exemplo de Bellito (2014), que o fez “reconhecendo a auséncia do Oriente na maior parte dos
encontros que ocorreram depois do primeiro milénio” (BELLITO, 2014, p. 24).

O primeiro desses concilios, o concilio de Niceia (325), foi convocado em um contexto
de grandes dissonancias. Os bispos reunidos em Niceia (325) procuraram estabelecer e

salvaguardar o poder de uma instituicdo, a Igreja. Jedin (1961) argumenta que a convocacgdo

21 No texto em latim I&-se “sextum recensetur inter Generales Synodos in Occidentali orbe celebratas”.
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desse concilio pelo imperador Constantino (272-337), mais do que uma possibilidade, era uma
necessidade, uma vez que a unidade e a ordem da Igreja estavam abaladas e, nesse momento,
passaram a ser interesse do Estado??.

Os concilios do primeiro milénio — dentre os quais, Niceia (325) — foram responsaveis
por definir dogmas fundamentais da Igreja: o trinitario e o cristolégico, como aponta Jedin
(1963) e, ainda, concentraram-se na formulacdo de “profissdes de f¢” (ALBERIGO, 2012a).
Algumas definicBes desses concilios foram retomadas ao longo de praticamente toda a histéria
dos concilios ecuménicos, entre as quais, o reconhecimento do bispo de Roma como
privilegiado pelo testemunho de sua sede. Estava aberto o caminho para que a primazia de
Roma fosse alicercada, quer pelo poder juridico, quer por uma autoridade moral. Em ternos de
estruturas e autoridade eclesiastica, em Constantinopla | ocorreu a definicdo da Pentarquia
(Roma, Alexandria, Antioquia, Constantinopla e Jerusalém), cujo critério foi utilizado para
definir a ecumenicidade de um concilio. Esse processo de construcdo social e institucional foi
uma experiéncia complexa e diversificada: normatizando a vivéncia crista e afirmando dogmas
e conceitos de tradi¢do e hierarquia e coexistindo com a préatica da caridade e as obras de grupos
gue buscavam a aproximacao com os valores cristdos dos primeiros séculos. Revestidas de
poder institucional, as palavras das profissbes de fé dos concilios do primeiro milénio
evidenciaram ao longo de séculos grande poder de congregacao.

Os concilios ocorridos entre o século XIl e 0 XV limitaram-se, em grande parte, a
Igreja Latina, apesar da discussao de questdes pretensamente universais. E nesse sentido que a
Igreja Ortodoxa aceita apenas 0s sete primeiros concilios como ecuménicos, deixando de lado
ainda o 1V concilio de Constantinopla ocorrido durante a Alta Idade Média (ZILLES, 1999).
Esses concilios foram marcados por indmeros fatores, dentre os quais, as tentativas de reforma
da Igreja ap6s o rompimento da comunhdo entre Oriente e Ocidente® e, ainda pelos
esclarecimentos de questdes doutrinarias, como, por exemplo, “a acepg¢do abstrata da fides,
entendida como doctrina e veritas” (ALBERIGO, 2012a, p. 6) ¢, ainda a atribui¢do de uma

centralidade eclesial ao direito canbnico. O concilio de Constanca (1414-1418) ainda se

22 Alguns canones de Niceia (325) evidenciam uma coincidéncia “entre a Igreja, enquanto instituicio, e o proprio
Império Romano, numa fusdo que diluia a diferenga entre poder temporal e espiritual” (PALATINO, 2012).
Diversas questdes e davidas sobre as palavras contidas no Credo de Niceia (325) foram levantadas no periodo
posterior ao concilio, acentuando a existéncia de uma ortodoxia e de uma heterodoxia cristas.

2 O cisma entre Oriente e Ocidente, ocorrido em 1054, “foi o resultado do entrechoque de duas poderosas
personalidades, o Papa Ledo IX e Miguel Cerulario. Cerulario (...) ordenou o fechamento o fechamento de todas
as Igrejas de rito latino em Constantinopla” (BETTENSON, 2011, p. 166) e, no ano seguinte as Igrejas do Oriente
e do Ocidente estariam em cisma aberto, como indicou Lindberg (2008) . O cisma teve entre suas motivagdes a
afirmacgao da “primazia do papa no sul da Italia, uma éarea reivindicada por Constantinopla desde o século VIII”
(LINDBERG, 2008, p. 95).
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encarregaria da “ingente tarefa de restituir ao proprio Papado a autoridade que a Catedra de
Pedro perdera” (JEDIN, 1961, p. X).

A posicdo da Igreja na sociedade moderna é, em Ultima analise, a grande questdo dos
concilios de Trento (1545-1563) e do Vaticano 1. “Quando um novo concilio geral se reune em
Trento (1545-1563), ja esta consumada a divisdo da Igreja ocidental” (ALBERIGO, 2012a, p.
6). No contexto histdrico-teoldgico que vai do concilio de Trento (1545-1563) ao Vaticano |
(1869-1870), é construida a “defini¢do solene do poder jurisdicional supremo, bem como da
infalibilidade do Romano Pontifice, o processo de centralizacdo dogmatica e disciplinar que
resultou na consolidagdo dos quadros hierarquicos da Igreja” (JEDIN, 1961, p. XI).

Foi por ocasido do concilio de Trento (1545-1563) que a indefectibilidade da Igreja
foi reivindicada. Além disso, o concilio ocupou-se de proclamar uma confissdo de fé na
revelacdo — pela qual a Escritura e a Tradicdo foram consideradas fontes paralelas da revelacao
— e confirmar dogmas eucaristicos e os sete sacramentos. O concilio, suspenso por diversas
vezes, ocorreu em um contexto de grande instabilidade em funcdo das guerras e disputas
politicas que ocorriam, bem como em virtude das tratativas de unido com os protestantes.

A eficacia dos decretos conciliares ficou demonstrada no Catecismo publicado por Pio
V (1566), no Breviario Romano (1568) e no Missal Romano (1572).

A recuperagdo do visivel, que o concilio de Trento tinha assumido como tarefa
assegurar, pastoral e doutrinariamente, parece chegar, na verdade, a dois
efeitos contrarios. Por um lado, as institui¢des religiosas se “politizam”
progressivamente e terminam, a sua revelia, por obedecerem as normas de
sociedades ou nacdes que se confrontam. Por outro lado, a experiéncia se
aprofunda num “avesso” oculto ou se marginaliza, localizada num “corpo
mistico” ou em “circulos devotos”. Entre os dois, conservando por algum
tempo a estrutura e o vocabulario mental de uma hierarquia “eclesiastica”, a
“razdo do Estado” impde sua lei e faz funcionar de um modo novo os antigos
sistemas teoldgicos: por exemplo, a ideia de cristandade ressurgiu em
sociedades privadas (como a Companhia do Santo Sacramento) sob a forma
de um projeto totalitario, utopia cuja bagagem mental é arcaizante (mesmo
que certas ideias sejam reformistas) e cujo sustentaculo ndo é sendo um grupo
secreto. Ou a ideia de uma ordem cristd se opGe, como sua antitese, a realidade
politica; uma espiritualidade se formula como o reverso, inicialmente
“mistico”, depois “louco”, “idiota”, da nova ordem das coisas, que ¢ “leiga”.
Ou entdo a reflexdo cristd deixa de lado a “intengdo”, as leis e as regras que
antes organizavam a vida social (CERTEAU, 2011, p. 133).

O concilio Vaticano | (1869-1870) preparou um esquema sobre a Igreja e tratou da
jurisdicéo e da infalibilidade papais e de outros assuntos com os quais a Igreja se defrontava no

século X1X, a0 mesmo tempo, em que reunia e preparava um vasto material para a revisao do
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direito canénico, em consonancia com a problematica existente desde a Antiguidade acerca da
natureza da autoridade papal e da relagdo Igreja/Estado. A uma Roma, recentemente afirmada
como capital da Italia foi também dado o lugar de centro da catolicidade®*. A pretenséo
universalista e hegemonica da Igreja era abalada pela visdo liberal®® do mundo moderno e sua
resposta dada por meio do modo normativo, centralizador e hierarquico, mas também pelo
trabalho discursivo e pela afirmac&o das verdades de fé e da revelagdo. As enciclicas de Pio IX
(1846-1878), por exemplo, interpretavam o mundo moderno ao mesmo tempo que
direcionavam a conduta pessoal.

O concilio Vaticano | (1869-1870) ocupou-se, prioritariamente de assuntos doutrinarios
e demonstrou a hegemonia da autoridade papal e a dissolucdo da influéncia e da participacédo
dos poderes politicos no concilio. “O Vaticano I ¢, talvez, o tnico concilio exclusivamente
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‘eclesiastico’” (ALBERIGO, 2012a, p. 7). O concilio foi interrompido precocemente em
decorréncia dos acontecimentos politicos, que serdo oportunamente elencados.

Por fim, o concilio Vaticano Il (1962-1965) teria sido o Gnico convocado sem o objetivo
de “reagir a desvios doutrindrios” (ALBERIGO, 2012a, p. 7). Seu objetivo principal, segundo
Bellito (2014, p. 16) era “renovar a Igreja, que durante muito tempo, se defasara em relacdo aos
desenvolvimentos contemporaneos”. Dentre suas particularidades esta o fato de o papa ter
concedido direito de voto aos superiores das ordens religiosas e da participagdo de
“observadores” de Igrejas ndo catolicas e de leigos (ALBERIGO, 2012a; BELLITO, 2014).

De forma que, “quase todo concilio segue o mesmo padrdo. Primeiro define-se um
motivo especifico para a convocacdo de um concilio geral, seguido de um periodo de
preparacao, depois o préprio concilio e finalmente da tentativa de implementar os seus objetivos
na pratica” (BELLITO, 2014, p. 14). Alberigo (2012a, p. 7) constata que a conservagao da
participacdo episcopal sempre constituiu o niicleo estavel dos concilios, “em torno do qual
agregam-se membros eclesiasticos e leigos, representantes politicos e eclesiais, que mudam
conforme o0s periodos historicos, 0s contextos culturais e as concepcdes eclesiologicas

dominantes”.

24 Roma tornou-se capital da Italia em 1870 consolidando o processo de unificagdo italiana (1815-1870).

%5 Grings (1994, p. 292) considera que “a Europa do século XIX era liberal-capitalista, regime implantado pela
Revolugdo Francesa”. Assim, a ideologia liberal foi fundamentada sobre ideais de liberdade, igualdade e
fraternidade. O liberalismo transformara-se em movimentos politico, econémico, filoséfico e social, mas, “todo
liberalismo enfatiza a diversidade dos substratos sociais, o carater contingente dos vinculos subjacentes a agao
coletiva ¢ a incerteza inerente aos processos politicos” (LAMOUNIER, 2016, p. 241). “O liberalismo politico
defende os direitos individuais frente a autoridade civil. (...) O liberalismo econdmico se baseia no conceito
otimista de que, deixando as for¢as naturais livre curso, se obtera o bem geral e pessoal” (GRINGS, 1994, p. 257).
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Um dos temas comuns a quase toda a histéria dos concilios € o movimento de

contestacdes e reagdes ocorridas onde e quando os concilios se reuniam

para enfrentar o problema da heresia, a necessidade premente de reforma,
desafios a autoridade da Igreja e outros temas significativos relativos a
determinados periodos histdricos ou que foram irrompendo repentinamente ao
longo dos dois mil anos da cristandade. E nos concilios que a Igreja reflete
sobre si ao oferecer o local e a ocasido em que a resolucgdo de problemas, um
processo ndo raro precedido por décadas ou mesmo séculos de antecipacéo,
pode chegar a seu ponto de massa critica. Em um concilio geral, a Igreja estuda
como resolver os seus problemas, estabelece principios ou regra a serem
seguidos e organiza a implementacdo destes planos, principios e regras
(BELLITO, 2014, p. 14).

No ambito da teologia, os concilios sdo entendidos como revisitagdes a tradi¢do biblica,
ja que ndo cabe a teologia reivindicar uma interpretacdo do ser humano e da sociedade
(SOUZA, 2012). A ideia de que a propria totalizacdo da tradigdo “segundo a diacronia
manifesta-se nos concilios pela leitura pablica dos concilios anteriores, pela referéncia as
Escritura e aos Padres” (CONGAR, 1983, p. 12 [780]) e, sincronicamente, assume “a forma
suprema do ato colegial (...) é de suma importancia neste sentido a formula de proclamacéo das
constituigdes e decretos” (CONGAR, 1983, p. 13 [781]).

Nesse sentido, a ideia de recep¢do que se relaciona ao reconhecimento da autoridade de
um concilio “como sendo expressdo da verdade de f¢” (WOLFINGER, 1983, 97 [865]) ¢ um
demonstrativo de como ndo se pode perder a teologia do campo de visdo. Atribuir a essa ideia
a nocdo de repercussao (social) advinda da Historia ndo seria suficiente para abarcar o processo
de reconhecimento que a recepgdo pressupde: o concilio deve “encontrar sua relagdo com a
Igreja universal; (...) conseguir que os grupos ou Igrejas locais que ndo haviam participado no
concilio” aceitem “‘suas decisdoes” (WOLFINGER, 1983, 97 [865]).

A teologia entende a recep¢do como um processo complexo e, acrescida da teoria social,
aponta para como as decisdes ocorrem no interior da Igreja e os desdobramentos de tais decisfes
nos contextos que sucedem os concilios. Congar (1997, p. 254) supde que a recepgao “comporta
um afluxo préprio de consentimento, eventualmente de julgamento, onde se expressa a vida de

um corpo que poe em funcionamento recursos espirituais originais”.
rpo que p p g

Nas desavencas que acompanham toda a histéria conciliar sobre o direito de
recepcdo e na historia de conseguir que sejam aceitos de fato os concilios,
parece estar em jogo tanto a questdo da autoridade como da relatividade
histérica das afirmacGes. Estas podem ser relativizadas pelo uso linguistico e
pelas influéncias do meio ambiente cultural e historico-espiritual, de modo
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que a aceitacdo pelas Igrejas de outros circulos culturais ou de outras épocas
fica dificultada (WOLFINGER, 1983, 100 [868]).

“Recepg¢do significa entdo uma elaboracdo pessoal, uma apropria¢do intima, talvez
mesmo uma transformacdo; ela comeca com um processo critico e a0 mesmo tempo de
interpretacdo entre os fiéis s6 depois do término de um concilio oficial” (DENZLER, 1983, p.
20 [788]). A recepcdo pode, assim, ser entendida como “elemento necessario da
correspondéncia entre pregagéo, testemunho comum, reflex&o teoldgica e aceitacdo dos fieis”
(WOLFINGER, 1983, 101 [869]). Sem a recepcéo as decisdes de um concilio permanecem sem
efeito.

Congar (1997) atesta que a recepcao possui trés estatutos distintos: o eclesioldgico, o
juridico e o teoldgico. Ao primeiro distingue como o consentimento ou a adesdo do corpo da
Igreja as formulacdes dogmaticas a fim de obtencdo de unanimidade — a outra via para a
unanimidade é a obediéncia a tradicdo da Igreja. O segundo estatuto aponta para o fato de que
a recepcdo nao “confere legitimidade a uma decis@o conciliar” (CONGAR, 1997, p. 288), da
mesma forma que “ndo ¢ parte integrante da qualidade juridica de uma decisao” (CONGAR,
1997, p. 291), mas é identificada com a eficacia da decisdo. Nesse &mbito, Congar (1997) faz a
pertinente distingdo entre poder e autoridade. O primeiro possui conota¢éo juridica enquanto a
segunda ¢ “espiritual ou moral, ¢ uma eficacia de irradiagdo ... pode existir poder sem
autoridade, mas, também, pode-se ter e exercer uma autoridade sem “poder” (CONGAR, 1997,
pp. 291-292). Da mesma forma utiliza o argumento do bispo de Meaux, Pedro de Versalhes,
que em 1441 afirmou a existéncia de dois tipos de autoridade: “a do poder que se recebeu e a
do crédito ou credibilidade que se possa usufruir” (CONGAR, 1997, p. 294). Tal nog¢ao conduz
ao ultimo estatuto, o de que a recepgdo acrescenta contribui¢des “a uma decisdo legitima em
si” (CONGAR, 1997, p. 294), no sentido de “aumento de poder que o consentimento dos
interessados traz a uma decisdo” (CONGAR, 1997, p. 294).

Congar (1997) indica a possibilidade de uma “re-recep¢do”, um processo pelo qual
pode, em novos contextos teoldgicos, ocorrer uma nova leitura (recepcao) da histéria e das
intengdes de um concilio ou documento. E, aponta para uma analogia entre essa ideia de “re-
recepgdo” e como € possivel, a partir dessa perspectiva, apresentar o grupo minoritario do
concilio Vaticano | (os antiinfalibilistas) como precursor do Vaticano II.

Como evidenciou Rust (2011), nos concilios a hierarquia da Igreja se defronta “a
complexidade e as tensdes das correlagfes de forgas vigentes” (RUST, 2011, pp. 25-26) em

cada contexto histdrico e teoldgico. E, portanto, nos concilios que papa e bispos deparam-se
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com multifacetados interesses, “pressdes sociais e contradi¢des politicas existentes nos
nuUMerosos conjuntos eclesiasticos cristdos” (RUST, 2011, p. 26).

O estudo critico do concilio Vaticano | no @mbito dos concilios gerais e na perspectiva
da tradicdo e da representacdo passa por uma necessaria revisao bibliografica e historiografica
e a construcdo de um elo entre as diferentes fontes — constituigdes, cartas, cronicas, decretos
entre outros — e, portanto, fica evidente a abordagem proposta a partir do método histérico em
interacdo com principios socioldgicos, filoséficos e teoldgicos (no ambito da teoria social) em
sintonia com as proposi¢des da Histdria das Religides, especialmente da escola italiana.

Os concilios podem ser entendidos como evidenciadores de descontinuidades e
permanéncias em relacdo aos demais concilios e a historia da Igreja, especialmente as Gltimas
sao nas palavras de Braudel, “velhos habitos de pensar e de agir, quadros resistentes, duros de
morrer, por vezes contra toda l6gica” (BRAUDEL, 2005, p. 51).

A esse respeito, a Constituicdo Dogmatica Pastor Aeternus (1870), do concilio Vaticano
| (1869-1870), centra-se no “principio perpétuo petrino”?, ideia pouco evocada na historia da
Igreja ap6s o século 1V, quando foram estabelecidos trés eixos de poder na Igreja: o concilio,
em si, como expressdo da catolicidade; o primado do bispo de Roma, como aglutinador dessa
catolicidade e a administragdo imperial. No século XIX essa ideia corroborou a instituicdo e a
perpetuacdo da autoridade pontificia e avigorou a ideia de sucessdo ininterrupta de Pedro a Pio
IX com intuito de unidade e universalidade.

Parte consideravel da historiografia dos concilios redigidas a partir da segunda metade
do seculo XX foi marcada pelo concilio Vaticano 1l, especialmente pelos historiadores da
Igreja. E, por isso, muitas vezes sdo abordados como parte da organizacao da Igreja e em fungéo
da misséo desta. Em outros casos encontra-se uma interpretacao juridico-formal que prescinde
“do contexto historico das decisdes e também da natureza do evento conciliar que as expressou”
(ALBERIGO, 2012a, p. 10). Da mesma forma, grande parte dos estudos abarcaram o Vaticano
| como a busca de aprofundamento entre fé e razdo e o desenvolvimento de uma teologia da
colegialidade episcopal (SOUZA, 2013).

Como supds Bellito (2014), abordar a histéria dos concilios gerais é aproximar-se das

reacdes oferecidas pela hierarquia da Igreja as situacdes que se Ihe impunham em cada contexto

% A constituicdo Lumen Gentium (1964) do concilio Vaticano 11 (1962-1965), “seguindo 0s passos do Concilio
Vaticano I’ (DENZINGER, 2013, p. 937), definiu que “Jesus Cristo (...) colocou o bem-aventurado Pedro a frente
dos outros Apoéstolos e, nele, instituiu o principio e fundamento perpétuo e visivel da unidade de fé ¢ comunhao”
(DENZINGER, 2013, p. 937). De acordo com Santos (1997, p. 98), para a teologia cat6lica, tal afirmacéo aponta
no sentido repor “a doutrina sobre a institui¢do, perpetuidade, poder e natureza do primado do Papa”.
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historico e teoldgico, quer através de um intercambio proficuo de perspectivas e experiéncias,

quer pelas disputas de poder politico dentro e fora da Igreja.

2.2 AS RELACOES ENTRE IGREJA, CONCILIOS E PAPADO

No concilio Vaticano I, a realidade da Igreja foi considerada ao mesmo tempo mistério,
povo de Deus e missdo. Em outros momentos da historia, contudo, diferentes ideias dominaram
a eclesiologia acerca da Igreja, tendo sido esta considerada “sociedade” (societas), “sociedade
desigual” (societas inaequalis) e “sociedade perfeita” (societas perfecta) (ALMEIDA, 2004).

Na linguagem mistico-meditativa da tradicao biblica, veterocristd, medieval, a Igreja era

considerada a esposa de Cristo e mae de todos 0s cristaos.

Na teologia dos padres da Igreja, mas também no misticismo da alta Idade
Meédia, a Igreja ndo era tanto objeto de reflexdo teoldgica, mas sobretudo de
meditacdo espiritual. Valendo-se da interpretacéo tipologica e alegorica da
Escritura, muitas palavras imagéticas vétero e neotestamentarias foram
referidas a Igreja e ao seu relacionamento com Jesus Cristo (como, por
exemplo, a figura da vinha, do redil das ovelhas, da cidade sobre o monte, da
arca, do navio em mar revolta, da lua que recebe o seu brilho do sol). Como
simbolos principais dessa meditagdo sobre a Igreja, entraram para 0 primeiro
plano muito cedo, ao lado do conceito de corpo de Cristo eucaristicamente
interpretado, as denominagbes pessoais, que compreendem a Igreja, a
ecclesia, de alguma maneira como pessoa, mais concretamente como mulher
em relacdo pessoal com Jesus Cristo como seu contraposto masculino (KEHL,
1997, p. 23).

Essa ideia integra a obra de Kehl (1997) que distingue trés “tipos” ou “modelos”?’ de
experiéncias eclesiais surgidos em diferentes momentos da historia da Igreja, sendo o primeiro,
como referido acima, “a Igreja como ecclesia perante Jesus Cristo”; a segunda, “a Igreja
‘petrificada” e, a terceira, “a Igreja comunicante”, os trés sao modelos que, segundo o autor, as
vésperas do Vaticano Il ainda fundamentavam o relacionamento espiritual e emocional dos fiéis
com a Igreja.

Avancando para o segundo modelo, tem-se a separacao entre a visdo mistica espiritual

e dogmatico-juridica da Igreja perpetrada em fins da Idade Média pelos conflitos entre

27 Esses modelos ndo esgotam, contudo, as mdltiplas interpretaces acerca da Igreja. Mas ajudam a trilhar o
percurso de compreensdo sobre a auto compreensao da Igreja em interacdo com a histéria conciliar.
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imperadores e papas. A partir do século X VI essa separacao representou uma quebra na propria
unidade eclesial “e uma separagdo teologica entre o ser crido da Igreja e sua figura
empiricamente perceptivel (KEHL, 1997, pp. 27-28), que objetivava “recuperar espiritualmente
o0 aspecto institucional da Igreja” (KEHL, 1997, p. 28). Insere-se nesse modelo a ideia da Igreja
como mediadora autarquica da salvagcdo em que “vem ao primeiro plano a estrutura hierarquica-
sacramental da Igreja: avalia-se e venera-se a Igreja como a ‘institui¢dao salvifica’ perfeita
(societas perfecta), que por Deus foi adornada com todos os ‘meios salvificos’ necessarios”
(KEHL, 1997, p. 28). Nesse contexto que se estende até o século X1X, a Igreja assume a forma
social das sociedades estatais (conformando seu distanciamento destas) e acentua-se a distin¢éo
entre “clero” e “leigos”.

O terceiro modelo é o po6s-Vaticano Il, que ao mesmo tempo em que fez surgir uma
experiéncia de reorientacdo da Igreja a principios do primeiro modelo e acompreensao da Igreja
como mistério, também a interliga a realidade da Igreja ao mundo secularizado. Surge o
interesse na experiéncia da Igreja como “comunidade de f&” (communio), ressaltando trés
aspectos: a Igreja como “povo de Deus” peregrino; como comunidade de pecadores e na
solidariedade com o0s pobres. Se a proximidade em relacdo ao primeiro modelo reside na
incidéncia da realidade social da Igreja e seu misterio teologico, a distingdo reside na associacao
de um estilo de vida comunicativo e ampla participagdo nas func¢des da vida da Igreja (KEHL,
1997).

Congar (1983, p.7 [775]) afirma que “a primeira realidade Ginica e comum pela qual a

Igreja existe é a fé: a Igreja é ‘congregatio fidelium ™, ou seja, a comunidade de fieis. Assim,

a fé da Igreja é professada comunitariamente, de modo ordinario, na liturgia.
Antes de precisar as profissdes de fé em seu aspecto intelectual, sobretudo
para separar 0s heréticos da Igreja, era conhecida a confissao litdrgica da fé.
Esta confissdo litdrgica atingiu sua plenitude sob a forma doxoldgica na
celebracdo da Eucaristia, principalmente a do bispo cercado de seu presbitério
e de seu povo. (...) Era muito estreito o vinculo entre fé, comunhdo eclesial e
Eucaristia na Igreja primitiva (CONGAR, 1983, p. 9 [777].

Tratando do desenvolvimento da Igreja, Congar (1997) afirma que as comunidades
cristas primitivas ndo faziam a distin¢do entre a ecclesia ou comunidade e seu pastor. Até o
século V a expressdo Ecclesiae Romana era utilizada para designar “Igreja local de Roma, que
é a Sedes Petri, Sedes apostolica” (CONGAR, 1997, p. 36), a Igreja de Pedro e Paulo, gozando
“do carisma de sua fé e da primazia apostdlica de Pedro” (CONGAR, 1997, p. 38). E, nesse

sentido, foi formulado em termos mistico-juridicos o carisma “da fé sem falha da Igreja de
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Roma e, por conseguinte, de sua sé, de sua catedra” a partir do qual a primeira sé¢ adquiriu
prerrogativas e “o bispo que recebeu dos apostolos a episkopé, 0 munus episcopal desta Igreja”
(CONGAR, 1997, p. 22) tem a chamada primazia.

Ratzinger (2012) entende que a imagem de Estado centralizado que a Igreja sustentou
até o seculo XX deriva, principalmente, do amalgama que se fez com a tarefa patriarcal
atribuida ao bispo de Roma. Esse movimento de apego as formas e usos da Igreja de Roma fez
com que, paulatinamente, a pluralidade de ecclesiae ndo pudesse mais ser percebida.

Schatz (1996) ressalta que ndo se pode afirmar que a tradicdo da Igreja romana seja a
tradicdo por exceléncia ou a Unica tradigdo decisiva, mas sim que nenhuma das outras sedes
pode se equiparar a ela nesse processo de desenvolvimento. O qualitativo “romana” se impde
na Igreja, ao lado do epiteto “catdlica”, como um mecanismo de distingdo, nas palavras de
Congar (1997, p. 41): “Roma ¢ a Igreja, a Igreja é romana: a dependéncia com relagdo a Roma,
assim como os membros dependem da cabega, foi ‘recebida’ no Ocidente”.

A Ecclesia Romana também era percebida sendo insepardvel da sé apostdlica de Pedro,
como atestam os documentos do periodo?® (CONGAR, 1997). Fundamentadas no principio da
sucessao de Pedro, na ideia de que o apostolo se perpetua na figura do papa, a ideia de primado
e o titulo de papa (que, originalmente, foi aplicado ndo apenas ao bispo de Roma) tém suas
primeiras manifestacdes na segunda metade do século V%, A designacdo do papa como
episcoupus Ecclesiae catholicae, encontra o primeiro uso oficial em um documento redigido
pelo clero de Roma, em 418, no qual se refere a Z6zimo como “papa ecclesiae catholicae urbis
Romae” (CONGAR, 1997, p. 38).

O primado do papa fora definido como “sinal e principio de unidade” (ZILLES, 1970,
p. 153). Congar (1997), sobre a primazia conferida ao bispo de Roma e sua titulacdo de papa,

afirma que:

Bispo de Roma é com certeza o primeiro titulo do papa. E este que os
ortodoxos reconhecem. Eles acrescentam que, sob este titulo, € ele o primeiro
entre os bispos. A posicéo catdlica implica mais que isso. O sucessor de Pedro
é mais que um simples bispo, ainda que sendo o primeiro, primus inter pares.
As prerrogativas reconhecidas ao papa pelo Concilio Vaticano | — jurisdi¢do
suprema sobre toda a Igreja, infalibilidade de certos atos de seu magistério —

28 E ¢ caso da carta enviada pelo papa Inocéncio | a Decéncio de Gubbio, em 416 (apud CONGAR, 1997, p. 37)
afirmando “id quoc a principe apostolorum Petro Romanae ecclesiae traditum est ac nunc usque custoditur; ab
omnibus debere servari”, apontado para uma tradi¢do (associada a Pedro) sustentada pela Igreja de Roma.

29 Tal ideia possui relagdo com a utilizagdo das formas Ecclesia Romana e Ecclesiae catholicae, utilizadas nos
primeiros séculos da Igreja como estabelecimento de uma primazia advinda do apostolado de Pedro. Tal primazia,
contudo, ndo estava restrita a Roma. Por exemplo, Agostinho (354-430), bispo de Hipona, aparece como
“episcopus Ecclesiae catholicae” (CONGAR, 1997, p. 38).
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situam-se sempre nos limites do titulo ‘sucessor de Pedro’, mas vao além da
qualidade de primeiro dos bispos. O papa € membro do colégio de bispos, mas
¢ caput, Pedro era um dos Doze, mas recebeu, dentre os Doze, uma
qualificacdo singular (CONGAR, 1997, p. 58).

Ainda no século II quando Inacio de Antioquia diz que: “Onde esté o bispo, que esteja
a comunidade, da mesma forma que onde esta Cristo Jesus esta a Igreja catdlica” (apud
CONGAR, 1997, p. 33), afirma, na interpretacdo de Congar (1997), que sem o bispo ndo ha
legitimidade e, portanto, ndo hé verdadeira Igreja.

A dignidade do bispo provém do fato de ser ele o reflexo do bispo absoluto e supremo
(o Pai, o Cristo). A expressdao “Igreja catdlica” exprime, assim, ndo apenas uma nog¢ao de
totalidade, mas também os valores de verdade e autenticidade. Congar (1997) afirma que a
utilizacdo das formas catholica e Ecclesia catholica foi constante ao longo dos primeiros
séculos para diferenciar o que seria a verdadeira Igreja e 0s grupos heréticos e, conclui que em
todas as epocas, sem desprezar a ideia de universalidade, o termo “catolica” significou
“verdadeira, auténtica, ortodoxa” (CONGAR, 1997, p. 35).

A relacdo entre papado e concilio se mostra de formas bastante diversas ao longo dos
séculos. Até o quarto século essa relacéo refletia a situagdo organizacional da Igreja primitiva
em uma justaposicdo desarticulada determinada mais pelo espirito da communio, “dentro da
qual as grandes Igrejas particulares tinham consciéncia da unidade” (SIEBEN, 1983, p. 24
[792]). Assim, houve uma variacdo entre papa e concilio como instituicdo que deveria se
abarcar de “solucionar as questdes que afetavam a Igreja toda” (SIEBEN, 1983, p. 24 [792]).

Nesse sentido, Congar (1997) demonstra que papado e concilio vinculavam-se a
apostolicidade, ou seja, a sucessdo apostolica, mas ndo uma sucessdo formal (nuda successio)
e, sim “a identidade profunda do contetdo e da f&¢” (CONGAR, 1997, p. 267). Ratzinger (apud
CONGAR, 1997) entendeu a esse respeito que “a sucessdo ¢ a forma da tradi¢do, e a tradicao,
0 contelido da sucessdo®”” (RATZINGER, 2012, p. 56).

“O que torna valiosos os concilios é que eles expressam a fé dos apdstolos e dos Padres,
a tradicéo da Igreja (...). Os concilios exprimiram a apostolicidade e a catolicidade da Igreja, e
ISSO porque representavam a sua totalidade e realizaram um consenso” (CONGAR, 1997, pp.
266-267). Essa afirmacdo de Congar (1997) sobre a trajetoria dos concilios na historia da Igreja
refle o entendimento da Igreja nos concilios realizados durante a Antiguidade e o Medievo, que

comecavam, inclusive, com a leitura dos decretos dos concilios anteriores como forma de

30 Texto original: “La sucesion es la forma de la tradicién, la tradicion es el contenido de la sucesion”.
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manifestar a antiquitas das normas. O mesmo autor entende que se existe uma verdade
universalmente afirmada dos concilios da Antiguidade ao Vaticano II “¢ que a fé e a tradi¢do
sdo portadas por toda a Igreja; que a Igreja universal é, ela so, seu sujeito adequado, sob a
soberania do Espirito que lhe foi prometido ¢ que nela reside: ‘Ecclesia universalis non potest
errare’” (CONGAR, 1997, p. 268). Essa verdade, afirmada pelo autor, se constitui no
entendimento de uma continuidade que perpassa 0s vinte e um concilios gerais que pressupde
uma pretensdo de imutabilidade. Contudo, ndo se pode prescindir da compreensdo socioldgica
de que a tradicdo é tradicdo ndo porque nao seja alterada ao longo do tempo (HERVIEU-
LEGER, 2005), mas porque, de certa forma, oculta as transformagdes — através de uma série de
mecanismos complexos, como serd oportuno apontar adiante.

Os concilios foram entendidos como meios ordinarios do governo da Igreja, ndo
obstante as relacdes entre o concilio e o0 papa evidenciaram tensdes e disputas. Sieben (1983)
afirma que isso foi constante na histéria conciliar desde o concilio de Constanca (1414-1418)
até o Vaticano Il (1962-1965). Essas tensfes, entretanto, também eram evidentes nas Gltimas
décadas do quarto século quando se discutia se a autoridade papal procedia do concilio ou de
Deus e se era discutivel a autonomia conciliar (como ficou evidente no concilio de
Constantinopla I, em 381). Foi o concilio de Calceddnia (451), no século seguinte, o
responsavel por oferecer um equilibrio (ainda que fragil) entre a autoridade das duas
instituicdes: papado e concilio. A exaspera¢do do antagonismo entre papa e concilio no &mbito
do concilio de Constanca (1414-1418) — que se prolongaria pela histéria dos concilios até o
Vaticano | (1869-1870) — conduziu ao entendimento de que o concilio ¢ “um modo de ser e
exprimir a Igreja” (RICCA, 1983, p. 108 [876]).

Lecomte (2012) afirma que ainda que ndo de forma oficial havia uma ampla discussao
acerca do questionamento: Quem pode decidir, em Gltima instancia, na Igreja? Passando por
trés possibilidades de respostas: o papa, 0s bispos e o concilio. A questdo ¢ mais ampla do que
pode parecer: “quando Cristo deu sua autoridade a Simado Pedro — ‘Tu és Pedro e sobre esta
pedra...” ele estava falando ao discipulo, ao bispo, ao chefe da primeira comunidade crista ou
ao primeiro papa?”’ (LECOMTE, 2012, p. 6).

No concilio Vaticano II “recebeu particular atencdo a demanda pela constitui¢do, em
torno do Papa, de um organismo episcopal que pudesse reassumir as fungdes exercidas, por
alguns séculos, pelo consistorio dos cardeais” (ALBERIGO, 2012c, pp. 413-414). Essa

proposta era inspirada “no desejo de ajudar o Papa no seu cada vez mais oneroso oficio, com o
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conselho e o consenso de uma representacdo do colégio episcopal” (ALBERIGO, 2012c, p.
414), em decorréncia do isolamento papal acentuado ap6s o concilio Vaticano I.

Sesboiié¢ (2004) afirma que “diante de certas exigéncias ouve-Se muitas vezes essa
resposta: ‘A Igreja ndo € uma democracia’” e, define tal resposta como exata e, a0 mesmo
tempo, incompleta. E, para exprimir a forma que o exercicio da autoridade assume/deve assumir
na lgreja evoca um texto do Grupo de Dombes®!, datado de 1976 (apud SESBOUE, 2004, p.
289):

A expressdo da relagdo entre o Cristo Senhor e sua Igreja no nivel da
instituicdo ndo pode reproduzir pura e simplesmente um sistema, seja ele qual
for, democréatico, monarquico ou oligarquico. Pois essas formas de governo
significam apenas a traducdo de uma soberania humana. Todo modelo de
organizacao social exprime a rede de relacfes vividas em uma sociedade. Ora,
0 que deve se manifestar através do conjunto das relacbes ministeriais na
Igreja é a acolhida dos dons do Espirito, a abertura & soberania de Cristo e a
filial adoracdo do Pai®?.

Assim, propBe-se a responder a pergunta sobre a autoridade na Igreja no plano
eclesioldgico e, desse modo, lembrar “dados doutrindrios fundamentais que devem
evidentemente assumir forma em funcéo do estado dos povos e culturas” (SESBOUE, 2004, p.
290). E, nesse plano, Sesbolie (2004) identifica trés dimensdes ou trés principios na organizacéo
eclesial da Igreja, desde o cristianismo antigo: comunitaria, colegial e pessoal/presidencial.
Sendo o entendimento de que “cada uma dessas dimensdes remete as outras duas” (SESBOUE,
2004, p. 291) e, portanto, devem estar em equilibrio para que o proprio plano eclesioldgico da
Igreja mantenha seu equilibrio.

Em primeiro lugar, tem-se a dimensdo comunitaria da Igreja, que ¢ “a reunido dos
‘santos’ e congrega judeus e pagdos em um unico povo reconciliado — o Corpo de Cristo”
(SESBOUE, 2004, p. 291). Na Igreja antiga a comunidade inteira participava em assuntos
importantes, “com base na convicgdo veterotestamentaria segundo a qual, na assembleia, 0
préprio Deus falava” (LENZENWEGER, 2006, p. 19). Estavam, assim, os bispos e diaconos ligados
a uma comunidade local e ali deveriam exercer 0s servi¢os permanentes de assisténcia e direcdo, como

indicado por Lenzenweger (2006).

31 O Grupo de Dombes foi fundado em 1937 a fim de reunir regularmente vinte tedlogos catdlicos e vinte
protestantes na Abadia de Notre-Dame des Dombes na Franga.

32 Grupo de Dombes, Le ministere episcopal, n. 44, na coletanea Pour la communion des Eglises. Paris, Centurion,
1987, p. 95.
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Segue, justamente, a dimensédo colegial que evidencia 0 modo pelo qual o ministério
apostolico assume na Igreja, constatando como dado fundador da Igreja o colégio dos doze em
torno de Pedro. Assim constata Sesboté (2004, p. 301):

A primeira colegialidade claramente expressa na Igreja antiga é a do
presbyterium (...). O presbyterium é ‘a preciosa coroa espiritual’ da Igreja,
‘concedida ao bispo como as cordas a citara’, seu conselho. Os membros da
comunidade nada devem fazer ‘fora do bispo, do presbitério e dos diaconos’.

De acordo com Sesboiié a primeira expressdo histérica da dimensdo colegial foi a
sinodalidade, expressa na “reunido de um grupo de bispos, no plano local ou regional, com o
intuito de regular os problemas de fé ou disciplina que fossem além do quadro estrito de uma
diocese” (SESBOUE, 2004, p. 301). E, sendo a sinodalidade uma etapa de desenvolvimento da
conciliaridade, o concilio ecuménico assume o contorno de “tempo mais forte do exercicio da
colegialidade episcopal e vé nesse desenvolvimento a expressao de uma estrutura fundamental
da Igreja” (SESBOUE, 2004, p. 302).

Outro modo pelo qual se expressava a dimensdo colegial na Igreja antiga era no
funcionamento dos patriarcados, demonstrando que “a colegialidade exige sempre uma
presidéncia. Mas a presidéncia das grandes regides (eclesiasticas) vem acompanhada de uma
nova forma de colegialidade no governo da Igreja” (SESBOUE, 2004, p. 303).

Tem-se, entdo, a dimenséo presidencial que funciona em todos os niveis:

(...) o vigario tem funcdo de presidéncia em sua pardquia; o bispo em sua
diocese; e 0 papa no plano da Igreja universal. Ela corresponde a0 mesmo
tempo a dados institucionais e ao dado antropoldgico universal que exige que
toda comunidade e todo clérigo tenha um presidente (SESBOUE, 2004, p.
307).

De acordo com Sesbotié (2004), essa dimensao seria atestada pelo Novo Testamento na
lideranga de Tiago em relagcdo a Igreja de Jerusalém, mas seria o “dossi€ petrino” o mais
importante na Escritura. O “papel preeminente de Pedro entre os Doze, tanto pela vontade de
Jesus, como nos primeiros tempos da Igreja” (SESBOUE, 2004, p. 308) fica evidente em textos
dos evangelhos e de epistolas e, ainda, nos Atos dos Apoéstolos, sendo o comumente utilizada a
apresentacdo do evangelho de Mateus (16, 17-19): “(...) Bem aventurado és tu, Simao, filho de
Jonas (...). (...) eu te digo que tu és Pedro, e sobre esta pedra edificarei a minha Igreja, e as
portas do Hades nunca prevalecerdao contra ela. Eu te darei as chaves do Reino dos Céus”. A

Escritura, contudo, ndo deixa evidente o elo de sucessédo do bispo de Roma em relagéo a Pedro
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como se tornou pressuposto na Igreja. Nesse sentido, € a tradigdo que atesta a continuidade. A
Igreja antiga “interpretou as palavras de Jesus acerca da primazia de Pedro sobretudo como se
referindo a sua fé¢” (LENZENWEGER, 2006, p. 21). Se por um lado, o prestigio pessoal de
Pedro era impossivel de ser transmitido, por outro, sua profissdo de fé em Jesus “compete-lhe
uma importancia permanente, que transcende 0 servico que prestou as comunidades
neotestamentarias” (LENZENWEGER, 2006, p. 21). Sendo assim, outros bispos de Roma
passaram a reivindicar a participacdo no ministério petrino. No final do primeiro século,
Clemente, bispo de Roma, ao intervir nas questdes da Igreja de Corinto, serve-se do principio

da sucessdo®s:

Os apostolos receberam a Boa Nova do Senhor Jesus Cristo; Jesus, o Cristo,
foi enviado por Deus. Cristo, pois, vem de Deus, e o0s apéstolos provém de
Cristo; ambas as coisas sucederam na mais bela ordem, segundo a vontade de
Deus. Eles, pois, receberam incumbéncias, foram repletos de certezas pela
ressurreicdo de Nosso Senhor Jesus Cristo e confirmados na fidelidade pela
Palavra de Deus; entdo sairam, com a plenitude do Espirito Santo, e
anunciaram a Boa Nova da proximidade do Reino de Deus. Pregaram nas
cidades e nos campos e instituiram seus primogénitos, depois de prévia
provacgdo, como bispos e didconos, no Espirito, para os que cressem depois. E
nisso ndo houve nada de novo, pois sobre bispos e diadconos ja existia uma
escritura, desde os tempos de antanho. Pois assim diz um texto antigo (Is 60,
17): ‘Hei de instituir em justi¢a seus bispos, e seus diaconos em fidelidade’
(1Clem. 42, 1-5) (apud LENZENWEGER et al, 2006, p. 20).

Parece, contudo, que no documento fica atestada uma ideia de corresponsabilidade. O
primado reconhecido ao bispo de Roma consistiria, entdo, no primado transmitido diretamente
de Jesus Cristo a Pedro o que o configura como primado de jurisdi¢do e ndo apenas de honra,
como indicou Sesbotié (2006). O primado de jurisdi¢do sup8e o exercicio de um poder superior
sobre os demais e o primado de honra indica uma primazia entre iguais, no sentido de ser o
primeiro, mas ndo o Gnico® (SANTOS, 1997). Essas fungBes primaciais, entretanto, estdo
relacionadas a manutencao da unanimidade na fé. Entretanto, a associacdo desse primado com
a Igreja Catolica Romana e com o bispo de Roma passa a ser mais contundente apds a ruptura
de 1054 (SESBOUE, 2004).

33 A Epistola aos Corintios em questéo é atribuida a Clemente, apesar de ndo ter sido assinada por ele, tendo sido
assim enderecada: “A Igreja de Deus estabelecida transitoriamente em Roma a Igreja de Deus estabelecida
transitoriamente em Corinto” (Disponivel em:
https://sumateologica.files.wordpress.com/2010/02/clemente_romano_cartas_aos_corintios.pdf)

34 Santos (1997) afirma que junto a essas duas classes do primado, os tratadistas apresentam uma terceira que é o
primado de ordem que pressupdes o exercicio da direcdo (de deliberacdes, por exemplo).
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2.3 ATRADICAO: ENTRE INVENCAO E APOLOGIA

“Tradigdo é memoria e a memoria enriquece a experiéncia®” (CONGAR, 2004, p. 2).

E necessario, de antem4o, considerar a tradicio como condig&o para a continuidade, ndo
no sentido da conservagdo, mas da preservagdo dos valores considerados positivos para a
continuidade de determinadas realidades (ou instituicdes). A tradicdo ndo deve ser entendida,
mesmo no ambito teoldgico, como serviddo a modelos estabelecidos no passado, mas fidelidade
ao que desses modelos é considerado essencial para a continuidade da Igreja (CONGAR, 2004).

Traditio, em sua origem latina, era um termo utilizado no direito romano antigo com o
sentido de transmitir ou entregar. Congar (2004, p. 9) aponta que traditio (ou sua forma verbal
tradere) “significava ‘entregar um objeto’, com a intengdo, por um lado, de se separar dele e,
por outro, de adquiri-10®”. E, partindo dessa dualidade do sentido, o te6logo entende a tradigio
como “o proprio principio de toda a economia da salvacdo” (CONGAR, 2004, p. 9).

“A Tradigao catdlica comega com a propria Igreja, quando Jesus Cristo, seu chefe e
fundador, transmite aos seus discipulos um depdsito de verdade a ser propagado, através dos
séculos, até os confins da terra” (MATTEL 2013, p. 88). E nesses termos que Roberto de Mattei
inicia uma conceituacdao do termo Tradicdo tal qual a Igreja Catdlica o entende em sua obra
“Apologia da Tradicdo”. Cabe ressaltar que a teologia e literatura catolica (vinculos com a
institui¢ao) usam o termo “Tradi¢do” com a inicial maiuscula evidenciando o entendimento de
que essa integra a propria doutrina catolica. O termo sera apresentado nessa grafia apenas nessas
circunstancias, nas demais serd utilizada a grafia “tradi¢do” comum nas ciéncias humanas.

A Igreja catdlica, ao longo de sua historia, evocou por diversas vezes o papel, a forca, a
heranca da Tradicdo. Um dos problemas iniciais da pesquisa é perceber de que forma o conceito
de Tradicdo foi utilizado para atender a interesses especificos no ambito cristdo/catolico em
momentos diversos da histéria da Igreja, tendo como referéncia para tanto os documentos

conciliares.

35 Texto original: “Tradition is memory, and memory enriches experience”.
36 Texto original: “meant to hand over an object, with the intention, on the one hand, of parting with it, and, on the
order, of acquiring it”.
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A relagdo entre Escritura-Tradicdo-Magistério-Sucessdo Apostdlica constitui uma
questdo central que requer aprofundamento, assim como as expressdes litdrgica, dogmatica e
sacramental da Tradic&o.

Mattei (2013, p. 89) adverte que: “a Tradi¢do inclui ndo apenas um patrimoénio da
verdade, mas também um conjunto de preceitos morais, regras litlrgicas e normas de governo
eclesiastico”. E nesse sentido, que se apresenta como desmembramento do problema dessa
pesquisa articular a Tradi¢cdo evocada e normatizada pelos documentos conciliares com a
proposta do historiador Eric Hobsbawm (2015a) de “inveng¢ao das tradigdes”, sugerida diante
dos estudos histéricos sobre a sociedade moderna®”.

Na percepcdo de Hervieu-Léger (2005), no contexto de modernidade religiosa — no
limiar do concilio Vaticano | (1869-1870) — ha um desafio constante para as hierarquias
religiosas: como estabelecer um aparato de autoridade que, “assumindo a postura de garantia
da verdade de uma crenca qualquer, seja criado para controlar ao mesmo tempo as enunciagoes
e os conceitos formulados pelos fiéis” (ANDRADE, 2007, p. 188).

Assim,

Tendo como razdo de ser a preservacgdo e a transmissdo de uma tradi¢do, como
é que as instituicdes religiosas poderdo rearticular seu préprio dispositivo de
autoridade-essencial a perenidade da descendéncia da fé, visto que essa
tradigdo é considerada, inclusive pelos fiéis, ndo como "depdsito sagrado”,
mas como patrimonio ético-cultural, como um capital de memaoria e como uma
reserva de sinais a disposicao do individuo? (HERVIEU-LEGER, 2005, p. 81)

Apesar de ser uma ordem pos-tradicional, a modernidade ndo ¢ uma ordem que “as
certezas da tradicdo e do habito tenham sido substituidas pela certeza do conhecimento
racional” (GIDDENS, 2002, p. 10), visto que, a modernidade “institucionaliza 0 principio da
davida radical” (GIDDENS, 2002, p. 10), gerando amplos sistemas de conhecimento que, por
sua vez, “representam multiplas fontes de autoridade, muitas vezes contestadas internamente e

divergentes em suas implicagdes” (GIDDENS, 2002, p. 10).

37 Segundo Giddens (pp. 9-10), “Partindo dessa compreensdo, temos o indicativo de que a modernidade ¢ um
fendmeno e ndo uma delimitagéo espago-temporal, e, portanto, “deve ser entendida num nivel institucional; mas
as transformagdes introduzidas pelas instituicdes modernas se entrelagam de maneira direta com a vida individual”,
sendo assim, “uma das caracteristicas distintivas da modernidade, de fato, é a crescente interconexdo entre os dois
“extremos” da extensdo e da intencionalidade: influéncias globalizantes de um lado e disposi¢Bes pessoais de
outro.
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Cabe ressaltar, que uma das questdes que despertou intensos debates tanto no ambito
institucional quanto no ambito politico da Igreja na modernidade circundou a questdo da
autoridade envolvendo o primado e a colegialidade.

A percepcao de Giddens (2002) sobre a modernidade e a vida social moderna corrobora
a visdo de que as configuracdes modernas permitem a recombinagdo de conteidos em tempos

e espacos distintos.

A vida social moderna € caracterizada por profundos processos de
reorganizacdo do tempo e do espaco, associados a expansdo de mecanismos
de desencaixe - mecanismos que descolam as relagdes sociais de seus lugares
especificos, recombinando-as através de grandes distancias no tempo e no
espaco. A reorganizacdo do tempo e do espago, somada aos mecanismos de
desencaixe, radicaliza e globaliza tracos institucionais preestabelecidos na
modernidade; e atua na transformacdo do contelido e da natureza da vida
social cotidiana. (GIDDENS, 2002, p. 10)

Hobsbawm (2015a) por sua vez, afirma que “tradicdes” que parecem oOu S&0
consideradas antigas sdo bastante recentes, quando nao sao inventadas” (HOBSBAWM, 2015a,
p.7). E preciso destacar que o autor entende que existem “tradi¢des” que ndo surgem de modo
impreciso no tempo e no espaco e se estabelecem rapidamente. Por outro lado, existem as
tradicdes que sdo realmente inventadas, ou seja, “construidas e formalmente
institucionalizadas” (HOBSBAWM, 2015a, p.7). Ambas sdo abarcadas pelo termo “tradi¢do

inventada”.

Por “tradi¢do inventada” entende-se um conjunto de praticas, normalmente
reguladas por regras tacita ou abertamente aceitas; tais praticas, de natureza
ritual ou simbdlica, visam inculcar certos valores e normas de comportamento
através da repeticdo, o que implica, automaticamente, uma continuidade em
relacio ao passado. Alids, sempre que possivel, tenta-se estabelecer
continuidade com um passado histérico apropriado. (HOBSBAWM, 20153,

p. 8)

Nota-se nessa definicdo uma ideia que permeia o préprio entendimento da tradi¢cdo no
ambito da teologia catdlica: a nocdo de continuidade. A esse respeito pode-se perceber o
movimento ocorrido no ambito dos concilios desde a Antiguidade. Corbellini (2007) ao

escrever sobre a participacdo de Atanasio no concilio de Niceia (325) afirma que este

(...) tinha consciéncia de que aqueles que ensinavam coisas diferentes do
Concilio eram falsos mestres, por serem contra a doutrina eclesial, porque a
tradicdo ndo nega uma continuidade na fé. As coisas que Moisés acreditava
estavam presentes em Abrado que, por sua vez, estavam presentes em NOé,
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em Abel, em Adao que, por seu turno, os tomou do Senhor Deus. Se ha algo
que liga uma coisa com a outra, confirma-se a veracidade da tradi¢do e da
Palavra de Deus, no qual ndo se admite duplicidade no falar (cf. 1 Tm 3,8)”
(CORBELLINI, 2007, p. 398).

E possivel perceber através dessa afirmacio que o processo de institucionalizagio do
cristianismo na Antiguidade ja se constituiu na ideia de continuidade herdada da tradicdo
judaica.

A afirmacdo de Mattei (2013) que pressupde a tradicdo como um patrimonio da verdade
ndo é, portanto, novidade no que tange o discurso catélico e conciliar; sob esse aspecto, a
tradicdo € tdo veridica quanto a Palavra de Deus (ou o canon e os textos definidos como a
Palavra de Deus).

Corbellini (2007) destaca, inclusive, no concilio de Niceia (325) o que se poderia
interpretar como uma escolha meticulosa de termos e expressdes que poderiam compor a
tradicdo, excluindo-se, por exemplo, as expressdes filosoficas. E, da mesma forma, afirma que
“o pensamento daqueles que se reuniram em Niceia coloca o Concilio em unido com a Tradicéo,
no sentido de que os Padres nicenos ndo inventaram expressdes, mas as receberam daqueles
que vieram antes deles” (CORBELLINI, 2007, p. 406). Assim, ndo se deve supor que 0S
integrantes do concilio se percebessem como “inventores” de uma tradigao.

Com o olhar voltado ainda para a Antiguidade, Siqueira (2010) em suas reflexdes sobre
politica e igreja no século IV atenta para o fato de que a formacéo de uma ortodoxia e a definicao
de Roma como a comunidade ideal para guiar as demais foi um longo processo e que culminou
com o termo “Igreja universalmente conhecida”; processo esse “assegurado na defesa da
sucessdo adquirida por meio da heranga apostdlica (tradicdo e sucessédo)” (SIQUEIRA, 2010,
p. 152). A esse respeito, em Bettenson (2011) encontra-se a transcri¢gdo de um texto de Irineu,
bispo de Lyon no final do século II:

Quando séo refutados [sc. os hereges] como contrarios as Escrituras, eles
comegam a se justificar acusando as proprias Escrituras, como se houvesse
nelas algumas coisas erradas, ndo possuindo elas autoridade, pois dizem que
as Escrituras contém diversos modos de falar e o significado verdadeiro
apenas pode ser encontrado por aqueles que conhecem a tradigdo (...) Mas,
quando, contra eles, apelamos para esta mesma tradi¢do vinda dos apdstolos
e conservada nas igrejas mediante a sucessao dos presbiteros, eles se tornam
adversarios dela pretendendo serem ndo somente mais sabios do que 0s
presbiteros, mas ainda mais do que os proprios apdstolos, e serem 0s
descobridores da verdade inviolada... Assim, nem aceitam as Escrituras nem
a tradigdo... (...) Quem quiser discernir a verdade, observe a tradigdo
apostoélica conservada em todas as igrejas do mundo. (...) Contentamo-nos,



46

pois, em reprovar a todos que, de um ou de outro modo, celebraram
concilidbulos desautorizados, levados por ambicdo, por vaidade, por cegueira
ou por malicia. Assim o fazemos apoiados na tradi¢cdo apostolica e na fé
anunciada e legada aos homens através da sucessdo dos bispos;
particularmente na tradicdo e na fé da maior e da mais antiga Igreja, a Igreja
universalmente conhecida, fundada e organizada em Roma pelos dois
gloriosos apostolos Pedro e Paulo. Em virtude de sua condicdo de autoridade
e guia, esta Igreja deve ser aceita por qualquer outra Igreja, isto &, pelos fieis
do mundo inteiro, porquanto nela a tradi¢do apostolica foi sempre preservada
por fieis vindos de todo o mundo. (...) Na mesma ordem e sucesséo, foram
legadas até hoje a tradicdo apostélica e a pregacdo da verdade... (IRINEU,
Adversus Haeresis I11/111.1/111.3 apud BETTENSON, 2011, pp. 125-127)

E, outro de Tertuliano, também sobre a tematica da tradi¢éo e sucessao:

(...) tantas e tdo multiplicadas como possam ser as igrejas, séo na realidade a
Unica Igreja Primitiva vinda dos apostolos, que sdo a sua fonte, e todas séo
apostolicas e primitivas porque todas sdo uma sO. Provas desta unidade sdo a
comunhdo na paz, 0 nome de irmédos e a pratica da hospitalidade. Dessas
regalias ndo ha outra explicacdo sendo a comum tradicdo da mesma revelacéo
[sacramentum]. (...) Mas se, porventura, alguma heresia ousar inserir-se na
idade apostolica para se beneficiar da tradi¢do apostolica, podemos dizer:
mostrem-nos as origens de suas igrejas; apresentem a lista de seus bispos,
provando sua sucessdo a partir do principio, estabelecendo uma sucessao
ininterrupta desde o principio, de modo que o primeiro bispo tenha como
precursor e fonte de autoridade algum dos apdstolos ou, pelo menos, algum
dos homens apostolicos que tenham convivido com o0s apostolos.
(TERTULIANO, De praescriptione Haereticorum XX/XXXII apud
BETTENSON, 2011, p. 129)

Os excertos acima corroboram a nogao de que a tradicdo como concernente da verdade
e da autoridade se consolidou paralela a institucionalizacdo do cristianismo. A continuidade
precisava ser afirmada ja nesse contexto, ndo a toa o termo catdlico passou a definir aqueles
gue reconheciam a autoridade do bispo de Roma (SIQUEIRA, 2010), pois nele reconheciam a
continuidade do cristianismo em termos de autoridade. Tais trechos atentam para um assunto
que teréd lugar nesta pesquisa que € a sucessao apostélica como base de ambas (autoridade e
verdade), desse modo os bispos atuam como salvaguarda da tradicéo.

No contexto de uma “revolucdo religiosa e cultura antieclesistica” situadas entre os
séculos XVI1 e XVIII, o Frei Dagoberto Romag (1941) afirmou que a doutrina de toda a tradicao
catolica consiste em que “Jesus Cristo prometeu e conferiu a Sdo Pedro o primado de jurisdi¢ao
sobre a Igreja universal, e este primado passou a seus legitimos sucessores” (ROMAG, 1941,
p. 31). Note-se que a obra datada da primeira metade do século XX apresenta os tragos que

marcaram as discussdes da intelectualidade catolica nas décadas que seguiram ao concilio
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Vaticano | (1869-1870). Novamente, a necessidade de afirmar a sucessdo apostdlica como
principio de autoridade relacionou-se a afirmacéo da jurisdi¢do e da infalibilidade papais.

Ao falar sobre os posicionamentos adotados por Martinho Lutero (1483-1546), Romag
(1941) indica que Lutero (1483-1546) duvidou “da infalibilidade dos concilios ecuménicos ¢
negando, por conseguinte, a autoridade doutrinal da Igreja e a Tradigdo” (ROMAG, 1941, p.
32). Aideia retomada aqui é a de que tradicdo e autoridade no &mbito catélico sdo inseparaveis.
Na mesma obra, o autor lembra que o concilio de Trento (1545-1563) definiu que “a Tradi¢do
deve ser aceita “com igual piedade, afeto e reveréncia” como a Escritura” (ROMAG, 1941, p.
107).

A equiparacdo entre tradicdo e Escritura presente nesse contexto relaciona-se com a
ideia apontada por Mattei (2013) de que tradicdo e Escritura compartilham a mesma fonte
(divina) de verdade®®. Cabe ressaltar que os momentos e afirmacdes destacados por Romag
(1941), séo situacdes limitrofes na propria auto compreensao da Igreja e no entendimento da
tradicéo.

Por vezes, a relevancia da tradicdo acabou por sobrepuja-la a Escritura, especialmente
apos os embates com Lutero (1483-1546). Se foi na Antiguidade, especialmente, na época
patristica que acentuou-se a importancia da tradi¢do, foi na modernidade enrijeceu-se ainda
mais essa afirmacdo. “A Igreja, em relagdo ao tema da Tradigdo, sempre teve um especial
cuidado, isto é, sempre zelou para que se assegurasse que a transmissdo da revelagdo
permanecesse integra desde sua origem” (FELIX, 2013, p. 90).

Hervieu-Léger (2005) indicou que nesse contexto de modernidade foi necessario ao
catolicismo — assim como outras instituigdes religiosas — “reconstituir de modo experimental a
representacdo de uma continuidade” (HERVIEU-LEGER, 2005, p 107).

Do ponto de vista da Igreja ficam evidentes nos contextos e textos indicados as
afirmaces que concluem a intersecédo entre os termos tradigdo-sucessdo apostolica-autoridade-

verdade-Escritura. A esses termos podem ser somados outros — dependendo do contexto —

% Essa ideia ficou bastante evidente no Concilio Vaticano Il, quando no texto da Constituicio Dogmatica Dei
Verbum Ié-se que: “a sagrada Tradigcdo e a Sagrada Escritura constituem um sé depdsito sagrado da palavra de
Deus, confiado a Igreja” (DENZINGER, 2013, p. 985). Na mesma Constitui¢do encontra-se a seguinte afirmacéao
sobre o vinculo entre a tradigdo e a sucessdo apostolica: “a sagrada Tradi¢cdo, por sua vez, transmite integralmente
aos sucessores dos Apdstolos a palavra de Deus confiada por Cristo Senhor e pelo Espirito Santo aos Apostolos,
para que eles, com a luz do Espirito de verdade, a conservem, a exponham e a difundam fielmente na sua pregacéo;
donde resulta assim que a Igreja ndo tira s6 da Sagrada Escritura a sua certeza a respeito de todas as coisas
reveladas. Por isso, ambas devem ser recebidas e veneradas com igual espirito de piedade e reveréncia”
(DENZINGER, 2013, p. 985). A Igreja nesse contexto chegou a sua formulacdo completa (e complexa) de que
Tradicdo, Escritura e magistério da Igreja estdo intimamente unidas (sob a acdo do Espirito) e ndo podem ser
dissociadas.
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como magistério da Igreja-revelagdo-primado-jurisdicdo-infalibilidade papal. Esses termos,
portanto, servem de baliza para pensar a tradi¢éo entre contextos diversos.

Esses indicativos relacionam-se a perspectiva de Hobsbawm (2015a) de que a “tradi¢ao
inventada” implica em tentativas de estabelecimento de uma continuidade em relacao ao
passado. Hobsbawm (2015a) destaca inclusive que: “o passado historico no qual a nova tradi¢ao
é inserida ndo precisa ser remoto, perdido nas brumas do tempo” (HOBSBAWM, 20135a, p. 8).

A situacdo vivenciada pela Igreja no contexto historico-teoldgico que antecede a
convocacdo do concilio Vaticano | em seus embates com a modernidade parece enquadrar-se

bem na teoria de que:

(...) na medida em que ha referéncia a um passado historico, as tradi¢bes
“inventadas” caracterizam-Se por estabelecer com ele uma continuidade
bastante artificial. Em poucas palavras, elas sdo reacdes a situacdes novas que
ou assumem a forma de referéncia a situacfes anteriores, ou estabelecem seu
préprio passado através da repeticdo quase que obrigatéria. (HOBSBAWM,
2015a, p. 8)

Entender a tradicdo a partir do conceito de invencdo deve conduzir a tentativas de
compreensao do “contraste entre as constantes mudancas e inovagfes do mundo moderno e a
tentativa de estruturar de maneira imutavel e invariavel ao menos alguns aspectos da vida
social” (HOBSBAWM, 20153, p. 8). A invariabilidade — e ndo a imutabilidade — é o objetivo e
a caracteristica primordial da tradicéo.

Ao abordar a relacéo entre cultura, tradicdo e religido, Amatuzzi (2004) afirma que a
tradi¢do ¢ sempre religiosa “pois ¢ dela que nos vem uma referéncia Gltima (explicita ou
implicita)” (AMATUZZI, 2004, p. 93), a tradi¢@o ¢ a cultura “espalhando-se ativamente no
tempo” (AMATUZZI, 2004, p. 93). Certamente, a perspectiva apresentada pelo autor nao ¢ de
uma perspectiva institucional, mas sim de como a tradicdo se faz presente na vida social,
atentando que o ensinamento da tradi¢do é acatado no sentido de obrigac&o.

Essas duas ideias — continuidade e coletividade — sdo corroboradas por Seiblitz (1992)
quando propde que “de um ponto de vista filoséfico, o termo tradicdo enfatiza as nocdes de
continuidade, estabilidade e venerabilidade, assim como acentua o conjunto da sabedoria
coletiva” (SEIBLITZ, 1992, p. 253). A autora ainda afirma que a concepgao adotada por ela é
a de que a tradigdo ¢ “elemento constitutivo do processo hegemonico” e, também, “um certo
conjunto selecionado entre outras formulacdes possiveis, e que encontrou as condicdes

necessarias a sua conservacao” (SEIBLITZ, 1992, p. 266). Nesse sentido, convém dizer que



49

ndo se pode pressupor que essa selecdo de formulagdes, por mais consciente que seja, €
premeditada ou manipuladora.

Brito (2009, p. 103) afirma, inclusive, que “a tradi¢do, ndo tem uma aura per Se
verdadeira, universal, mas que € lida, reconstruida em conformidade com 0s interesses sociais
hegeménicos”. E, ainda indica que os textos conciliares sdo inicos, “mas sua interpretacdo €
subordinada a correlago de forgas que se movimentam no interior da Igreja Catdlica” (BRITO,
2009, p. 103). Considere-se, entdo, que a heteronomia® da tradicdo esta vinculada as disputas
de interpretacdo e inteligibilidade do catolicismo e a ressignificacdo dos textos no &mbito dos
concilios.

E preciso distinguir a tradi¢do do “costume” e da “convengio” tal como fez Hobsbawm
(2015a). O costume, ao contrario da tradigdo, ndo ¢ invariavel, “sua func¢do é dar a qualquer
mudanca desejada (...) a sancéo do precedente” (HOBSBAWM, 20154, p. 9); a convencdo, por
outro lado, “ndo possui nenhuma funcdo simbolica nem ritual importante” (HOBSBAWM,
20154, p. 9), distingue-se da tradicdo por serem suas justificativas técnicas e ndo ideoldgicas.
Da mesmo forma, de acordo com Comblin (2012), na perspectiva teoldgica a grande forca dos
costumes esta em sua antiguidade e deles decorrem constru¢fes normativas.

E com base nessa distingdo que Hobsbawm (2015a) supde que a “invengdo” de tradi¢des
ocorreu em todos os lugares e tempos investigados pela historia, entretanto, ocorre com mais
frequéncia “quando uma transformacdo rapida da sociedade debilita ou destrdi os padroes
sociais (...) Em suma, inventam-se novas tradicbes quando ocorrem transformacdes
suficientemente amplas e rapidas tanto do lado da demanda quanto da oferta” (HOBSBAWM,
20153, p. 12).

“Em ambientes que se tornaram completamente pos-tradicionais*®” (GIDDENS, 2002,
p. 140) essa invencao da tradigdo € frequente, visto que, “os apelos aos simbolos ou praticas
tradicionais podem ser reflexivamente organizados, fazendo parte do conjunto internamente
referido de relagdes sociais em vez de opor-se a ele” (GIDDENS, 2002, p. 140).

Nesse sentido, as configuragcdes dos dominios do publico e privado sdo decisivas nas
formas de organizacgéo da tradi¢do no interior de instituicbes como a Igreja, pois transformam

0 conteudo e a natureza da vida social. Em contextos pré-modernos, por exemplo, “a tradigdo

39 A heteronomia imp&e uma lei (nomos) estranha (heteros) a uma ou a todas as fungdes da razéo. Ela emite ordens
a partir de "fora" sobre como a razéo deveria apreender e configurar a realidade (TILLICH, 2005, p. 98).

40 «Segundo Giddens, o mundo moderno, ou pos-tradicional, é composto de autoridades multiplas. Isso € libertador
para individuo, que ndo é mais obrigado a seguir uma Unica autoridade pautada na tradicdo” (NASCIMENTO,
2016, p. 11).
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tem um papel-chave na articulagdo dos referenciais ontologicos e de a¢ao” (GIDDENS, 2002,
p. 50). Nao se pode pensar, contudo, que “formas mais antigas de estrutura de comunidade e
autoridade e, consequentemente, as tradicdes a elas associadas, eram rigidas e se tornaram
rapidamente obsoletas” (HOBSBAWM, 2015a, p. 12). Assim, ¢ possivel entender que na
modernidade algumas instituigdes precisem ‘“usar velhos modelos para novos fins”
(HOBSBAWM, 20154, p.12).

Hobsbawm (2015b) aponta que a invenc¢éo da tradicdo pode ocorrer de forma oficial ou
ndo oficial. No primeiro caso, surgem “acima de tudo em estados ou movimentos sociais e
politicos organizados, ou sdo criadas por eles” (HOBSBAWM, 2015b, p. 333) ¢ podem ser
chamadas de politicas. Ja as ndo oficiais, também designadas de sociais, sdo “geradas por
grupos sociais sem organizacdo formal, ou por aqueles cujos objetivos ndo eram especifica ou
conscientemente politicos” (HOBSBAWM, 2015b, p. 333). Essas formas de criagdo da tradicdo
estdo relacionadas diretamente com o século XIX e com as muitas transformac6es do periodo.

Se a Igreja busca nos concilios responder aos desafios politicos e ideoldgicos dos
contextos e as diferentes composicOes da sociedade e, por conseguinte, do corpo de fiéis, no
século XIX, mais do que uma pratica, torna-se uma necessidade — também vivenciada pelos
Estados — apresentar instrumentos que estruturassem a instituicao e suas relagdes.

Nesse contexto, apesar de passar por profundas transformacoes, a Igreja permanece na
afirmacdo da continuidade histérica e da tradi¢cdo. E, aqui pode-se asseverar como Hobsbawm
(2015b, p. 380) que a tradigdo inventada tem “fungdes politicas e sociais importantes, e ndo
poderiam ter nascido, nem se firmado se ndo as pudessem adquirir” e tomar por genuina a
afirmacao de Mattei (2013, p. 91): “a Tradicao nao € tdo so ‘ensinada’ e ‘definida’, mas também
guardada e acreditada”.

Assim, ao lado da tradicdo emerge nos concilios gerais os arranjos da representacéo,
que retoma a questdo da autoridade na Igreja e que influencia as concepcdes eclesioldgicas e as
defini¢cBes conciliares. Pensar a representacdo, nesse sentido, é abordar a intersecdo de
autoridade entre papa, bispos e concilio e as prerrogativas envolvidas nos textos e contextos
que circundam o concilio Vaticano | (1869-1870) e que estiveram presentes em quase toda

(sendo em toda) historia conciliar.

2.4 REPRESENTACAO E REPRESENTATIVIDADE DA E NA IGREJA
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O conceito de representacdo pode ser situado no cerne da tensédo do conhecimento
histdrico, tal como apontou Certeau (2011). “Trata-se, portanto, de refletir sobre os sentidos da
Histdria, analisando eventos do passado, construidos a partir de documentacdo variada e do
proprio discurso histérico, buscando os sentidos organizadores de textos/ disciplinas como
formas de conhecimento que produzem a verdade, racionalizando o passado e referendando
situagdes e sistemas” (SILVA, 2011, p. 226). As representacdes sdo resultado de construgdes
culturais e historicas e apontam como a realidade é construida e pensada (CHARTIER, 1988,
2002).

A nocdo de representacdo contribui para a reflexdo acerca das continuidades e
descontinuidades do processo histérico. Congar (1983) destacava que nos concilios da
Antiguidade a nocdo de representacdo estava vinculada a de personificacdo e que 0s bispos
representavam a Igreja no sentido de um corpo por sua cabeca.

Em um primeiro momento, a nocao de representacdo se destaca no concilio Vaticano |
(1869-1870) com a reclamacgdo de que as Igrejas com maior quantitativo de fieis tivessem maior
interferéncia nas decisdes conciliares.

De outro modo, em obras sobre o concilio — como no caso de Déllinger (1877) — por
diversas vezes chama atencdo o emprego do termo representacdo em um sentido filos6fico que
perpassa pela linguagem*'. Assim, surgem apresentacdes sobre a representacdo da autoridade
papal pelo dogma da infalibilidade e a representacdo do poder da igreja inteira pelos concilios.

Milbank (1995), em sua perspectiva de teologia e teoria social chega a afirmar que a
religido esta confinada a representacdo em seu sentido ideolégico, todavia, quando a sociedade
prescinde de uma ideologia geral — como no contexto do seculo XIX —, “a representagdo se
torna uma mera preocupacéo privada da viséo religiosa individual” (MILBANK, 1995, p. 186),
por isso seria necessario para a Igreja buscar afirma-la de modo geral novamente atraves do
recurso a tradicao.

A esse respeito, Brito (2009, pp. 92-93) afirma que a Igreja “se arroga do poder
simbdlico de detentora da ‘Palavra de Deus’ (...), a legitimidade social da representacdo da
instituicdo de um capital simbolico, permite que a mesma, por investidura do poder sagrado

representado, a criagao de mecanismos de ortodoxia”.

41 Tomando-se por referéncia a Filosofia da Linguagem de Cassirer (2001) que acentua: “a linguagem torna-se um
instrumento espiritual fundamental, gracas ao qual realizamos a passagem do mundo das meras sensacdes para o
mundo da intui¢do e da representagdo” (CASSIRER, 2001, p. 34).
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No ambito da historia dos conceitos, o conceito de representacdo se cruza com a nogao
de tradicdo que aqui destacamos, compreendendo que a representacdo do passado é sempre
atingida pelo tempo e, portanto, cada presente articula de modo diferente “espago de
experiéncia” e “horizonte de expectativa” (KOSELLECK, 2006). Essa perspectiva, ainda que
tenha ligacdo mais direta com o trabalho desenvolvidos pelos historiadores, pode contribuir
para um entendimento da tradicdo na perspectiva de auto compreensdo ou de historia de si
mesma engendrada pela Igreja no contexto do concilio Vaticano | (1869-1870).

O modo como o presente estabelece uma relacao entre passado e futuro confere sentido
a representacdo que a Igreja faz de si. “O passado é delimitado, selecionado e reconstruido
criticamente em cada presente. Este sempre lanca sobre o passado um olhar novo,
ressignificando-o” (REIS, 2005, p. 174). Esse sentido de referéncia ao passado é corroborado
por Certeau (1982) que adverte que cada tempo “novo” rompe com um passado e esse corte “¢
o0 postulado da interpretacdo (que se constroi a partir de um presente) e seu objeto (as divisdes
organizam as representagdes a serem reinterpretadas)” (CERTEAU, 1982, p. 14).

Nesse processo de distingéo entre passado e presente ocorre

(...) uma triagem entre o que pode ser ‘compreendido’ e o que deve ser
esquecido para obter a representacdo de uma inteligibilidade presente. Porém,
aquilo que esta nova compreensdo do passado considera como nao pertinente
— dejeto criado pela selecéo dos materiais, permanece negligenciado por uma
explicagédo — apesar de tudo retorna nas franjas do discurso ou nas suas falhas:
‘resisténcias’; ‘sobrevivéncias’ ou atrasos perturbam, discretamente, a perfeita
ordenacdo de um "progresso” ou de um sistema de interpretacdo (CERTEAU,
1982, p. 15).

Por essa perspectiva, o discurso prové ao presente uma genealogia (familiar, politica ou

moral) que legitima o exercicio do poder e organiza a representacdo do passado.

O espaco do discurso remete a uma temporalidade diferente daquela que
organiza as significacdes de acordo com as regras classificatorias da
conjugacdo. A atividade que produz sentido e que instaura uma
inteligibilidade do passado €, também, o sintoma de uma atividade sofrida, o
resultado de acontecimentos e de estruturacfes que ela transforma em objetos
pensaveis, a representacdo de uma génese organizadora que lhe escapa
(CERTEAU, 1982, p.53).

O emprego do termo representacdo em seu sentido histérico contribui para a
compreensdo do desenvolvimento e dos desdobramentos dos concilios em questdo. Pensar a

partir desse parametro contribui para perceber os fendmenos e acontecimentos religiosos de um
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ponto de vista ndo religioso, por exemplo, buscando “entender como representagdo da
sociedade aquilo que, do seu ponto de vista [da religido], fundou a sociedade” (CERTEAU,
1982, p. 142). Mas, deve-se compreender que “representacdo — mise en scene literaria — ndo é
"historica” sendo quando articulada com um lugar social da operacdo cientifica e quando
institucional e tecnicamente ligada a uma préatica do desvio; com relagdo aos modelos culturais
ou teodricos contemporaneos” (CERTEAU, 1982, p. 92).

A representacdo do passado pode significar um retorno as origens que pode “reconstituir
uma unidade no momento em que, desenvolvendo-se, o grupo arrisca se dispersar”
(CERTEAU, 1982, p. 268).

Na percepcao de Chartier (1988, p. 23), a representagdo pode ser “construida a partir
das acepgdes antigas”, permitindo, por exemplo, a compreensdo do funcionamento de uma
sociedade.

Assim,

(...) como a lembranca (objeto cuja construgdo esta ligada ao desaparecimento
dos comegos) se combina com a "edificacdo” produtora de uma imagem
destinada a proteger o grupo contra a dispersdo. Assim se diz um momento da
coletividade partilhada entre o que ela perde e o que ela cria (CERTEAU,
1982, p. 268).

O conceito de representagdo assim expresso, possibilita uma articulagdo de trés

modalidades da relacdo com o mundo social, a saber:

o0 trabalho de classificacdo e de delimitacdo que produz as configuracfes
intelectuais maltiplas, através das quais a realidade é contraditoriamente
construida pelos diferentes grupos; seguidamente, as praticas que visam fazer
reconhecer uma identidade social, exibir uma maneira prdpria de estar no
mundo, significar simbolicamente um estatuto e uma posicéo; por fim, as
formas institucionalizadas e objetivadas gragas as quais uns “representantes”
(instancias coletivas ou pessoas singulares) marcam de forma visivel e
perpetuada a existéncia do grupo, da classe ou da comunidade (CHARTIER,
1988, p. 23)

A representacdo, portanto, estd vinculada as construcdes sociais e historicas e, assim
ndo se vincula a um principio de neutralidade, mas sim de autoridade, ja que visa legitimar
determinadas concepgoes. “As representagdes que almejam ser universais foram construidas e
forjadas por determinados grupos, interesses e em certos momentos histéricos, sendo dotadas
de parcialidades e ambiguidades” (SILVA, 2011, p. 227).
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Nesse interim, a religido como representacao cultural que aspira a universalidade “é um
dispositivo de representacdo cultural de grande forca e eficdcia, uma dimensdo das
representacdes culturais do mundo, estando sujeita, portanto, a mudancas” (SILVA, 2011, p,
227). Gomes (2008, p. 30) considera ainda que “ndo se encontra, na historia, religido sem
igreja”, independente da configuragdo que ela assume, “por toda parte em que se observe uma
vida religiosa, ela tem por substrato um grupo definido” (GOMES, 2008, p. 30). A igreja &,
portanto, o lugar de representacdo de praticas idénticas de um grupo.

Como evidenciou Hall (2006), na representacdo, estdo inclusas as praticas de
significacdo e os sistemas simbdlicos por meio dos quais os significados do cotidiano sdo
produzidos. E através de significados e representacdes que os individuos fornecem sentido a
sua prépria experiéncia. Assim, a representacdo inclui um processo cultural que forma
identidades individuais e coletivas.

A nocao de representagéo inclui os modos de pensar e sentir, principalmente coletivos,
tornando-se importante para a compreensao da consolidacdo de costumes de uma religido. Na
perspectiva dos estudos historico-culturais, a ideia de representagdo “tem por principal objeto
identificar o modo como em diferentes lugares e momentos a identidade € construida, pensada,
dada a ler” (CHARTIER, 1988, p.17).

Seguindo os argumentos de Hall (2006), a Igreja pode ser entendida como um sistema
de representacéo, cujas coordenadas basicas sdo tempo e espaco. No processo de representacao
a identidade tem importancia fundamental. “A moldagem ¢ a remoldagem de relagcfes espago-
tempo no interior de diferentes sistemas de representacdo tém efeitos profundos sobre a forma
como as identidades séo localizadas e representadas” (HALL, 2006, p. 71). Para Woodward
(2000, p.17), “os discursos ¢ os sistemas de representacdo constroem lugares a partir dos quais
os individuos podem se posicionar e a partir dos quais podem falar”.

A funcéo ideoldgica desempenhada pela Igreja contribuiu para o estabelecimento de
uma tendéncia de sacralizacdo das instituicdes e do poder. Desde a Antiguidade Tardia,
produzia-se uma representacdo segundo a qual as relagdes sociais ndo eram impositivas, mas
sim obedeciam a uma predeterminacdo natural; como se a realidade objetiva fosse uma
construcdo divina e ndo humana; a realidade social era natural e sobrenatural ao mesmo tempo.

Seguindo uma perspectiva da psicologia social, Rust (2011) delimita que “uma
representacdo € uma forma de apropriagdo da realidade; é uma captura simbdlica do mundo
segundo as caracteristicas com que, numa dada sociedade e época, 0s grupos viabilizam a

partilha, inteligibilidade e a transmissao de significados” (RUST, 2011, p. 93). Assim sendo, 0
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que € representado deve fazer sentido em “circuitos de interpretagdo da realidade socialmente
elaborados, aceitos e perpetuados” (RUST, 2011, p. 93). E, aqui, que tradigdo e representagio
se cruzam nos sentidos circunscritos ao concilio Vaticano | (1869-1870).

Note-se a percepcao de Rust (2011) de que o processo de representacdo media graus de
inexisténcia, através desse processo o real (ou o passado) pode ser selecionado, recriado,
reelaborado através de processos de significacdo socialmente estabelecidos. Compreender esses
processos de significacao € essencial, ja que a mera exegese dos textos conciliares ndo deve ser
suficiente para compreender a dindmica dessas elaboracdes.

Evidencia-se, assim, a distingdo entre significacdo e significado, bem como entre
representacdo® e representado (CHARTIER, 1988). E significando simbolicamente um
estatuto, uma posicdo que as formas institucionalizadas e objetivadas, como a Igreja, marcam
representacOes para perpetuar o grupo, classe ou comunidade. A representacdo pode nao ser
apresentada explicitamente, mas de forma implicita, especialmente no ambito dos textos
escritos.

Frequentemente, ao trabalhar a conceituacdo de representacdo no &mbito da historia e
das ciéncias sociais, 0s pesquisadores a associam as representacdes coletivas (sociais). Deve-se
ter o cuidado de ndo adotar a nogéo de representagdo como medida de todas as coisas ou como
um simples texto a ser lido, o que ratifica 0 uso-base de Chartier (1988) cuja perspectiva se
aproxima de “uma teoria das praticas & maneira de Pierre Bourdieu” (CARDOSO, 2000, p. 32).

A ideia de representatividade, por sua vez, tem sido frequentemente abordada, mas
pouco conceituada e elucidada. Na teoria politica, talvez, encontrem-se as maiores
contribuicGes. Nessa percepcao, a representatividade conduziria a relag@es politicas de controle
e responsabilidade, corroborando a representagdo como um processo circular entre instituicoes
e praticas sociais (FERES JR.; POGREBINSCHI, 2010). Cabe destacar que o principio de
representatividade é moderno, especialmente visto como um mecanismo de substitui¢do
politica da participacdo moderna, configurando representatividade descritiva ou pictorica. No
cerne dessa representatividade estdo as configuragdes de interesse, identidade e opinido.

Jodelet (1993) afirma que uma pesquisa baseada nas representacdes sociais deve estar
focada em considerar a particularidade dos objetos; focar duplamente nos contetdos e nos
processos; ponderar a dimensao social suscetivel de flexionar a atividade representativa e seu

produto. Deve-se salientar que o conteldo representativo pode aparecer em diversos suportes:

42 Entendida “como relacionamento de uma imagem presente € de um objecto ausente, valendo aquela por este,
por Ihe estar conforme” (CHARTIER, 1988, p. 21).
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linguagem, discurso, documentos, praticas, dispositivos materiais, sem prejulgar a existéncia
de correspondéncia entre os eventos intra-idividuais, ou das hipdstases coletivas (espirito,
conhecimento do grupo).

Assim, a apreensdo do contetdo da representacdo desempenha duas orientacdes: 0
tratamento do conteddo como campo estruturado ou como elemento estruturante. No primeiro,
sdo considerados os constituintes da representacdo: informagdes, imagens, crencas, valores,
opiniBes, elementos culturais, ideologicos e os campos da representacdo (abordados como
campos semanticos e conjuntos de significacBes): organizadores socioculturais, atitudes,
modelos normativos ou esquemas cognitivos. No segundo, se distinguem as estruturas
elementares (centrais e periféricas) que solidificam os sistemas de representacdo (JODELET,
1993). E exatamente pela representatividade que a religido se diferencia do mito (CASSIRER,
2001).

Assim,

as concepcoes religiosas estdo guardadas nos livros sagrados, nas tradigdes e
nos discursos sobre o transcendente, estdo ligadas a funcéo representativa da
linguagem. A alienaco entre a dimenséo propriamente mitica da religido e o
pensamento religioso é a marca mais perceptivel nas religides que possuem
livro sagrados e realizam o discurso da legitimacao histérica. O pensamento
religioso perpassa as dimensdes das expressdes em um espaco de acdo para as
representacfes da linguagem e a abstracdo propria de um espaco concebido
(SILVA, 2009).

Tierney (1983) que se dedicou a elucidar a ideia de representagdo na trajetoria conciliar
da Igreja destaca a “importidncia dos concilios medievais na historia geral do governo
representativo no Ocidente” (TIERNEY, 1983, p. 32 [800]).

A percepcao que se destaca ¢ a de que a “evolucdo” das doutrinas da representacao na
Igreja interferiram nas doutrinas da representacdo na sociedade civil (LAGARDE apud
TIERNEY, 1983). A representacdo confiavel da Igreja deve ser vista como a autoridade que
emana do proprio Cristo e de acordo com a orientacdo do Espirito Santo. E desse principio que
sobressaem as construcdes sobre a relacdo entre papa e concilio, que serd recuperada
oportunamente.

Apesar de explorar pouco, 0s concilios medievais abriram a percep¢do de que a Igreja
inteira poderia ser considerada representada num concilio. As discussdes sobre a infalibilidade
papal tém nesse contexto suas primeiras facetas. O entendimento de que “um concilio geral

podia representar a Igreja mais adequada do que o papa” (TIERNEY, 1983, p. 34[802]),
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evidenciava o que estava em questdo entre os decretalistas®® dos séculos XIl e XIlI: a
possibilidade de o papa errar em questdes de fé.

O concilio seria maior do que o papa, chegando o papa Gregério Magno (apud
TIERNEY, 1983) a afirmar que os canones* dos quatro primeiros concilios deveriam ser
venerados como os quatro evangelhos por terem sido estabelecidos por consenso universal.

A énfase na autoridade hierarquica presente nos concilios caracteriza a representacao
por mimese. Por outro lado, os canonistas®, inspirados em Agostinho, idealizavam que o papa
(herdeiro de Pedro) representava a Igreja, em uma ideia de representacdo por personificacao.
Essas posturas foram sendo modificados a medida que se questionava, por exemplo, a
participacdo dos chefes leigos nos concilios*. O que estava em questdo era se um concilio
apenas de bispos poderia representar amplamente todos os membros da Igreja, na perspectiva
da representacao por delegacéo.

Nesse contexto foi convocado o IV concilio de Latrdo (1215), que combinou todas essas
formas de representacdo, baseadas nos principios influentes de personificagdo, delegacdo e

mimese.

O papa como cabeca da assembleia simbolizava a unidade da Igreja;
representantes eleitos trouxeram a autoridade delegada de suas comunidades;
e 0s membros como um todo formavam uma espécie de microcosmo — ou
mimese — do mundo cristdo. O concilio formulou uma nova exposi¢do da
doutrina cristd e promulgou um corpo substancial de legislacdo reformatdria;
mas nao teorizou acerca do fundamento de sua propria autoridade ou de sua
capacidade de representar a Igreja universal (TIERNEY, 1983/7, p. 36[804]).

Os anos que se seguiram a este concilio assistiram a um desenvolvimento da ideia de

corpus mysticum*’ identificado como sociedade juridica.

43 Os decretalistas sdo escritores sobre as decretais (formulagGes de um papa sobre a lei eclesiéstica catolica,
mediante consulta ou por iniciativa propria). As decretais de Gregoério 1X (1145-1241), divididas em cinco livros:
Judex, Judicium, Clerus, Sponsalia e Crimen, amparam parte da doutrina da Igreja até o concilio de Trento (1545-
1563).

4 Do grego “kanon”, com o sentido de medida, a palavra canon ou canone € utilizada para definir as normatizacoes
no ambito da Igreja, significando no contexto teoldgico “tudo quanto comporta o seguimento de Cristo”
(COFFELE, 2003, p. 89).

4 O termo canonista é comumente associado aqueles que estudam os canones da Igreja. Durante o periodo
medieval, contudo, desempenharam a funcdo de contribuir na ordenagéo juridica com estudos e elaboragdes
normativas que tivessem aplicabilidade na vida social (PIRES, 2005).

46 O concilio de Niceia (325), por exemplo, foi aberto por um discurso do proprio imperador Constantino (272-
337). Ja o concilio de Trento (1545-1563) contou com a participagdo de principes e embaixadores.

47 LLubac (1996) indica que o conceito corpus mysticum se estendeu no tempo como uma analogia com a sociedade
humana. N&o se pode perder de vista que a analogia mais frequente é com o corpo humano: a Igreja é o corpo
mistico da cabeca que é o Cristo, como citado anteriormente em Tierney (1983/7) e que até meados da Idade Média
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Mas, foram os escritos conciliares do século XV que sistematizaram a teoria
representativa no ambito da Igreja, influenciados por doutrinas antigas e pela crise religiosa
desse periodo*®.

A crise colocou em disputa “a inteira funcdo historica do pontificado e nasceu a tese
conciliarista da superioridade do concilio universal, como representacdo suprema da Igreja,
sobre um pontificado manifestamente errante®®’ (ORO, 2005, p. 68).

Nesse contexto, o concilio de Constanca (1414-1418), onde surgiu o consenso de que a
“elei¢do seria um instrumento daquela ‘unido’ tdo amplamente desejada, que haveria de
pacificar toda a Igreja” (WOHLMUTH, 2012, p. 232). A afirmacao de que “um concilio podia
exercer autoridade sobre quaisquer membros da hierarquia [da Igreja], inclusive o papa”
(TIERNEY, 1983/7, p. 38[806]). Desenvolveu-se a ideia de que Cristo implantou a autoridade
na propria Igreja e de que o poder papal deveria ser submetido ao concilio por reunir todos os
estados hierarquicos da Igreja (papado, cardinalato, patriarcado, arcebispado, episcopado e
sacerdocio).

No concilio de Basileia-Ferrara-Florenga-Roma (1431-1449) foram estabelecidas as

“trés verdades” que sdo:

1. E verdade catélica que o concilio universal, como representante da Igreja
universal, é superior a todos, inclusive ao Papa; 2. E verdade catdlica que o
Papa, usando de autoridade prépria, ndo pode transferir nem dissolver um
concilio reunido, sem o consentimento deste; 3. E herege quem
obstinadamente transgride essas duas verdades. (MC Ill, 278 apud
WOHLMUTH, 2012, p. 252).

O que ficou claro ap6s os concilios de Constanca (1414-1418) e Basileia-Ferrara-
Florenca-Roma (1431-1449) é que papa e concilio estavam intimamente relacionados na

perspectiva de representacdo do mundo cristéo.

a expressdo era aplicada a Eucaristia e ndo a Igreja (LUBAC, 1996, pp. 29; 151). Por vezes, houve a compreensao
de que o concilio era o corpo mistico de Cristo (TIERNEY, 1983/7, p. 39[807]).

48 Essa crise religiosa, conhecida como Grande Cisma do Ocidente, ocorrida entre os anos de 1378 a 1417,
condicionou a obediéncia religiosa as vicissitudes da politica. “As nagdes que favoreciam a Inglaterra obedeciam
ao Papa de Roma. As que seguiam a Franga reconheciam o Papa de Avinhdo” (BAPTISTA, 1956, p. 65). Entre os
anos de 1309 e 1378 o papado esteve sob a tutela dos soberanos franceses no chamado “Exilio de Avinhdo”; o
retorno se deu entre os anos de 1377 e 1378, ainda no pontificado de Gregério XI, que logo faleceu. Em 1378, o
arcebispo de Bari, Bartolomeo Prigano foi eleito papa de modo tradicional pelos cardeais sob 0 nome de Urbano
VI, contudo, apds quatro meses um grupo de cardeais dissidentes declara nula essa posse e elege o cardeal de
Genebra, Roberto, como papa sob o nome de Clemente VII. “Como primeira iniciativa, este, muda a Curia
Pontificia para Avinhdo, dado que sua eleicdo acaba sendo invalidada em Roma por Urbano VI que ao mesmo
tempo recusa-se a abandonar seu cargo” (GIRARDI, 2012, p. 48).

49 Texto original: “la entera funcion historica del pontificado y naci6 la tesis conciliarista de la superioridad del
concilio universal, como representacion suprema de la Iglesia, sobre un pontificado manifiestamente errante”
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A ideia de representacdo, que passou a ocupar 0s debates teoldgicos durante a Idade
Média, ja permeava os concilios da Antiguidade. Nesse sentido, tem importancia o papel de
representacdo geral do Ocidente assumido por Roma durante o concilio de Niceia (325), “como
Unico patriarcado nessa vasta area, quanto por razdes mais contingentes, como as dificuldades
de viagem e os custos desses deslocamentos” (PERRONE, 2012, p. 25). O mesmo concilio
estabeleceu que a consagra¢do de um novo bispo pode se dar pela representacdo de ao menos
trés bispos da provincia e a permissdo dos ausentes.

No sentido da participacdo, muitas pessoas além dos bispos estiveram presentes em
Niceia (325), mas apenas 0s bispos (ou superiores religiosos ndo bispos que exerciam uma
jurisdicdo) assinaram as decisdes. Nesse ambito, “os bispos representam sua igreja nao no
sentido de delegados, mas no sentido antigo de representacdo-personificacdo de um corpo por
sua cabeca” (CONGAR, 1983, p. 9 [77].

A questdo da representacéo se tornou tdo complexa para a Igreja diante da modernidade
religiosa. O concilio Vaticano | (1869-1870), na esteira dos acontecimentos do século XIX, se
desenvolveu em um contexto de reivindicagdes por maior representacdo popular nas
instituicdes politicas e antes mesmo do concilio Vaticano Il acomodar o oficio papal a um
conselho e um consenso de representacao do colégio episcopal, Pio XII (1939-1958), em sua
enciclica Mystici Corporis (1943) desenvolve uma eclesiologia “que centrava no Vigario de
Cristo a representacéo e a vitalidade da Igreja®®” (LABOA, 2002, p. 316) e, portanto, “a Igreja
ndo apenas constituia o principio vital da sociedade humana, mas que podia pensar-se que era
o Unico reduto onde se encontrava a verdade e a salvagio®” (LABOA, 2002, p. 317).

Alberigo (1983/7) concluiu que “¢ verdade que os bispos sdo a voz de sua igreja e que
a representam, mas nao sao seus delegados no sentido individualista e democratico do termo”
(ALBERIGO, 1983, p. 9[777]). Formulagdo que sé foi possivel através das discussdes do
concilio Vaticano 1. Do primeiro ao Gltimo concilio gerais, entre idas e vindas, parece ter
tomado forma a ideia de que € a Igreja que detém o valor de representacdo, o papa também
porque primeiro ele esta na Igreja, mas ndo acima dela. “Uma certa ideologia da plenitudo
potestatis pode ser verdadeira no plano juridico, mas conserva integra a lei da comunhéo da fé,
em virtude da qual o papa que nao tivesse a fé¢ da Igreja ndo seria papa” (ALBERIGO, 1983,
p.10[778].

50 Texto original: “que centraba en el Vicario de Cristo la representacion y la vitalidad de la Iglesia”.
®1 Texto original: “la Iglesia no s6lo constituia el principio vital de la sociedad humana, sino que podia pensarse
que era el Ginico reducto donde se encontraba la verdad y la salvacion”.
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3 CAPITULO 2 -A IGREJA E A SALVAGUARDA DA FE

A proposta apresentada para o segundo capitulo é de uma contextualizacéo histérico-
teoldgica do concilio Vaticano I. Uma contextualiza¢do que abarque tanto o desenvolvimento
social da modernidade quanto as tensdes que a lIgreja experimenta dentro e fora de seus
dominios.

A primeira parte do capitulo — O longo periodo até a convocacéo do Vaticano | — visa
trazer a reflexdo o periodo de trés séculos em que ndo houve convocagdo de nenhum concilio,
mesmo com todas as questdes suscitadas pela Reforma protestante e pelo concilio de Trento
(1545-1563), no século XVI. A ideia é abarcar esses séculos em uma perspectiva de longa
duracdo como interligados por perspectivas comuns na histéria e na hierarquia eclesial até as
vésperas da convocagdo do concilio Vaticano | (1869-1870), no seculo XIX, incluindo as
divergéncias que foram surgindo entre o poder temporal e o pode espiritual do papa.

Na segunda parte — A questdo romana e o0s estados pontificios — é considerado o
processo de perda do poder temporal do papa com o fim dos Estados Pontificios por ocasido da
unificagdo italiana. A questdo romana comega, de fato, em 1861 com as tentativas de
convencimento para que o papa Pio IX (1846-1878) renunciasse aos Estados Pontificios e,
consequentemente, ao seu poder temporal, porém, sem sucesso. Quando as tropas francesas
(que apoiavam o papa), em 1867, deixaram a Italia, os territorios pontificios foram invadidos.
Mesmo com o retorno das tropas francesas, dois tercos dos territorios ja haviam sido perdidos.
Em 1870, as tropas francesas tiveram que se retirar definitivamente em funcdo da Guerra
Franco-Prussiana, o que deixou livre 0 caminho para a expedicdo piemontesa do General
Cardona. Em 20 de setembro de 1870 o papa se rendia.

A terceira parte — A tradicdo sou eu! O pontificado de Pio IX —, abarca o polémico e
longo pontificado (quase trinta e dois anos) de Giovanni Maria Mastai-Ferretti, Pio IX, seus
embates com a modernidade, que podem ser conhecidos a partir do Syllabus (1864), suas
posicdes de cunho politico, as interferéncias e influéncias politicas de seu pontificado e sua
postura e posi¢do no concilio.

Na quarta parte do capitulo — Ecclesia est societas perfecta: a Igreja no século XIX —
serdao abordados modos pelos quais, no Vaticano | (1860-1870), se afirmou a fé catélica através
da tradicdo. Assim comeca a constituicdo dogmatica Dei Filius (1870): “Sancta catholica
apostdlica Romana Ecclesia” (DENZINGER, 2013, p. 644), a heranga do termo latino ecclesia
catholica deve auxiliar a reflexdo acerca do apelo a continuidade. Cabe aqui também a reflexao
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sobre a afirmacdo da catolicidade empreendida pela Igreja na modernidade quase em uma
alusdo a cristandade de outrora, constituida na “unidade” de um Império e do ultramontanismo

como movimento que sustenta essa afirmacéo.

3.1 0 LONGO PERIODO ATE A CONVOCACAO DO VATICANO |

A realizacdo do concilio de Trento (1545-1563), ou especificamente a sua conclusao,
serve de baliza cronologica para situar um de grave crise com o qual a Igreja teve que lidar.
Chamada de “crise geral dos séculos”? ndo teve apenas conotagdo religiosa, também ficou
evidente em aspectos demograficos, econdémicos, sociais e politicos.

Nos trezentos anos que separam os concilios, entretanto, muita coisa havia mudado. A
primeira delas dizia respeito as mudancas nas configuracdes da relacdo entre Igreja e Estado,
foi sintomatico que a bula de convocacéo do concilio Vaticano | (1869-1870) ndo estendesse 0
convite aos principes catdlicos. A segunda reflexo das mudancas sobre a autoridade pontificia,
cabendo ao papa preparar, em Roma, a reunido dos padres e 0s projetos que seriam submetidos
a deliberacdo da assembleia (AUBERT, 1970).

Nos séculos XVI e seguintes disseminaram-se pela Europa comunidades religiosas
empenhadas na empreitada de reformar profundamente a Igreja em seu amago como
consequéncia direta do concilio de Trento (1545-1563). Do ponto de vista cultural e da
formacéo religiosa as realizagOes dessas comunidades teriam importancia no processo de
dinamizacdo da Igreja diante da modernidade, contribuindo para o funcionamento de escolas e
preparacdo de missionarios para as missdes ultramarinas ou nas areas mais distantes dos nucleos
urbanos existentes.

Se por um lado o concilio gerou uma preocupacdo maior com 0s aspectos da vida
clerical, em especial, a pratica do concubinato dos clérigos, por outro possibilitou uma atencao
a vida religiosa dos fiéis, destacando-se o cumprimento do preceito dominical, a

obrigatoriedade da catequese e o combate as praticas de feiticaria e supersticoes.

52 O historiador Trevor-Roper (1981) utiliza o termo para definir a crise nas relages entre sociedade e Estado,
tendo como momento central o século XVI1I, seus ensaios contemplam uma visdo histérico-empirista da sociedade
europeia (cristd) apds os movimentos da Reforma Protestante, apontando para as revolugdes ocorridas nesse
periodo em diversos paises europeus que, apesar de suas particularidades, pareciam constituir uma realidade geral.
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O concilio de Trento (1545-1563) havia recuperado o costume dos concilios antigos de
atualizar o simbolo de fé e, “ao mesmo tempo ‘confessa-lo’ solenemente, em sinal de ‘recepcao’
(SESBOUE, 2006, p. 118). Como recorda Sesboiié (2006), a0 mesmo tempo que Trento (1545-
1563) utiliza firmemente os verbos “decide” e “decreta” almeja “apresentar” uma confissdo de
fé e seu uso na Igreja, o que demonstra, ndo apenas uma disposicao de autoridade, mas também,
uma tentativa de conclamar a obediéncia pela fé e & aceitagdo do Simbolo “com veneragdo”
(SESBOUE, 2006, p. 118), como se pode apreender pelo “Decreto sobre o Simbolo da &,

datado de 4 de fevereiro de 1546 e resultante da 3? sessdo do concilio:

Este sacrossanto Sinodo ecuménico e geral de Trento (...) julgou por bem
expressar , com as mesmas palavras com que é lido em todas as Igrejas, o
Simbolo da fé em uso na santa Igreja Romana, como aquele principio no qual
todos os que professam a fé em Cristo convergem necessariamente € como 0
fundamento solido e Unico, contra o qual as portas do infero ndo prevalecerdo
jamais (DENZINGER, 2013, p. 395).

Para Sesboii¢ (2006, p. 118) parece claro que o Simbolo figura como “referéncia
primeira e imediata de todo o discurso da fé. E a sua pedra de toque. Em termos modernos,
constitui a pré-compreensdo esclarecedora para o trato de questdes recentes”. Assim, a
utilizacdo do termo fundamento adquire uma conotagdo essencial para o desenvolvimento
teoldgico apds o concilio de Trento (1545-1563), aquela que prioriza as questes fundamentais.
N&o a toa os aspectos relacionados as Escrituras e a tradicdo ganham relevo nos séculos
seguintes, periodo denominado por Sesboti¢ (2006, p. 117) como “um novo tempo para a
teologia da apologética a emergéncia do ‘magistério vivo’”.

Como demonstrou Sesbotié (2006) as questdes relativas a sobrenaturalidade da fé irdo
adquirir contornos demasiado tensos ao longo do século XVIII, quando os questionamentos
racionais impregnam as reflexdes socioculturais e se expandem até a reflexdo cristd. Ao
adentrar o século XIX, os tedlogos se defrontam em duas tendéncias: os que “ressaltam o perfil
racional da fé” e os que “tornaram-se apostolos do fideismo de tipo tradicionalista” (SESBOUE,
2006, p. 177).

Na esteira do concilio, medidas reformadoras de cunho pastoral alcancaram até as
menores dioceses europeias. Tal concilio reforca as estruturas hierarquicas da Igreja, mas o
papel assumido pelo laicato, em funcdo da devogao popular crescente em fins da Idade Média,

é reformulado.
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Embora as constituicdes sinodais posteriores ao Concilio de Trento prestem
também especial aten¢do aos aspectos da administracdo patrimonial e as
proprias igrejas, cartorios paroquiais, arquivos dos livros findos, servigos da
curia e administragdo central da diocese, etc., nas medievais ocupam lugar
preponderante as preocupagdes com a formacgdo intelectual e moral do clero e
0s aspectos litdrgicos, sem esquecer os problemas inerentes a lei da residéncia,
do trajo eclesiastico, em que o inveterado gosto pelos tecidos de cores vivas é
sistematicamente reprimido (MARQUES, 2001b, p. 238).

No século XIX os decretos conciliares de Trento (1545-1563) passaram a reger a
organizacdo e a vida das dioceses europeias, especialmente, no que tange a atuacao episcopal.
“Grandes catecismos de Trento (1545-1563) e de Montpellier fizeram o seu aparecimento neste
periodo” (ENES, 2001, p. 74). Em alguns paises, como Portugal a época da reforma pombalina,

0 ensino do catecismo chegou a fazer parte do cotidiano escolar.

O Concilio de Trento, celebrado de 1545 a 1563, em trés blocos de sessdes,
expds a doutrina catdlica frente aos questionamentos dos reformadores (século
XVI). Os protestantes viam a capacidade cognoscitiva do homem
enfraquecida pelo pecado e, assim, ameacava-se a sobrenaturalidade da
Revelagdo. Eles também acentuavam o aspecto individual da fé, a acolhida da
justificacdo dada por Deus, e a livre interpretacdo da Escritura (RIBEIRO,
2006, p. 57).

A convocacdo do Vaticano | apos tanto tempo do encerramento de Trento interessava
especialmente ao clero que vivenciava os conflitos ideoldgicos em contextos politicos, sociais
e culturais muito diferentes. Para Pio IX, entretanto, desejava transforma-lo em marco da
restauracdo plena da sociedade cristd cultivada, empreendida desde o inicio de seu pontificado,
“de completar e confirmar o significado dos principios doutrinarios que devem constituir,
contra o racionalismo e o naturalismo teorico e pratico do século XIX, uma barreira analoga
aquela levantada no século XVI pelo Concilio de Trento contra o protestantismo®” (AUBERT,
1970, p. 42).

O’Malley (2018) supde que ¢ a propria urgéncia da situacao vivenciada pela Igreja no
século XIX é a explicacdo para os trezentos anos que separam os concilios de Trento (1545-
1563) e Vaticano | (1869-1870). Ao se questionar sobre o motivo de uma lacuna tdo grande
entre os dois concilios, o historiador da Igreja aponta que, dada a complexidade de tal fendBmeno

histdrico, as razdes sdo multiplas, mas enumera trés principais: (1) A impressdo de que 0

58 Texto original: “de completar e confirmar el sentido de los principios doctrinales que debian constituir, contra
el racionalismo y el naturalismo tedrico y préatico del siglo XIX, uma barrera andloga a la levantada em el siglo
XVI por el concilio de Trento contra el protestantismo”.
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concilio de Trento (1545-1563) havia resolvido todos os problemas da Igreja; (2) “a relutancia
dos papas em arriscar o que um concilio poderia decidir, especialmente em relagdo a eles
mesmos e ao seu oficio®” (O°MALLEY, 2018, p. 3) e (3) a critica situacdo politica-eclesiastica
acirrada ao longo dos séculos XVI1I e XVIII.

Primeiramente, a Igreja se tornou dependente das defini¢cdes conciliares de Trento
(1545-1563). Qualquer questdo que surgia era a essas defini¢cdes que se recorria e, quando ndo
havia direcionamento nelas, chegava-se mesmo a imaginar o que Trento (1545-1563) teria dito.
Nesse interim, estava “a crenga fundamental e mais difundida de que a Igreja catdlica deveria
se apresentar ao mundo protestante como sendo internamente coerente e livre de problemas que
tornassem um concilio necessario®>” (O’MALLEY, 2018, p. 3).

De outro lado, a lembranca do grande cisma do Ocidente no século X1V ainda era muito
forte e a apreensdo de que algo similar pudesse ocorre fazia com que 0s papas se afastassem da
ideia de convocacdo de um concilio, de modo a evitar a contestacdo do poder papal e a
legitimidade do ocupante da catedra de Pedro. Cabe ressaltar, as discussdes que ocuparam 0s
concilios medievais sobre a natureza da autoridade na Igreja, sendo defendido, inclusive, a ideia
de que a autoridade do concilio se sobrepunha a do papa. Portanto, as relacdes entre papas e
concilios eram, no minimo, tensas e, por vezes, até temerosas. O proprio concilio de Trento
(1545-1563) havia deixado insatisfeitos os clérigos que ansiavam por reformas mais profundas
e contundentes na estrutura da Igreja. O medo de que a convocagdo de um concilio pudesse
significar um golpe no poder papal assombrou muitos papas. Do mesmo modo, os variados
grupos em disputa no interior da Igreja pareciam esquecer suas diferengas e se uniam para
“desafiar a autoridade papal” (O’MALLEY, 2018, p. 4).

Ainda assim, como evidenciou Rizzi (2012), as defini¢6es do concilio de Trento (1545-

1563) permaneciam em vigor mesmo depois de tantos séculos®®.

Doutrina e disciplina eram as palavras-chave do Tridentino: a univocidade dos
contetidos da fé, compendiados no catecismo emitido em 1566 por Pio V,
acompanhava-se da detalhada regulamentacdo da administracdo dos
sacramentos e de todos 0s outros aspectos da vida religiosa, até entdo marcada
pela variedade das liturgias, dos cultos e das experiéncias (das peregrinacfes
as mais diversas irmandades leigas), caracteristica da época medieval. Gragas
a obrigacdo de observar em todas as Igrejas o calendério e a liturgia romanos

54 ¢(...) the reluctance of the popes to risk what a council might decide, especially regarding themselves and the

them office”.

55 ¢(...) the more widespread and fundamental belief that the catholic church had to present itself to the protestant
world as internally coherent and free of problems that were so pressing a council was needed”.

% No que tange reformas litdrgicas, hierarquicas e da prépria Cdria, bem como no ambito da experiéncia diaria
dos fiéis, seria o concilio Vaticano 11 (1962-1965) o sucessor do tridentino.
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(fez excecdo somente ao rito ambrosiano), o fiel vivia uma experiéncia
totalizante do espago e do tempo: 0 seu horizonte imediato era a paréquia —
que, ndo por acaso, mantinha, até a reforma napolebnica, os registros de
nascimento, casamento, morte —, mas a participacdo na missa dominical e nos
varios periodos do ano (Advento, Quaresma, Pascoa) o inseria em um fluxo
que se ampliava a todo o mundo e a eternidade. A Clria Romana estava no
centro desse projeto: de corte de um soberano territorial, transformou-se em
um verdadeiro 6rgao de governo central de uma realidade enorme e complexa,
dotada de uma burocracia especializada que estendia o seu controle até o
ultimo dos sacerdotes. Uma burocracia que garantiu que a Igreja Catdlica
instaurasse uma relacdo dialética, ndo subalterna nem conflitante, na
competicdo com o0s emergentes Estados nacionais pelo controle dos
individuos, ao mesmo tempo fiéis e suditos (R1ZZI, 2012, pp. 1-2).

Trento (1545-1563) foi um concilio conturbado e com exiguo nimero de participantes.
Venard (2012, p. 331) aponta que “durante as sessdes mais frequentadas (em 1563), estardo
presentes pouco mais de duzentos padres. (...) E, mais grave ainda, esses prelados sdo pouco
representativos da cristandade, mesmo da parte que permaneceu fiel a Roma”. Estima-se que 0
episcopado catolico a época era composto por cerca de 700 integrantes.

O concilio ocorreu em trés sessdes, sendo a primeira de 1545 a 1549 sob o pontificado
de Paulo I1; a segunda de 1551 a 1552 sendo papa Julio Il e a terceira de 1562 a 1563 quando
Pio IV era o papa. “Esses dezoito anos foram atravessados por multiplas peripécias, que
provocaram dois longos periodos de suspensdo (...). Essa histdria tumultuada deriva das crises
internas do concilio, mas muito mais dos conflitos externos entre as poténcias politicas e das
variagOes de atitude dos pontifices” (VENARD, 2012, p. 334).

A necessidade de modificar instituicfes e praticas religiosas ndo significava que a alta
hierarquia catolica estivesse disposta a permitir reformas bruscas. O proprio imperador a época,
Carlos V, pretendia beneficiar-se de uma reforma mais profunda na Igreja para que tentasse
uma aproximagdo aos Estados luteranos mais moderados. “Contra a vontade do imperador,
pretendia-se tratar de questdes de fé e de reforma simultaneamente” (FISCHER-WOLLPERT,
2006, p. 234). E, assim, iniciava-se o concilio com a preocupagao “em definir a autoridade do
texto biblico” (VENARD, 2012, p. 340) sob a afirmagdo Scriptura sola. Na sessdo de
encerramento evoca a unidade do concilio e da Igreja: “todos os cAnones e decretos votados sob
Paulo 111, sob Jalio 111 e sob Pio 1V foram relidos e aprovados em bloco. A obra do concilio,
portanto, forma um conjunto indivisivel. Os proprios padres conciliares haviam entregue toda
a sua obra ao pontifice romano, para sua aprovagdo ¢ confirmagdo” (VENARD, 2012, p. 338).
E, o papa Pio IV confirmaria toda a obra do concilio pela bula Benedictus Deus publicada em
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30 de junho de 1564. “Em seguida constituiu uma comissdo de cardeais encarregada da sua
aplicagdo” (VENARD, 2012, p. 338).

Encerrado o concilio a posicdo da Igreja na Europa era ainda mais desfavoravel do que
quando o concilio havia comegado. Nessa ocasido, ja ¢ possivel “medir os progressos da
Reforma” (VENARD, 2012, p. 339) ensinada e propagada por Jodo Calvino (1509-1564) na
academia aberta em conjunto com desertores de Lausana.

Venard (2012) elucida que a obra doutrinaria do concilio de Trento (1545-1563)
imediatamente alcancou efetividade na Igreja, contudo a obra disciplinar demorou mais de um
século para se concretizar. “A obra doutrinaria do concilio de Trento foi concebida em esséncia
como resposta as teses protestantes” (VENARD, 2012, p. 340) e se referia, primeiramente, “a

autoridade das escrituras e da tradicdo” (BELLITO, 2014, p. 141).

Afirmada a autoridade da Biblia, o concilio se recusou a admitir que todo o
conteudo da fé esteja s6 na Escritura. Esta deve ser completada com ‘as
tradigdes ndo escritas’, das quais a Igreja é depositaria. Notemos, antes de
tudo, o plural, que depois esteve um pouco esquecido para favorecer a
distingdo entre a tradi¢do (nogdo teoldgica concebida como uma das ‘fontes’
darevelacdo) e as tradicGes (complexo de ritos e crencas acumulados no curso
da historia da Igreja” (VENARD, 2012, pp. 341-342).

Ainda que o termo utilizado pelo concilio de Trento (1545-1563) seja o de tradicdes,
sua acepgéo, entretanto, ¢ bastante limitada. Assim, aponta as “tradigdes ndo escritas que,
recebidas pelos Apoéstolos da boca do proprio Cristo ou transmitidas como que de mao em mao
pelos Apostolos, sob o ditado do Espirito Santo, chegaram até n6és” (DENZINGER, 2013, p.
395). Venard (2012) entende que essa limitacdo no entendimento das tradi¢cdes conduz a um
impedimento de que sejam consideradas todas as chamadas “tradi¢Bes eclesiasticas” como
fonte de verdade e autoridade na Igreja.

Tais tradigOes teriam sido conservadas ao longo da histéria da Igreja e incluiriam “as
obras dos grandes padres da Igreja, as declaracGes papais e 0s documentos conciliares, pois
todos eles haviam sido guiados pelo Espirito Santo” (BELLITO, 2014, p. 142).

De tal modo, o que se Ié no texto conciliar é a afirmacéo das tradi¢Ges apostdlicas, ainda
que aquelas ndo sejam descartadas. A profissdo de fé estabelecida em 1564 resumindo a

doutrina do concilio apresentava a seguinte formula:

Firmemente aceito e acato as tradigdes apostolicas e eclesiasticas e as demais
observancias e constituicbes da mesma Igreja. Igualmente aceito a Sagrada
Escritura segundo o sentido que sustentou e sustenta a santa mée Igreja, a
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guem compete julgar sobre o verdadeiro sentido e interpretacdo das sagradas
Escrituras (DENZINGER, 2013, p. 466).

As tradicbes apostdlicas sdo utilizadas em diversas ocasies como afirmacdo da
autoridade doutrinaria da Igreja proveniente de uma sucessdo continua na hierarquia catolica,
“essa linha de sucesséo iniciava-se com 0s apéstolos, incluia os padres da Igreja e os bispos, e
se estendia até os membros do Concilio de Trento” (BELLITO, 2014, p. 142).

Durante as inimeras discussfes sobre o pecado original de que se ocupou o concilio,
muitos padres pressionaram para que fosse discutida e definida “dogmaticamente a imaculada
concepgao da Virgem Maria”. O assunto, contudo, nao passou despercebido; no “Decreto sobre
o pecado original” de 17 de junho de 1546, sdo apontadas as constituicdes do papa Sisto 1V

(1414-1484) como fonte para se tratar a questao.

Este santo Sinodo declara, contudo, que ndo é sua intencdo incluir neste
decreto, no qual o assunto é o pecado original, a bem-aventurada e imaculada
virgem Maria, genitora de Deus, mas que se devem observar sobre este ponto
as constituicdes do Papa Sisto 1V, de feliz memoria, sob pena das san¢des
nelas previstas e que <este Sinodo> renova (DENZINGER, 2013, p 400).

A imaculada conceicdo de Maria ja havia sido discutida no controverso concilio de
Basiléia-Ferrara-Florenca-Roma (1431-1449)’. Por ocasio da 362 sessdo, em 17 de setembro

de 1439, os conciliares declararam a doutrina da imaculada conceigdo de Maria de fide:

Definimos que a doutrina que defende que a gloriosa Virgem Genitora de
Deus Maria, mediante prevencdo e atuacdo de uma graca singular da
divindade, jamais esteve sujeita ao pecado original, mas foi sempre imune da
culpa original e atual, santa e imaculada, <é uma doutrina> piedosa e em
conformidade com o culto da Igreja, a fé catdlica, a reta razdo e a Sagrada
Escritura e ha de ser aprovada, sustentada e acolhida por todos os cat6licos
(DENZINGER, 2013, p. 378).

Formalmente, as constituicdes de Sisto 1V (1471-1484) adquirem o tom conciliatorio que
parece ser o reforcado pelo concilio de Trento (1545-1563), ndo condenando nem o0s que creem
e defendem a imaculada concei¢cdo nem os que lhe sdo contrarios e afirmando que a questao

ainda ndo havia sido decidida pela Igreja de Roma e pela Sé Apostdlica, apontava que nenhum

57 0 papa Eugénio IV (1383-1447) n&o reconheceu a permanéncia de sinodais em Basiléia em 1439 (o concilio de
Constanga havia sido transferido para Ferrara), estes redigiram um documento afirmando a “supremacia do
concilio geral sobre o papa” (DENZINGER, 2013, p. 360).
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dos lados incorreriam em delito de heresia ou pecado mortal, contudo, assim o seria para 0s que
julgavam e condenavam um ou outro de tal forma.

Ainda no que tange a obra doutrinaria, o concilio se valera de “duas linguagens, que se
confirmam e se fortalecem. Primeiro, expde a doutrina catolica de maneira didatica, citando os
argumentos da Escritura. Depois, retomando uma a uma as proposi¢fes que negam aquilo que
acabou de ser afirmado, o concilio as condena com veeméncia” (VENARD, 2012, p. 344-345).
A formula “seja anatema” se repete ao longo dos canones tridentinos como a imediata
condenacdo da ideia exposta. As discussdes sobre a justificacao serviram para reiterar no ambito
catdlico “a importancia central das boas a¢des, que juntamente com a fé, atuavam em harmonia
com a graga divina” (BELLITO, 2014, p. 145).

A obra disciplinar do concilio que, geralmente, € associada aos aspectos reformadores do
mesmo parece, da mesma forma que a doutrinaria, ser fruto de velhas estruturas. Assim, “nada
mais se fez que repetir velhas regras: ou para recordar aos bispos e padres que devem pregar ao
povo a eles confiado e residir no meio deles; ou para regulamentar o recrutamento, a carreira e
as condigdes de vida dos eclesiasticos” (VENARD, 2012, p. 345).

Apesar, da énfase dada a tais direcionamentos, eles, em si, ndo sdo novos. De fato, o
concilio atuou para uma reorientagao de toda a institui¢ao eclesiastica “na perspectiva da

salvagdo das almas” (VENARD, 2012, p. 346).

O clero, na sua natureza e nos seus atos, € definido essencialmente pela sua
funcdo pastoral, a servico dos fiéis; a sua razdo de ser estd no ensinar o
evangelho e no administrar os sacramentos, duas tarefas que, alias, se
correspondem, pois ndo se deve nunca administrar os sacramentos sem
explicar seu valor e seu significado (VENARD, 2012, p. 346).

A missdo pastoral foi, pelos documentos conciliares, concentrada nas méos dos bispos,
sendo as obrigacOes destes correlacionadas aos seus poderes, da mesma forma que este fora
colocado como correlato do poder papal.

Aos bispos também foi atribuido “o 6nus consideravel de implementar as reformas
referentes tanto ao clero quanto aos leigos que haviam sido promulgadas pelo concilio”
(BELLITO, 2014, p. 144). Da mesma forma, o concilio “reiterou a jurisdi¢do e a dignidade do
sacerdocio, especialmente, a do episcopado” (BELLITO, 2014, p. 144).

No sexto capitulo da “Doutrina sobre o sacramento da peniténcia” afirma-se: “(...) o santo

Sinodo declara como falsas e inteiramente alheias a verdade do Evangelho todas as doutrinas
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que perniciosamente estendem o ministério das chaves a outros homens além dos bispos e
sacerdotes” (DENZINGER, 2013, pp. 432-433).

No capitulo seguinte, ao falar sobre a disciplina dos fiéis e sobre os casos em que a
absolvicao do fiel exige um exame mais profundo, assevera que “(...) puderam os Sumos
Pontifices, pelo supremo poder que lhes foi confiado em toda a Igreja, reservar ao seu juizo
pessoal alguns casos de crimes mais graves” e, prossegue, “(...) isto compete também aos
bispos, a cada um na sua diocese” (DENZINGER, 2013, p. 434).

No “Decreto sobre a invocacao, a veneracao e as reliquias dos santos e sobre as imagens
sagradas” a ordem de instruir “diligentemente os fiéis” ¢ direcionada “a todos os biSpos e aos
demais que tém o muanus e a responsabilidade de ensinar, que, segundo o uso da Igreja catolica
e apostolica recebido desde os primeiros tempos da religido cristd” (DENZINGER, 2013, p.
459). Venard (2012, p. 346) considera que as duas colunas de sustentacdo da Igreja
estabelecidas pelo concilio de Trento (1545-1563) sdo: “os bispos a frente das dioceses; 0s
parocos, das paroquias”. O concilio ocupou-se de reforcar a lideranca desempenha pelos bispos
tanto no concilio quanto em suas dioceses.

O receio de interrupgBes no concilio levou seus membros a vincularem “a lideranga da
Igreja (o papado, o colégio de cardeais e a curia) diretamente ao seu corpo (as dioceses e as
pardquias)” (BELLITO, 2014, p. 144). Nesse interim, o concilio renovou as normas de
subserviéncia dos bispos ao papa e ndo as autoridades civis, assim, “um bispo acusado de haver
cometido crimes de maior gravidade ou de heresia” s6 poderia ser julgado pelo papa.

A questdo do papel dos bispos na hierarquia da Igreja suscitada pelo concilio derivava
diretamente da questdo que inicialmente despontou nas discussdes: a autoridade doutrinaria e
sua natureza. “Essa questdo era particularmente importante a luz do questionamento dos
protestantes sobre a necessidade da existéncia do papa e dos bispos” (BELLITO, 2014, p. 143).
Talvez tenha essa espécie de desafio contribuido para a emergéncia de Trento (1545-1563)
como um concilio episcopal. A prépria participacdo dos bispos em Trento (1545-1563) foi
muito mais efetiva do que em concilios do século anterior®®, recebendo apenas esses o direito

de voto, ao lado dos superiores das ordens religiosas e dos representantes dos monastérios.

%8 Bellito (2014, p. 143) ressalta que “durante os concilios de Constanca e de Basileia-Ferrara-Florenga-Roma, 0s
tedlogos ndo episcopais e os especialistas em direito candnico chegaram a eclipsar os bispos”. No concilio de
Trento também haviam os tedlogos trabalhando por tras dos bispos “levados como peritos pelos prelados ou
enviados pelo Papa. O papel deles é indispensavel, porque os bispos, geralmente com titulos em direito candnico,
na maioria tinham cultura teolégica fraca” (VENARD, 2012, p. 332). Venard (2012) atribui a habilidade desses
te6logos, chamados de legados, a reversao da teoria conciliarista levantada por alguns prelados logo no inicio do
concilio no intuito de afirmar o concilio como representagdo da Igreja universal. Entretanto, “embora os bispos
pudessem trazer consigo tedlogos para atuar como consultores e nomear substitutos para representa-los, tanto esses
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“O triunfo do papado ficou evidente” (VENARD, 2012, p. 347). Tal frase evidencia a
sensacdo de vitdria do papado quando os padres (com excecdo do arcebispo de Granada)
votaram para que os atos, decretos e defini¢cbes do concilio fossem confirmados pelo papa. O
temor de que o concilio reivindicasse autoridade superior & do papa ou que questdes politicas
interferissem na conducdo do concilio e nas atribui¢cdes da Santa Sé ou qualquer outra atitude
que pudesse questionar sua autoridade e legitimidade estava, enfim, neutralizada. O concilio de
Trento (1545-1563) fora “produto da reforma catdlica, mais do que seu criador” (VENARD,
2012, p. 347) ou, nas palavras de BELLITO (2014, p.133) “a reforma perdida e recuperada”.

Os séculos que se seguiram viram aplicacdes dos decretos conciliares, mas também
“inovagoes criativas” (VENARD, 2012, p. 347) desenvolvidas na esteira do concilio. A divisdo
da Europa em protestantes e catélicos tornara a implementacdo do concilio de Trento (1545-
1563) mais dificil que a de seus predecessores. Duas medidas fundamentais foram tomadas a
fim de facilitar esse processo: primeiramente, a Igreja, “geralmente representada pela pessoa de
um bispo, deveria zelar pela publicacdo de livros sobre questoes sagradas” e, em segundo lugar,
“ninguém poderia interpretar os decretos promulgados pelo Concilio de Trento (1545-1563) ou
publicar explica¢fes ou classificages destes decretos sem a aprovagdo de Roma” (BELLITO,
2014, p. 150). E dessa forma que a Igreja adentra & modernidade e chega ao conturbado século
XIX.

O concilio de Trento (1545-1563) havia recuperado a tradi¢do dos concilios antigos de
atualizar o simbolo de f¢é e, “ao mesmo tempo ‘confessa-lo’ solenemente, em sinal de ‘recepgio’
(SESBOUE, 2006, p. 118). Como recorda Sesboiié (2006), a0 mesmo tempo que Trento (1545-
1563) utiliza firmemente os verbos “decide” e “decreta” almeja “apresentar” uma confissdo de
fé e seu uso na Igreja, 0 que demonstra, ndo apenas uma disposicao de autoridade, mas também,
uma tentativa de conclamar a obediéncia pela fé e a aceitacdo do Simbolo “com veneragdo”
(SESBOUE, 2006, p. 118). Isso se pode apreender pelo “Decreto sobre o Simbolo da fé”, datado

de 4 de fevereiro de 1546 e resultante da 32 sessdo do concilio:

Este sacrossanto Sinodo ecuménico e geral de Trento (...) julgou por bem
expressar, com as mesmas palavras com que € lido em todas as Igrejas, 0
Simbolo da fé em uso na santa Igreja Romana, como aquele principio no qual
todos os que professam a fé em Cristo convergem necessariamente e como o
fundamento sélido e Unico, contra o qual as portas do inferno ndo prevalecerdo
jamais (DENZINGER, 2013, p. 395).

tedlogos quanto esses substitutos ndo podiam votar em seu préprio nome ou em nome do bispo a quem eles serviam
ou substituiam” (BELLITO, 2014, pp. 143-144).
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Para Sesbolié (2006, p. 118) parece claro que o Simbolo figura como “referéncia
primeira e imediata de todo o discurso da fé. E a sua pedra de toque. Em termos modernos,

constitui a pré-compreenséo esclarecedora para o trato de questdes recentes”.

3.2 A QUESTAO ROMANA E OS ESTADOS PONTIFICIOS

A questdo romana esta diretamente relacionada as revolugdes de 1848. No entendimento
de Laboa (2002) esse momento conhecido como primavera dos povos “pareceu a muitos
catélicos uma ocasido apropriada para reconstruir sobre novas bases a sociedade civil**”
(LABOA, 2002, p. 85). Assim, Pio IX “teve que conceder uma Constitui¢ao (14 de margo de
1848) de carater liberal nos Estados Pontificios®” (LABOA, 2002, p. 85). Mas, esperou-se que
0 papa renunciasse a soberania do Estados Pontificios em beneficio de uma Italia unificada, o

gue ndo aconteceu.

Mapa 1: Os Estados pontificios e a Europa em 1840

Retirado de: Hobsbawm (2006)

%9 QOriginal: “parecié a muchos catolicos una ocasion apropiada para reconstruir sobre nuevas bases la sociedad
civil”.
8 Original: “tuvo que conceder una Constitucion (14 marzo 1848) de caracter liberal en los Estados Pontificios”.
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Grings (1994, p. 264) aponta que os Estados Pontificios “eram regidos por um regime
sui generis: uma teocracia”. O papa cuidava nesses Estados também dos assuntos temporais,
havendo certa compreensdo de um poder temporal atribuido a ele. Os postos administrativos,
em geral, eram ocupados pelo clero®!, com pouca ou nenhuma participagdo dos leigos, o que
gerava grande insatisfagdo no contexto dos Estados liberais. Ainda em novembro de 1848, Pio
IX (1846-1878) deixava Roma em direcdo a Gaeta, no Reino das Duas Sicilias. Ao partir,
outorgou uma constituicdo que ‘“assegurava certa liberdade e participacdo aos cidaddos”
(GRINGS, 1994, p. 264).

Os Estados Pontificios eram territérios na parte central da peninsula italica que
pertenciam a Igreja desde o século V111, quando Pepino, o Breve (751-768) teria doado ao papa
Estévao Il (752-757) o ducado de Roma e as terras conquistadas dos lombardos com o titulo de

Patriménio de Sao Pedro. A esse respeito Paredes (1998) acrescenta que:

O Patrimonium Petri, cuja existéncia (...) se verifica pelo menos na segunda
metade do século VI, foi a remota origem dos Estados Papais, ja que, segundo
a lei romana, os reitores, como o famoso subdiacono Pedro que administrou a
Sicilia, tinha fungdes jurisdicionais em colonos e inquilinos®? (PAREDES,
1998, p. 71).

Como chefe de Estado, Pio IX e seus predecessores, deviam cumprir funcbes e
atribuicdes de administragdo politica e econdmica dos territorios da Igreja, bem como suas
obrigacdes de lideres religiosos. “O Papa exerce, pois, dois poderes muito diferentes: pode
fazer, como padre, a felicidade eterna do homem, que, como rei, ele desgraga.” (STENDHAL
apud CHEINMAN, 1963, p.8). “Nos Estados Pontificios, muito mais que unido entre Igreja e
Estado, havia identificagdo” (GRINGS, 1994, p. 265). Em fins do século XIX, contudo, o
contexto era de grande agitacdo politica e tensdo interna e externamente, agravada pelas
intencdes do papado de manter os Estados Pontificios.

Quando o rei Carlos Alberto (1831-1849), do Reino do Piemonte, liderou as tropas
italianas contra a Austria, 0 papa Pio 1X (1846-1878) declarou-se neutro. Essa neutralidade

decepcionou todos os envolvidos. De um lado, a Austria que era uma monarquia catélica e

61 Tal medida havia sido definida pelo papa Gregorio 1 (590-604) para evitar “a formagdo de linhagens que
confundissem a propriedade com autoridade” (PAREDES, 1998, p. 71). Texto original: “la formacion de linajes
que confundiesen la propiedad con la autoridade”.

62 Texto original: “El Patrimonium Petri, cuya existencia con la organizacién mencionada se comprueba al menos
en la segunda mitad del siglo vi, fue el origen remoto de los Estados Pontificios, ya que, de acuerdo con la ley
romana, los rectores, como el famoso subdidcono Pedro que administraba Sicilia, poseian funciones
jurisdiccionales sobre colonos y arrendatarios”.
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muitas vezes defendeu os Estados Pontificios e, de outro, os nacionalistas italianos que
entenderam a postura do papa na primeira fase da guerra — as tropas enviadas pelo papa para as
fronteiras dos Estados Pontificios ndo possuiam ordens de ataque — como um indicio de apoio
e acabaram cercando o palacio do Quirinale, residéncia do papa. “Tal decepgao foi agravada
pelo fato de que na primeira fase da guerra o papa enviou suas tropas nas fronteiras dos Estados
Pontificios com objetivos mais de defesa que de ataque, e isso alimentara as esperancas dos
nacionalistas italianos” (CARLETTI, 2010, p. 10). Além disso,

(...) os generais de Pio X ndo respeitaram o desejo do papa Pio IX de apenas
tutelar as fronteiras e decidiram passar a linha de divisdo nacional
proclamando que o papa iniciara uma cruzada contra a Austria. A esse ato, 0
papa respondeu com a Alocucédo do dia 29 de abril de 1848, na qual declarava
que ndo podia fazer guerra a uma nagéo catélica e que sua tarefa era aquela de
abracar com igual amor todos os povos. Depois dessa declaracdo, em poucos
meses a situagdo fugiu do controle. O embaixador de Franca, que recebera do
papa a tarefa de restabelecer a ordem e a autoridade nos territorios pontificios,
foi morto no dia 15 de novembro nas escadas do Palacio da Canceléria. Diante
desses acontecimentos, o papa decidiu deixar a cidade de Roma, refugiando-
se na cidade de Gaeta, no Reino de Napoles (CARLETTI, 2010, pp. 10-11)

Em novembro de 1848, o ministro da justica dos Estados Pontificios foi assassinado e,
como consequéncia, grande agitacdo tomaria conta da populacdo desses estados que exigiam
maior participacdo na administracdo, reformas sociais e um posicionamento diante do conflito
entre italianos e austriacos.

Quando a Republica Romana — também chamada de Segunda Republica Romana®® —
foi proclamada, em 1849, muitas igrejas foram saqueadas. O papa apelou a inviolabilidade dos
Estados Pontificios reconhecida em 1815, no Congresso de Viena. Na ocasido, Austria e Franca
atenderam aos apelos do papa e, no ano seguinte, apos a reconquista de Roma pelas tropas
francesas, 0 papa pode retornar a sua residéncia. Em seguida, Pio 1X (1846-1878) restaurou o
regime clerical e autoritario nos Estados pontificios (GRINGS, 1994).

A partir de entdo o papa ocupou-se de buscar alternativas para melhorar a dificil situagdo
em que se encontravam e reorganizar os Estados Pontificios, “ocupou-se da reforma e do
treinamento do exército, do débito pdblico deixado pelos seus predecessores” (CARLETTI,

2010, p. 10). Com o intuito de salvar (o que poderia ser salvo) os Estados Pontificios, seguiu 0s

83 Essa nomenclatura ¢ utilizada para diferenciar da Primeira Replblica Romana ocorrida entre os anos de 1798 e
1799 no territorio da cidade de Roma por fundagdo dos exércitos revolucionarios franceses apds as conquistas
napolednicas (COMBY, 2001). Nessa ocasido, 0 papa Pio VI (1775-1799) foi expulso de Roma. Cabe ressaltar
que, no ano anterior a instauracdo dessa Republica, o tratado de Tolentino (1797) foi imposto ao papa com as
exigéncias de entregar territorios e obras de arte, além de “uma soma consideravel” (COMBY, 2001, p. 96).
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conselhos de seu secretario de Estado, o cardeal Giacomo Antonelli (1806-1876) e reformou a
administragdo e a justica; realizou obras publicas; concedeu autonomia aos municipios e buscou
meios de recuperar a inflacdo e, ainda, anistiou os condenados politicos. Ambos poderiam
vislumbrar, contudo, que o fim do poder temporal da Igreja se aproximava (CARLETT]I, 2010).

Se por um lado, Pio IX (1846-1878) empreendeu a secularizagdo da administragao
publica e a reforma do judiciario, por outro, ndo foi capaz de oferecer solucdes para “o grande
problema que entao emergia, da industrializagdo ¢ do operariado” (GRINGS, 1994, p. 264) téo
esperadas pela populacao dos Estados Pontificios, apesar de ser atribuido a ele “o lamento de
que ‘o maior escandalo do século XIX foi a apostasia da classe operaria’ (SARDICA, 2004,
p. 369).

Da mesma forma, o papa “ndo estava pronto a quebrar o juramento feito de néo perder
nada do dominio temporal do papado” (CARLETTI, 2010, p. 10) e a situagdo econdmica dos
Estados Pontificios continuava preocupante. As contestacdes populares ao poder temporal do
papa aumentavam da mesma forma que 0s anseios por uma separagdo do poder religioso e do
poder politico, entretanto, tinham ‘“contra si uma longa tradi¢do e um poder politico
avassalador: as poténcias catdlicas, para interferir contra qualquer tentativa de ‘subversdo’”
(GRINGS, 1994, p. 265).

O papa teria recebido no ano de 1861 visitas secretas de enviados de Camilo Benso, o
conde de Cavour (1810-1861) —entusiasta da unificagdo de todo o norte da Itdlia sob a lideranga
de Vitor Emanuel Il (1849-1861), em 1859 —, que objetivavam convencé-lo a renunciar ao
poder temporal em troca de plena liberdade para a Igreja. As habilidades diplomaticas do conde
de Cavour, contudo, obtiveram-lhe o consentimento das poténcias europeias para a invasao dos
Estados Pontificios e possibilitaram a proclamacgdo do Reino da Italia em 17 de margo de 1861,
sendo o primeiro a ocupar o cargo de primeiro ministro italiano. Antes de morrer, Cavour
divulgaria a teoria de “A Igreja livre no Estado livre” (Libera Chiesa in Libero Stato)®* que
visava assegurar a liberdade religiosa e da Igreja ao mesmo tempo que submetia a Igreja e 0s

religiosos ao ordenamento estatal. De acordo com Martina (2005, p. 52),

a ideia central, todavia, poderia ser resumida nestas palavras: a ordem politico-
civil-temporal e a ordem espiritual-religioso-sobrenatural sdo ndo somente
diferentes, mas totalmente separadas. O Estado e a Igreja caminham por
estradas que jamais se encontram (as duas paralelas, imagem cara a Vvarios

64 De acordo com o Dicionario de palavras e expressdes em latim (2015), essa expressdo popularizada pelo conde
de Cavour, buscava evidenciar os principios liberais que embasavam a campanha pela unificagdo italiana.
Originalmente, a frase é atribuida a Charles de Montalembert (1810-1870), um catdlico liberal.
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estadistas dos séculos XIX e XX), e que ndo tem relacdo alguma. A sociedade
civil tem uma natureza coletiva, enquanto a religido € uma relacéo totalmente
individual com Deus; a sociedade se propSe como fim unicamente a
prosperidade temporal, limitada a esta vida, a religido diz respeito a vida
ultraterrena, eterna; a sociedade ndo pode violar o sacrario das consciéncias,
tentar impor-se a elas, enquanto a religido se desenvolve toda no intimo da
consciéncia; ndo existe, portanto, nenhum elemento comum entre a vida da
sociedade civil, do Estado, e da religido e da Igreja, e as duas instituigdes
podem e devem se ignorar mutuamente.

De tal modo, “a ideia de que a renuncia do poder temporal pudesse beneficiar a Santa
Sé difundiu-se também em alguns setores do clero, mas foi firmemente reprimida pelo papa”
(CARLETTI, 2010, p. 11). Foi, justamente, na oposicao e repreensao dessa mentalidade que
acabava por submeter a Igreja ao Estado, que o conceito de Igreja como societas perfecta (que
exerceu grande influéncia durante o século XVIII) reencontrou apelo no século XIX.

Pio IX sup6s que, naquela ocasido, era a posse de territérios que garantia alguma
autonomia e autoridade a Igreja, ja que ao longo de sua historia muitas foram as interferéncias
do poder politico em assuntos eclesiasticos (e vice-versa) e ndo era possivel prever 0s rumos
do liberalismo.

A situacdo dos Estados Pontificios ficaria cadtica em 1867, quando o governo italiano
convenceu o governo francés a retirar suas tropas da Italia, deixando esses territorios
desprotegidos para os ataques e invasdo pelas tropas de Giuseppe Garibaldi (1807-1882). Apds
esse episodio, permaneceram sob controle do papa apenas Roma e seus arredores. E, seria 0
apoio do rei francés Luis Bonaparte (1808-1873) a unica e Gltima “barreira que inibia os planos
de anexacdo do Estado italiano” (RUST, 2015, p. 153) para esses territorios. “Havia mais de
uma década o Rei Vitor Emmanuel 1l (1820-1878) ambicionava incorporar a cidade como
capital dos territorios que ele reunira em uma patria tnica e independente” (RUST, 2015, p.
153).

Minadas as aspiragcbes romanticas de alianca entre a religido e as liberdades
democraticas, foi convocado, em 1868, o concilio Vaticano | (1869-1870) e, antes mesmo do
seu inicio, surgiram controvérsias sobre a possibilidade de proclamacdo da infalibilidade papal
pelo concilio.

Quando, enfim, eclodiu a guerra franco-prussiana, em 1870, as tropas francesas se

retiraram integralmente do territério italiano deixando o caminho livre para a expedicdo
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piemontesa liderada pelo General Rafaelle Cadorna® (1815-1897) adentrar pela Porta Pia®®, no

episddio conhecido como Breccia di Porta Pia®’.

O estrondo dos tiros rasgou os céus antes mesmo do primeiro raio de sol. Eram
5h de uma manha de outono quando as tropas abriram fogo contra a muralha
de Roma. Em menos de vinte minutos o ministro da guerra do Vaticano
recebeu a tragica noticia: a invasdo da cidade comecara. (...) Despertado pelos
trovOes da guerra, 0 Papa Pio IX (1792-1878) buscou o socorro divino em uma
missa. (...) Foi a dltima vez que um pontifice celebrou a liturgia como
governante da cidade (RUST, 2015, p. 150).

Em 20 de setembro de 1870 o papa se rendia e “os estados papais enfrentavam seu fim”
(RUST, 2015, p. 150). Assim, sem condi¢des de prosseguimento o concilio Vaticano | (1869-
1870) seria interrompido sem que o texto que completava o dogma da infalibilidade fosse
estudado e votado. Para De Lubac (1996) essa foi a maior consequéncia teoldgica da rendicéo,
pois supde-se que tal texto poderia ter especificado o papel da colegialidade dos bispos com o
papa.

“Algumas semanas ap0ds a rendi¢ao formal de Pio IX, um decreto real proclamou Roma
territorio do Reino da Italia” (RUST, 2015, p. 155). O governo italiano se ocuparia no ano
seguinte, 1871, de estabelecer por conta propria “as normas referentes a suas relagfes com a
Igreja” (FISCHER-WOLLPERT, 2006, p. 153), a chamada Lei de Garantias, assegurando ao
papa honras e privilégios na forma de imunidade e soberania (como o direito de enviar e receber
embaixadores) e, ainda, uma renda anual e a garantia do dominio papal sobre os palacios do
Vaticano e de Latrdo e a vila de Castel Gandolfo.

O papa Pio 1X (1846-1878) condenaria a lei por tentar estabelecer as prerrogativas do
papado e se declararia “prisioneiro do Vaticano”. E, assim, se recusaria a deixar o Vaticano
com a finalidade de ndo precisar se submeter as leis italianas.

Martina (2005) percebe que a reacé@o exasperada de Pio IX e os choques com o poder
politico que se seguiram, nao deixaram de ter “efeitos positivos” para a Igreja. Se a

intransigéncia do papa resultou em uma ruptura da consciéncia civil e da religiosa, por outro

85 O General Cadorna havia sido conego em Mildo antes de 1848 e, naguela ocasifio, tinha “mandado distribuir
secretamente armas na cidade, fazendo também promessas de dinheiro, e contanto por isso com um levantamento
geral” (VILLEFRANCHE, 1877, p. 349).

% Construida entre 1561 e 1565 por Michelangelo, a Porta Pia se abre na antiga Muralha Aureliana de Roma e seu
nome é uma homenagem a Pio 1V, que a mandou construir. A fachada externa desenhada por Virginio Vespignani
foi concluida no ano anterior a expedicdo do General Cadorna.

57 Em traducdo livre, a violagdo da Porta Pia, quebrou definitivamente a inviolabilidade do poder temporal do
papa. E, ainda, representou uma transformagdo de linguagens (cultural, arquitetdnica etc.) que ainda atendiam ao
padréo estabelecido no século XVI (Cf. SPAGNESI, 2000).
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foi a base para a preservacdo de uma soberania a Igreja (e ao papa), que ndo se tornaria sudita

de nenhum Estado.

A oposic¢do da Santa Sé tornou evidente ndo sé a necessidade de salvaguardar
a independéncia do pontifice, como também a insuficiéncia das férmulas
juridicas propostas pelos liberais, unilaterais, revogaveis, distantes do
reconhecimento de uma verdadeira independéncia propria do papa por sua
mesma natureza, e preparou o caminho para a solucdo final (MARTINA,
2005, p. 233).

Souza (2008, p. 97) aponta que “antes de ser um problema eclesiastico, a questdo
romana aparece eminentemente como um problema de natureza diplomatica, militar e de
politica internacional”. Diante da perda dos Estados Pontificios pareceu uma necessidade que
0 minusculo territério em Roma — o Vaticano — que continuava como Estado da Igreja se
tornasse parte do recém-formado Estado Italiano. Entretanto, alguns paises (como Franca e
Austria) buscariam meios de salvaguardar a independéncia da Santa Sé, da qual fazia parte uma
soberania territorial, por menor que fosse.

A tensdo entre a Santa Sé e o0 governo italiano s6 aumentaria nas ultimas trés décadas
do século XIX, como evidenciou Martina (1997). A questdo romana ainda se estenderia até
1929, quando o Tratado de Latréo criaria a cidade-Estado do Vaticano (CARLETTI, 2010).

3.3 A TRADICAO SOU EU! O PONTIFICADO DE PIO IX

No dia 16 de julho de 1870 quando era distribuido o relatério final do esquema De
Ecclesia dentro dos trabalhos do concilio Vaticano | (1869-1870) — com contetdo que abordava
o primado do papa e sua infalibilidade — contendo o resultado das alteragdes discutidas e
votadas. Em meio a um clima de tensdo generalizado, teria tomado a palavra o cardeal Filippo
Guidi (1815-1879), arcebispo de Bolonha, e afirmado que apoiaria a infalibilidade da tradicéo,
ao que teria ouvido de Pio 1X (1846-1878) a resposta: - A “Tradigao” sou eu! (LECOMTE,
2012, p. 24)

Pio IX (1846-1878) pode ser apresentado em varias nuances: um lider de grande
popularidade a0 mesmo tempo que autoritario; dedicado ao servi¢o aos pobres e Orfaos ao
mesmo tempo que exercia um poder politico de enfrentamento com as novas realidades sociais

da modernidade e, sobretudo; um papa obstinado em ser declarado infalivel.
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Sobre o pontificado de Pio IX (1846-1878) sdo contadas inimeras histdrias que moldam
um pontificado confundido com a prépria Igreja em seus embates e defini¢cdes nos oitocentos.

Paredes (1998) conta que no ano de 1871 — quando Pio 1X completava 25 anos de
pontificado — circulava um tipo de profecia identificada com a sentenga em latim “Annos Petri
non videbis”, algo como: “ndo superaras o tempo de Pedro”, em referéncia aos 25 anos de
pontificado do apdstolo Pedro, considerado o primeiro papa da Igreja, e que até a ocasido ndo
haviam sido superados por outros papas. Em junho, quando comemorava o jubileu de prata de
seu pontificado, Pio IX (1846-1878) teria mandado colocar um mosaico com tal efeméride em
um dos pilares da basilica de S&o Pedro. Paredes (1998) identifica tal ato como um registro da
vitoria de Pio 1X (1846-1878) sobre a profecia.

Giovanni Maria Mastai-Ferretti — nascido em 13 de maio de 1792 em Senigélia, na Italia
—, foi eleito papa pelos cardeais em 16 de junho de 1846, assumindo o nome de Pio IX. Fischer-
Wollpert (2006) o definiu como “possuido de espirito de incondicional entrega a sua missao,
piedoso, solicito e caridoso” (2006, p. 153).

Um dos pontificados mais longevos da historia da Igreja, com duragdo de 31 anos, foi
marcado por profundas mudancas e tensdes da Igreja interna e externamente. Dispondo de certa
consciéncia sobre tais mudancas, Pio IX (1846-1878) teria confidenciado ao monsenhor
Czacki:

Meu sucessor devera inspirar-se de meu apego a Igreja e meu desejo de fazer
0 bem. Quanto ao resto, tudo mudou ao meu redor. O meu sistema e a minha
politica ja viram o seu tempo passar, mas estou muito velho para mudar de
orientacdo; esse sera o trabalho do meu sucessor®®(FERRATA, 1920 apud
PAREDES, 1998, p. 438).

Giovanni Maria Mastai-Ferretti fora ordenado padre em 10 de abril de 1819 e, logo a
seguir, atuou como diretor espiritual de um orfanato popular, o Tata Giovanni, em Roma. Apds
ser nomeado auditor do delegado apostolico do Chile, monsenhor Giovanni Muzi, em 1823,
percorreu ao longo de dois anos paises da América Latina (Argentina, Chile, Bolivia, Peru,
Colébmbia e Uruguai). Por ocasido de seu retorno a Roma foi nomeado c6nego de Santa Maria
e diretor do hospicio de Sdo Miguel (PAREDES, 1998).

68 Texto original: “Mi sucesor debera tomar inspiracion de mi apego a la Iglesia y de mi deseo de hacer el bien.
En cuanto a lo demas, todo ha cambiado a mi alrededor. Mi sistema y mi politica ya han visto pasar su época, pero
yo soy demasiado viejo para cambiar de orientacion; eso sera la obra de mi sucesor (D. Ferrata, Mémoires, t. I,
Roma, 1920)”.
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Como arcebispo de Spoleto, cuja posse deu-se em 24 de abril de 1827, esforgou-se para
melhorar a formac&o do clero e reformar os monastérios. Cinco anos depois foi nomeado para
a diocese de Imola, onde reformou seminério, fundou um asilo para sacerdotes ancidos e
instalou uma escola biblica em sua residéncia. Foi como bispo de Imola que adquiriu a
reputacdo de clérigo liberal (no sentido religioso) com disposi¢des renovadoras, por sua cordial
recepcao aos politicos de tendéncias liberais.

Conta-se que Luigi Lambruschini (1776-1854), o secretario geral de Gregério XVI,
chegou a “comentar em publico que ‘na casa do Mastai sdo todos os liberais, incluindo o gato’”
(PAREDES, 1998, p. 439). Em 1840, Giovanni Maria Mastai-Ferretti foi nomeado cardeal pelo
papa Gregorio XVI e, em 1845, enviou a Santa Sé seus Pensieri relativi aU'’Amministrazione
pubblica dello Stato pontificio contendo 58 pensamentos relacionados a administracao publica

do estado pontificio, dentre os quais destacam-se:

estabelecer um sistema financeiro para sair da pobreza, reformar o sistema
penitenciario, melhorar os salarios dos funcionarios, agilizar os tramites da
justica, controlar com maior seriedade as concessdes de titulos universitarios
e fomentar as obras publicas e criagdes de industrias®® (PAREDES, 1998, p.
439-440).

A eleicdo papal de 1846 tinha em seu cerne uma gama de expectativas, especialmente
em relacdo a possibilidade de entendimento sobre a unificacdo italiana. Quando ascendeu Pio
IX circulou em Roma outra anedota, conhecida através do duque de Broglie, secretario da
embaixada da Franca em Roma e relatada por Chiron (2002, p. 115): “Quando, apés a eleigdo
papal, a primeira diligéncia de Roma chegou a Civita-Vecchia, eles perguntaram o nome do
novo Papa ao primeiro viajante que desceu dele. Cheio de entusiasmo, exclamou: "Il papa é
fatto e liberale, coglione!" (O papa eleito € liberal, imbecil!)"®”.

Contudo, se muitos reformistas acreditaram que teriam em Pio IX (1846-1878) um
aliado de tendéncia liberal, “as pessoas bem informadas”, nas palavras de Chiron (2002, p.115)
ndo se enganavam e percebiam que as atitudes do novo papa nédo tendiam ao liberalismo nem

no campo politico, tampouco no religioso.

89 Texto original: “(...) establecer un sistema financiero para salir de la pobreza, reformar el sistema penitenciario,
mejorar los sueldos de los funcionarios, agilizar los tramites de la justicia, controlar con mayor seriedad las
concesiones de las titulaciones universitarias o fomentar las obras publicas y la creacion de industrias”.

®Texto original: “Cuando, tras la eleccion papal, llegé a Civita-Vecchia la primera diligencia procedente de Roma,
preguntaron el nombre del nuevo papa al primer viajero que bajé de ella. Lleno de entusiasmo, este exclamo: “Il
papa é fatto e liberale, coglione!” (el papa elegido es liberal, imbécil!)”.
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O principe de Metternich-Winneburg-Beilstein (1773-1859), por exemplo, logo
demonstrou entusiasmo com a elei¢do de Pio IX (1846-1878), afirmando que sua satisfacdo era
tao “viva como legitima” (CHIRON, 2002, p. 115). A preocupagao que assolava o estadista
austriaco era a possibilidade de ascender ao papado um simpatizante da unificacao italiana e
partidario da guerra contra & Austria. Outros diplomatas, como Pellegrino Rossi (1787-1849) —
embaixador da Franga em Roma — e Auguste de Liedekerke (1789-1855) — ministro dos Paises
baixos em Roma — também manifestaram seu alivio com o novo eleito e, apesar de terem
algumas reservas em relacao as habilidades politicas do novo papa, apostavam que seus critérios
seriam pouco ou nada liberais e favoraveis aos interesses de seus paises (CHIRON, 2002). Esse
altimo considerou que Pio 1X (1846-1878) conseguiria direcionar sabiamente 0s assuntos

temporais:

Cheio de dogura e modéstia... diz-se que também é dotado de um excelente
julgamento... Uma vez mais familiarizado com os assuntos temporais, ele 0s
impressionara com uma dire¢éo boa e sébia... Ele também sabera... conter em
bons limites essa bondade... que, na vida publica, pode facilmente degenerar
em fraqueza™ (LIEDEKERKE apud MARTINA, 1974, p. 95).

Chiron (2002, p. 116) concluiu que o curso demonstrou gque a aparente bondade de Pio
IX (1846-1878) atestada por Liedekerke escondia uma “firmeza intocavel”. O mesmo autor
recorda a imagem de Pio IX (1846-1878) descrita na ocasido de sua morte por Charles de
Mazade (1820-1893), historiador e jornalista francés liberal que em diversos momentos se

posicionou diretamente contra o poder temporal dos papas:

(...) simples, sincero e intrépido, com uma absoluta franqueza em sua fé que o
levava a um misticismo que, ao mesmo tempo, sabia adornar com humor e
graca. Quem o conhecia ficava surpreso com aquela mistura de piedade
graciosa, bom humor e perspicacia penetrante que conferiram a sua fisionomia
uma originalidade tdo expressiva. (...) gracas a uma certa ingenuidade de
coracdo mais que a estratégias ambiciosas realizou as a¢des mais brilhantes,
audaciosas e arriscadas de seu pontificado. (...) Usava algumas frases
carregadas de uma leve e fina ironia com a qual desconcertava até mesmo as
personalidades mais severas’> (MAZADE apud CHIRON, 2002, p. 116).

"1 “Plein de douceur et de modestie..., on le dit aussi doué d'un jugement excellent... Une fois plus familiarisé avec
(les affaires temporelles), il leur imprimera une bonne et sage direction... Il saura aussi... contenir dans de justes
bornes cette bonté..., qui, dans la vie publique, peut faciliment dégénérer en faiblesse, et maintenir ainsi de graves
abus”.

72 «¢(...) sencillo, sincero e intrepido, con un absoluto candor en su fe que le llevaba hasta un misticismo que al
mismo tiempo sabia adornar con humor y con gracia. EI que le conocia quedaba sorpreendido por aquella mezcla
de comovedora piedad, de ingenioso buen humor y de penetrante agudeza que daban a su fisionomia una
originalidade tan expressiva. (...) gracias a una especie de ingenuidad de coracion méas qua a ambiciosas estratégias,
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Quando ascendeu Pio IX as decisdes mais esperadas, certamente, eram as do ambito
temporal. Esperava-se, por exemplo, o anuncio da construgdo das ferrovias nos Estados
Pontificios, vistas como fator fundamental para o desenvolvimento do comércio e da industria
(GRINGS, 1994).

De outro lado, também, era aguardada a concessdo de anistia aos prisioneiros politicos
como demonstragdo de um desejo de pacificagdo do novo papa (GRINGS, 1994; MARTINA,
2005). Ambas as medidas evidenciariam a modernidade almejada por diversos setores politicos
e da Igreja para o pontificado que se iniciava.

Da mesma forma, tais atitudes poderiam corroborar a ruptura definitiva com o regime
de Gregorio XVI (1831-1846), de quem o entdo bispo de Imola fora avido critico. Paredes
(1998, p. 441) supde, inclusive, que a reputagdo liberal do cardeal “tinha mais sentido em suas
recriminacdes nada recatadas ao governo temporal de Gregorio XVI especialmente ao seu
secretario de Estado” do que com programas “dos nacionalistas liberais e revolucionarios
italianos”".

Inicialmente, Pio IX ocupou-se de criar uma comissdo consultiva composta por seis
cardeais para os problemas mais urgentes, inclusive assuntos politicos, na tentativa de evitar
medidas precipitadas que pudessem gerar davidas de interpretacdo (CHIRON, 2002). Para tal
comissdo foram convidados antigos dois secretarios de Estado de Gregorio XVI — Tommaso
Bernetti e Luigi Lambruschini —, os cardeais: Mario Mattei, Vicenzo Macchi, Tommaso
Pasquale Gizzi e Luigi Amat di San Filippo e Sorso e, ainda, 0 monsenhor Giovanni Corboli
Bussi. Este ultimo foi considerado por Martina (2005, p. 79) “um dos mais abertos ¢ inteligentes
conselheiros de Pio 1X nos anos 1846-1848” que foi enfatico na defesa dos privilégios juridicos
que gozava o clero e que eram alvos de inimeras discussdes por parte dos governos’.

Certo € que a comissdo era composta por clérigos de tendéncias contrastantes, alguns
ditos reacionarios e outros considerados liberais. Desta forma, “Pio IX queria equilibrar as

forcas opostas, ou melhor, queria evitar o obstaculo da curia as suas diretrizes, e tentava criar

Ilevé a cabo las actuaciones mas brillantes, audaces y arriesgadas de su reinado. (...) Empleaba unas frases cargadas
de una leve y fina ironia con las que desconcertaba incluso a las personalidades mas severas”.

73 ¢(...) tenia mas fundamento en sus nada recatados reproches hacia el gobierno temporal de Gregorio XVIy sobre
todo hacia su secretario de Estado” (...) “con el de los liberales y nacionalistas revolucionarios de Italia”.

4 Os primeiros acordos sobre o foro eclesidstico seriam firmados por Pio 1X no ano de 1848 (PAREDES, 1998,
p. 436)
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uma atmosfera de colaboragéo entre os antigos administradores e os defensores de um novo
direcionamento™” (MARTINA, 1974, pp. 95-96).

A primeira reunido realizada pela comisséo cardinalicia organizada por Pio 1X ocorreu
no dia 1° de julho de 1846 ¢ tratou de trés questdes principais: “reforma da secretaria de Estado
para concretizar melhor a competéncia especial de cada um de seus organismos; construcédo de
linhas ferroviarias; anistia’® (CHIRON, 2002, p. 119).

Ficara evidente que as diretrizes das discussdes haviam sido fixadas por Pio IX, ndo
havendo espaco para iniciativas dos cardeais. O cardeal Luigi Lambruschini (1776-1854)
empreendeu grandes esforcos de discussdo e oposicdo aos dois ultimos temas. Diante da
disponibilidade demonstrada por Pio IX para a concesséo da anistia, o cardeal Tomaso Pasquale
Gizzi (1787-1849) tratou de evidenciar como tal medida de pacificacdo contribuiria para
acalmar os animos e outros cardeais destacaram a necessidade de exigéncias para a concessao
de tal beneficio.

Em 8 de julho do mesmo ano era realizada a segunda reunido dessa comissao com o

objetivo de fixar os termos e as modalidades da anistia.

Concordou-se que clérigos, funcionarios do governo, detentores de cargos
publicos e condenados de direito comum seriam excluidos dela; e que uma
declaracéo de fidelidade ao Soberano Pontifice seria indispenséavel por parte
daqueles que obtiveram a liberdade ou daqueles que foram autorizados a
retornar do exilio”” (CHIRON, 2002, p. 120).

Ficou o monsenhor Giovanni Corboli Bussi (1813-1850) responsavel por preparar o
texto sobre a anistia que viria a ser examinado no dia 15 de julho. Na segunda reunido, ainda, a
comissao examinou outros temas submetidos por Pio IX (e, que, por diversas vezes, ja haviam
sido levantados enquanto ocupava o bispado de Imola entre as criticas que realizara a seu

predecessor): “o ajustamento das finangas publicas, a luta contra a corrup¢do na administracao,

5 “Pio IX voleva equilibrare le forze opposte, o piuttosto voleva evitare l'ostruzionismo della curia alle sue
direttive, e cercava di creare unatmosfera di collaborazione fra i vecchi responsabili e i fautori di un nuovo
indirizzo”.

76 Reforma de la Secretaria de Estado para mejor concretar la especial competéncia de cada uno de sus organismos;
construcion de las lineas de los ferrocarriles; amnistia.

" Quedd convenido que se excluiria de ella a los clérigos, a los empleados del gobierno, a quienes hubieran
ostentado um cargo publico y a los condenados de derecho comun; y que seria imprescindible uma declaracion de
fidelidade al Soberano Pontifice por parte de los que obtuvieram la libertad o de los que fueran autorizados a
regressar del exilio.
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a reorganizacdo do exército e a fundacdo de centros de educacdo e assisténcia aos jovens
desempregados”’® (CHIRON, 2002, p. 120).

Datado do dia 16 de julho de 1846, o decreto de anistia alcancou cerca de 400
prisioneiros que foram libertos e mais de 260 exilados que regressaram a Roma ap0s terem
realizado a declaragéo exigida, de acordo com os dados apontados por Martina (1974, p. 100).

Sob a forma do Edito Nei Giorni’ era recebido o primeiro documento do pontificado
de Pio IX (1846-1878). Chiron (2002, pp. 121-122) afirma que “a populagdo recebeu com
entusiasmo a ampla anistia. (...) multiplicaram-se pelas ruas as amostras de alegriae, (...), foram
organizadas grandes manifestacOes pelas principais pracas de Roma e (...) nas principais
cidades dos Estados Pontificios”®.

Ao lado dessa atitude inicial, outras realizacbes desses primeiros momentos do
pontificado de Pio IX contribuiram para um beneplacito da opinido publica e delinearam uma
popularidade que viria a ruir com as revolugdes de 1848, como apontou Martina (1974). Entre
essas medidas estdo: “mandou construir linhas telegréficas e a ferrovia Roma-Frascati, estradas
foram reformadas assim como hospitais e prisdes” (CARLETTI, 2010, p. 10).

Chiron (2002) indica que o estudo dos primeiros anos de pontificado de Pio IX (1846-
1878) pode gerar um equivoco, de modo que o proprio papa seja deixado em segundo plano,
especialmente por, frequentemente, conceder “primazia a vida interior” (CHIRON, 2002, p.
125).

A primeira enciclica e segundo documento de seu pontificado foi representativa de sua
personalidade. A enciclica Qui pluribus, datada de 9 de novembro de 1846, evidenciava o papel

dos sacerdotes na defesa da fé e da tradicdo.

Esta fé, que é mestra de vida e guia de salvacéo, que extirpa todos 0s vicios e
é fecunda maée e nutriz de virtude, confirmada pelo nascimento, vida, morte,
ressurreicdo, sabedoria, prodigios e profecias do seu divino autor e
aperfeicoador Jesus Cristo; que refulge em toda parte pela luz da sobrenatural
doutrina e é enriquecida com os tesouros das celestes riquezas; <esta fé> mais
que nunca tornada ilustre e esplendida pelas predi¢des de tantos profetas, pelo
esplendor de tantos milagres, pela firmeza de tantos martires, pela gloria de
tantos Santos; <esta fé> que revela as salvadoras leis de Cristo e de dia em dia
adquire forca até pelas persegui¢fes mais cruéis, invadiu o orbe inteiro, por

78 «e] ajuste de las finanzas publicas, la lucha contra la corrupcion em la administracion, la reorganizacion de

ejército y la fundacidon de centros de educacion y assisténcia a la juventude desempleada”.

7 Disponivel em: http://w2.vatican.va/content/pius-ix/it/documents/editto-nei-giorni-16-luglio-1846.html
(Acessado em 26/10/2018).

80 «Ta poblacién recebié com gran entusiasmo la amplia amnistia. (...) se multiplicaron em las calles las muestras
de alegria y, (...), se organizaron grandes manifestaciones por las principales plazas de Roma y (...) em las
principales ciudades de los Estados Pontificios”.
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terra e por mar, de onde nasce o sol até onde se pde, com o Unico estandarte
de Cristo; e, debelados os falsos idolos, dissipadas as trevas do erro, vencidos
todos os inimigos, iluminou com a luz do divino conhecimento todos 0s povos,
as gentes, as nacOes — por barbaros que fossem na selvajaria e diversas por
indole, costumes, leis e instituicdes —, e as submeteu ao dulcissimo jugo de
Cristo. (...) E ja que, onde esté Pedro, ai esté a Igreja, e Pedro fala pela boca
do bispo de Roma e, nos seus sucessores, sempre vive e julga e garante aos
que buscam a verdade da fé, é claro, portanto, que as palavras divinas devem
ser recebidas com 0 mesmo sentimento que anima esta catedra romana do
beatissimo Pedro, a qual, mde e mestra de todas as Igrejas, manteve sempre
integra e inviolada a fé transmitida pelo Cristo Senhor e a tem ensinado aos
fiéis, mostrando a todos o caminho da salvagdo e a doutrina da incorrupta
verdade (DENZINGER, 2013, p. 611-612).

O termo erro aparece diversas vezes no texto da enciclica como reforco das ideias de fé
e tradicdo verdadeiras, representadas pela sucessdo apostdlica e pela autoridade de interpretacédo
das Escrituras e de definicdo doutrinal. Assim, ainda figuram no texto diversas alusfes a

infalibilidade papal.

E claro, portanto, em qudo grande erro se debatem também aqueles que,
abusando da razdo e julgando coisa humana as palavras de Deus, tém a audacia
de explica-los e interpreta-los a seu arbitrio, se bem que Deus mesmo tenha
constituido uma autoridade viva que ensinasse e precisasse 0 sentido
verdadeiro e legitimo da sua celeste revelacao, e decidisse de todas as questdes
quanto a fé e os costumes com juizo infalivel, para que os fiéis ndo sejam
levados por todo vento de doutrina. (...) Esta viva e infalivel autoridade vigora
somente naquela Igreja que — edificada pelo Cristo Senhor sobre Pedro, de
toda a Igreja o chefe, o principe e pastor, cuja fé ele prometeu nunca seria
abalada — teve sempre, sem interrup¢do, os seus legitimos Pontifices, que
trazem sua origem do mesmo Pedro, estabelecidos na catedra dele e herdeiros
e defensores da sua doutrina, dignidade, honra e poder. (...) os livros da
Sagrada Escritura, traduzidos, contra as regras da santissima Igreja, (...) para
que, abandonada a divina tradicdo, a doutrina dos padres e a autoridade da
Igreja catolica, todos interpretem a seu arbitrio as palavras de Deus, deturpem
0 sentido e escorreguem assim para 0s mais graves erros (DENZINGER,
2013, p. 612-613).

O excerto “teve sempre, sem interrup¢do, os seus legitimos Pontifices” ¢ salutar na
descricdo de uma tradi¢cdo continua que desconsidera incidentes historicos da historia do
papado, como aquela contenda proveniente do papado de Avinh&o. Ainda figuraram no texto
da enciclica textos de contestacdo ao racionalismo, ao comunismo, as chamadas seitas
clandestinas, ao indiferentismo religioso e, ainda que de forma mais timida, ao liberalismo. Tal
enciclica costuma ser considerada como o gérmen da enciclica Quanta Cura (1864) e do

Syllabus (1864) que dezoito anos depois rechagariam definitivamente a impresséo de que fosse
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Pio IX um papa de tendéncias liberais (CHIRON, 2002), rejeitando a preeminéncia da lei civil
ao direito eclesiastico e condenando os chamados erros da modernidade.

Da mesma forma, em agosto de 1846, Pio IX havia indicado para secretario de Estado
o cardeal Gizzi (1787-1849) cuja fama também pouco realistica de ser um liberal o precedia.
No ano seguinte, 1847, o secretario se manifestaria contra as “inaceitaveis reivindicacOes
constitucionais exigidas pelos liberais” (CHIRON, 2002, p. 124).

Pio IX ainda proclamaria o dogma da Imaculada Concei¢éo de Maria, em 8 de dezembro
de 1854, pela bula Ineffabilis Deus. A definicdo do dogma sé foi decidida ap6s uma ampla
consulta realizada pelo papa, primeiramente a uma comissdo de tedlogos e, posteriormente, ao
episcopado catdlico mundial — tendo recebido resposta positiva de 546 dos 603 bispos
consultados.

Com todos os motivos de inquietude que circundavam o papado e a Igreja no inicio dos
anos 1850, a proclamacao do dogma tem sido vista uma das tentativas de Pio IX de “promover
uma restauragdo geral da sociedade cristd, pondo em evidéncia, contra o laicismo que se
alastrava” (MARTINA, 2005, p. 255).

A bula reforcava, ainda, a infalibilidade da autoridade

(...) com a autoridade do nosso Senhor Jesus Cristo, dos bem-aventurados
Pedro e Paulo e nossa, declaramos, proclamamos e definimos: a doutrina que
sustenta que a beatissima Virgem Maria, no primeiro instante de sua
conceigdo, por singular graca e privilégio do Deus onipotente, em vista dos
méritos de Jesus Cristo, Salvador do género humano, foi preservada imune de
toda mancha da culpa original, é revelada por Deus e por isso deve ser crida
firme e constantemente por todos os fiéis. Portanto, se houver quem presuma
— 0 que Deus ndo permita — pensar no coracdo diferente do que foi por Nés
definido, tais tomem conhecimento e saibam que, condenados por seu préprio
juizo, naufragaram na fé e estdo separados da unidade da Igreja
(DENZINGER, 2013, p. 615).

“A iniciativa do papa se apoiava em precedentes solidos; em primeiro lugar vinha
confirmar o sensus fidelium” (PAREDES, 1998, p. 449), uma vez que a festa da Imaculada
Conceicdo ja era celebrada em muitas partes do Oriente e do Ocidente. Cabe ressaltar que, além
das constituicbes do papa Sisto 1V (1471-1484) que ja tratavam da doutrina da Imaculada
Conceigdo, o papa Clemente X1 (1649-1721), na constituicdo Comissi nobis divinitus de 6 de
dezembro de 1708 recomendava “celebrar em toda parte a festa da Imaculada Conceicéo de
Maria” (DENZINGER, 2013, p. 378).
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“A proclamacdo do dogma da Imaculada Conceic¢do, em 1854, sera o acontecimento
mais importante depois do reestabelecimento do papa em seus Estados” (CHIRON, 2002, p.
187). Martina (1978, p. 355) enfatiza o papel estratégico ocupado pela definicdo da Imaculada
Conceicdo conjuntamente com “a reforma dos religiosos, (...) a luta pela liberdade da Igreja
diante do neo-jurisdicionalismo dos varios Estados, a simpatia pelo movimento ultramontano e
o caloroso apoio dado a este Gltimo8!”.

Alguns dias antes da assinatura da enciclica Quanta Cura, em 8 de dezembro de 1864,
“a ideia de um concilio comegou a ganhar mais consisténcia. No dia 6 de dezembro de 1864,
(...) numa sessédo ordinaria da Congregacdo dos Ritos, pio IX, tendo feito sair 0s que ndo eram
cardeais, interrogou os presentes sobre a oportunidade de convocar um concilio ecuménico”
(MARTINA, 2005, p. 256).

A enciclica pretendia “com autoridade apostdlica” reprovar, proscrever € condenar
“todas e cada uma das distorcidas opinides ¢ doutrinas” (DENZINGER, 2013, p. 632) da
modernidade. Dentre as opiniGes e doutrinas elencadas na enciclica estdo o naturalismo, o
panteismo, o regalismo, 0 comunismo e o socialismo, afirmando que o erro destes Gltimos é o
de afirmar que “a sociedade doméstica, ou seja, a familia, tira toda sua razao de existir somente
do direito civil” e, com isso, “visam principalmente a fazer com que a salutar doutrina e for¢a
da Igreja catdlica seja plenamente banida da instrug¢do e educa¢do da juventude”
(DENZINGER, 2013, p. 631).

O Syllabus, por sua vez, “formalmente sem assinatura e sem data, chegou as maos dos
bispos do mundo inteiro ao mesmo tempo que a nova enciclica®” (CHIRON, 2002, p. 280). O

compéndio, com 80 proposicdes,

condena, em primeiro lugar, os principios do liberalismo radical, o panteismo,
0 naturalismo, o racionalismo, o indiferentismo, com todas as suas
consequéncias, entre as quais, acima de tudo, a moral laicista desvinculada de
Deus; em segundo lugar, rejeita a concepcao do Estado ético, fonte de todo
direito, ndo sujeito a nenhuma norma transcendente e criador de uma moral
prépria, e rejeita ao mesmo tempo a separacao entre politica e moral; reafirma
a plena soberania e independéncia da Igreja, dela deduzindo amplas
consequéncias (como o valor bilateral das concordatas); enfim, condena a
separacdo entre Igreja e Estado, a liberdade de imprensa e de culto, e rejeita a
liberdade de consciéncia (MARTINA, 2005, pp. 247-248).

81 «(...) alla riforma dei religiosi, alla definizione dell'lmmacolata, al Sil labo, alla lotta per la liberta della Chiesa
di fronte al neogiurisdizionalismo dei vari Stati, alla simpatia per il movimento ultramontano e al caldo appoggio
dato a quest'ultimo”.

82 Texto original: *(...) formalmente sin firma ni fecha, llegé a manos de los obispos del mundo enterro al mismo
tempo que la nueva enciclica”.
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O fato de o documento nédo ter sido assinado é atribuido ao cardeal Luigi Bilio (1826-
1884) que algum tempo antes da publicacdo j& havia sugerido a Pio IX (1846-1878) uma
condenacéo indireta, na forma de uma carta (MARTINA, 1974). Tal sugestdo teria ocorrido
apos Pio IX (1846-1878) apresentar, em 1862, aos bispos reunidos em Roma (por ocasido da
canonizacdo dos martires japoneses®®) o projeto de um Syllabus baseado no catalogo publicado
em 1860 pelo bispo de Perpignan (Franca), monsenhor Philippe Gerbet (1798-1864), contendo
uma série de proposicOes errdneas da modernidade e razdo pela qual cada erro deveria ser
condenado (MARTINS, 1989). A iniciativa recebeu inimeras criticas, tanto dos bispos que
tiveram contato com o texto quanto da opinido publica que especulava a existéncia de tal
documento (um semanario de Turim teria tido acesso ao texto). A forma final do Syllabus
(1864) ficaria a cargo do préprio cardeal Bilio (1826-1884) que também ficou responsavel por
imprimir e distribuir o documento na noite de publicacdo da enciclica Quanta Cura (1864). Ao
compéndio acompanhava uma carta de recomendacéo do cardeal Antonelli (1806-1876) e uma
indicagéo de fontes (muitas do pontificado de Pio IX) que sustentariam as condenacgdes nele
presentes (MARTINA, 1974).

Os inumeros debates gerados pelo Syllabus (1864) acabaram por relegar,
temporariamente, outros assuntos, como a questdo romana, a um plano secundario, ainda que,
o proprio compéndio seja visto como uma resposta de Pio IX ao “espolio cometido em 1859 e
1860” (CHIRON, 2002, p. 261). “A dureza da polémica suscitada levou a Igreja a uma maior
moderacdo de tom e a uma maior precisao em suas afirmagoes” (MARTINA, 2005, p. 250).

Para Martina (2005, p. 257), “o0 dogma de 1854, o Syllabus de 1864, o concilio Vaticano
| (1869-1870) constituem, portanto, trés momentos sucessivos, mas estreitamente conexos de
uma idéntica campanha: realizar contra o racionalismo tedrico e pratico do século XIX o que o
tridentino tinha realizado contra o protestantismo do século XVI”.

Da mesma forma, Paredes (1998) entende que um dos propésitos do pontificado de Pio
IX fora a defesa da Igreja — ao lado da gléria de Deus e do bem de todos os homens —,
caracterizando-se por ser “mais defensivo do que construtivo, devido ao assédio dos inimigos
da Igreja durante esses anos®*” (PAREDES, 1998, p. 452).

8 Em 8 de junho de 1862 foi canonizado um grupo de 26 cristdos que haviam sido crucificados na cidade japonesa
de Nagasaki no ano de 1597 durante a perseguicdo promovida pelo Xogunato da familia Tokugawa (1603-1868).
84 «(...) mas defensivo que constructivo, debido al acoso de los enemigos de la Iglesia durante esos afios”.
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Na opinido de muitos, como indica Fischer-Wollpert (2006) os eventos externos — 0s
movimentos revolucionarios de 1848, a proclamacdo da Republica em Roma (1849) e a perda
dos Estados Pontificios (entre 1860 e 1870) desviaram a atencdo da significacdo interna do

pontificado de Pio 1X, o mais longo de toda a historia do papado.

Para a Igreja universal, o pontificado de Pio IX foi de grande relevancia. Na
Inglaterra, a hierarquia catélica foi restabelecida. Também nos Paises Baixos
renovou o papa a hierarquia desfeita na época da Reforma. Na América, o
catolicismo desenvolveu-se de forma sensivel. Ali surgiram sempre novas
provincias eclesiasticas e dioceses. O papa também deu forte impulso as
missdes. Concordatas puderam ser celebradas com a Russia (1847), com a
Espanha (1851), com a Austria (1855), com Portugal (1857) e com varios
paises centro-americanos. (...) Pio IX morreu em 7 de fevereiro de 1878.
Nenhum papa do século XIX tivera tao forte respaldo dos catélicos de todo o
mundo. Em circulos amplos da Igreja da Alemanha foi ele venerado como o
‘papa martir’, disposto a assumir a ‘via crucis’”’ (FISCHER-WOLLPERT,
2006, p. 155).

De fato, a obstinacdo de Pio IX ficaria evidente no concilio Vaticano I, “o mais
importante evento intra-eclesial” (FISCHER-WOLLPERT, 2006, p. 154) de seu pontificado.

“A famosa frase do papa Pio IX ao cardeal Guidi: ‘A tradi¢ao sou eu!’, comentada em
varias versdes, mas seguramente veridica” (SESBOUE, 2006, p. 185) demonstra a tendéncia de
confundir a tradicdo com o magistério auténtico, reforcada pelo papa e por muitos teélogos e
religiosos do século XIX.

Sesbolié (2006) afirma que a frase ndo possui valor doutrinal, por outro lado, no ambito
da tradicédo representa a identificacdo desta ao ensinamento da hierarquia, como evidenciou
Faus (1998). A afinidade com a afirmacdo atribuida ao rei francés Luis XIV (1643-1715), “O

"’

Estado sou eu!” aponta para a concepgdo politica que animava Pio IX (1846-1878): “o
absolutismo, tanto nas questfes politicas como religiosas, tanto culturais como morais. Em
consequéncia, eliminou toda a participacdo na direcdo dos destinos da Igreja e dos Estados
Pontificios. Podia, com razdo, dizer que a Igreja e o Estado eram ele” (GRINGS, 1994, p. 264).
Tais pretensdes absolutistas refletiam-se na centralizacdo da Igreja na figura do papa
empreendida por Pio 1X (1846-1878). A proclamacgédo do dogma da Imaculada Conceigédo
(1854) como um ato exclusivamente do papa, apesar da consulta e da presenca de bispos do
mundo inteiro na solenidade, € um demonstrativo dessa centralizacdo. Seria 0 proprio anseio
de definicdo da infalibilidade papal uma “reformulagdo espiritual do absolutismo régio

desaparecido” (FAUS, 1998, p. 251).
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A frase de Pio IX (1846-1878), como evidenciou Faus (1998, p. 251) “n@o é um ponto
de chegada. E um ponto de partida que acaba no ‘a Igreja sou eu’. Desse modo, separam-Se a
assisténcia do Espirito a sua Igreja e a assisténcia do Espirito ao pontifice romano. Ou se reduz
aquela a apenas esta”. E com essa absorgdo da totalidade do eclesial e a centralizagdo da Igreja
em Roma que a autoridade e o prestigio do papa foram alentados diante da perda do poder
temporal.

3.4 ECCLESIA EST SOCIETAS PERFECTA: A IGREJA NO SECULO XIX

A comunidade crista tem afirmado durante a maior parte de sua histdria que,
sem ades&o e compromisso com o que a Igreja acreditou, ensinou e confessou
ao longo dos séculos, a Igreja sera daquilo que podemos chamar de
‘camaleonismo’, ou seja, ela assumird as cores do seu ambiente (LINDBERG,
2008, p. 37-38).

Os trés séculos que separam o concilio de Trento (1545-1563) do Vaticano | (1869-
1870) “desenrolaram-se sob o0 signo da afirmacéo da autoridade, também sob a sua forma de
‘magistério”” (CONGAR, 1997, p. 341). Alguns tracos desse periodo marcam essa forca do
magistério que precisa ser compreendida frente aos acontecimentos do século XIX.

O século XIX assistiu a uma nova trajetéria da apologética religiosa no @mbito catdlico.

A marcha da histéria, que abrira caminhos de tolerancia através do humanismo
renascentista, vé depararem-se-lhe: as viagens maritimas dos povos ibéricos
com a surpreendente descoberta de outros mundos, homens e culturas; a
reforma protestante; a reflexdo erasmiana e irenista; a reafirmacéo no Concilio
de Trento da fé, moral e disciplina catdlica; a descrenca rabelaisiana; o
aparecimento do jansenismo e regalismo no século XVII e o iluminismo e
enciclopedismo na era setecentista. Os tempos modernos, também em
Portugal, imprimiram novo curso a apologética religiosa que, seja dito, nem
se revestiu do grau de agressividade nem de reaccionarismo obscurantista, na
afirmacdo e defesa da ortodoxia religiosa, de que certo ideologismo critico se
tem feito eco (MARQUES, 2001a, p. 86).

De acordo com Aubert, quando Pio 1X optou por convocar o Vaticano | para fazer frente

a crise que ameagava a Igreja, “devia inevitavelmente estar situado numa perspectiva de



90

adaptagdo a um novo mundo, que & primeira vista parecia intrinsecamente mau®” (AUBERT,
1970, p. 13).

De fato, quando o papa Pio X convocou o concilio Vaticano | (1869-1870) a situacéo
havia mudado substancialmente. “Os catdlicos, agora prontos para esquecer as queixas contra
0 bispo de Roma que talvez tivessem tido anteriormente, passaram por uma das mais notaveis
mudangcas na consciéncia social da historia moderna®” (O’ MALLEY, 2018, p. 4).

Progride a ideia de infalibilidade do magistério papal e determina-se a distin¢do entre
a infalibilidade do corpo de fiéis e a do papa, que desemboca na distin¢ao entre Ecclesia docens
e Ecclesia credens ou discens, distingdo comum no século XIX, até mesmo nos catecismos.

Emergem categorias, validas em si mesmas, como “magistério vivo” e “tradi¢do
ativa”, ou ainda, regula proxima em oposicéo a regula remota de Trento. O magistério adquiria,
assim, um valor um valor autdbnomo e absoluto. “Das duas atividades classicas do magistério,
conservar e definir, privilegiou-se a segunda” (CONGAR, 1997, p. 343).

E introduzida a categoria “magistério ordinario e universal” (DENZINGER, 2013, p.
646), que seria utilizada por Pio IX, para dissolver o magistério do colégio episcopal. O
magistério como designacao do corpo de pastores que possui autoridade para exercer a fungédo
de ensinar ¢ uma construcdo do século XIX. O termo magisterium, entretanto, ndo € novo na
historia da Igreja, expressando em primeiro lugar a posicdo e autoridade de quem é chefe,
magister e, ainda cedo admitiu uma aplicagdo especifica a ordem da doutrina (CONGAR,
1997).

As vésperas do século XIX a Igreja como corpo de Cristo ou como povo de Deus era
identificada com a “Igreja catdlico-romana concreta” (KEHL, 1997, p. 370). A congregatio
fidelium, aceitando a confissdo da fé cristd; recebendo os sacramentos e, principalmente,
mantendo a unidade hierdrquico-institucional havia passado por sua compreensdo como
communio ecclesiarum (em uma perspectiva patristica) e como ecclesia romana mundial (na
compreensdo medieval sobre a unidade e o papa) e caminhado para ser a societas perfecta
(KEHL, 1997).

8 Texto original: “debia encontrarse situado inevitablemente en una perspectiva de adaptacién a um mundo nuevo,
que a primera vista se prestaba como intrinsecamente malo”.

8 «Catholics, now ready to forget grievances against the bishop of rome they may have had at an earlier time, had
undergone one of the most remarkable changes in social consciousness in modern history”.
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A compreensdo da igreja como societas perfecta estava relacionada com a énfase dada
a sua autonomia e independéncia institucional em uma postura de autoridade®’. A essa ideia
correspondeu a tendéncia do ultramontanismo fundada pelo filésofo francés Robert de
Lamennais® (1782-1854) “(...) que via na estreita ligagio a um papado forte o melhor caminho
para libertar a Igreja do Estado e da tutela do Estado (...). De novo era Roma que podia garantir
da melhor forma a vitoria na luta pela ‘libertas ecclesiae’” (KEHL, 1997, p. 318).

Martins (1989) afirma que os ultramontanos, liderados por Lamennais (1782-1854),
“combaterdo o absolutismo sob todas as formas com uma curiosa mistura de ideias justas e de
ideias falsas, de aspiracGes juvenis e de ilusGes quiméricas, de dedicacdo ao Papa e de apego as
suas proprias ideias, de um ultramontanismo e de um episcopalismo igualmente ferozes”
(MARTINS, 1989, p. 42). Como movimento, o ultramontanismo acabou por favorecer a
identificacao da eclesialidade com “fidelidade ao papa e veneragdo ao papa” (KEHL, 1997, p.
318).

Santirochi (2010) descreve o ultramontanismo como um movimento de “reagdo a
algumas correntes teoldgicas e eclesiasticas, ao regalismo dos estados catélicos, as novas
tendéncias politicas desenvolvidas apds a Revolugdo Francesa e a secularizacdo da sociedade

moderna” (SANTIROCHI, 2010, p. 24) que envolve uma série de atitudes, dentre as quais:

o fortalecimento da autoridade pontificia sobre as igrejas locais; a reafirmacao
da escolastica; o restabelecimento da Companhia de Jesus (1814); a definicao
dos “perigos” que assolavam a Igreja (galicanismo, jansenismo, regalismo,
todos os tipos de liberalismo, protestantismo, maconaria, deismo,
racionalismo, socialismo, casamento civil, liberdade de imprensa e outras
mais), culminando na condenacdo destes por meio da Enciclica Quanta cura e
do “Silabo dos Erros”, anexo a mesma, publicados em 1864 (SANTIROCH]I,
2010, p. 24).

Cabe destacar que, o termo ultramontanismo ja havia sido utilizado diversas vezes ap6s
o concilio de Trento (1545-1563) ora associando 0 papado com uma poténcia estrangeira
(quando o papa interferia em questdes temporais), ora pejorativamente designando aqueles que
defendiam a autoridade pontificia (contra as liberdades da Igreja Anglicana) e, ainda,

identificando os defensores da superioridade dos papas sobre 0s reis e 0s concilios, no seculo

87 Essa concepgdo, entretanto, ndo devia aplicar-se apenas a Igreja mas também ao Estado, ja que tomava por base
a ideia divulgada pelo conde de Cavour (1810-1861) da Igreja livre no Estado livre, enfatizando a capacidade de
administrar e legitimar os organismos de cada instituicéo.

8 Macedo (1995) aponta que Lamennais (1782-1854) buscou um equilibrio entre catolicismo e liberalismo. Essa
sua fase de catolico liberal, contudo, ndo durou muito tempo, “pois ndo era facil a harmonizagdo do seu espirito,
rigidamente catdlico e autoritario, com uma postura liberal” (MACEDO, 1995, p. 214).
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XVII ou os que defendiam a Igreja em qualquer conflito entre poder temporal e espiritual, no
século XVIII (SANTIROCHI, 2010). Mas, a origem do uso do termo, que em latim significa

“para além dos montes”, ¢ medieval, usado para os papas eleitos que ndo eram italianos.

Os maiores representantes do ultramontanismo nos séculos XVI, XVII e
XVIII, foram os jesuitas, que entraram em conflito com os conciliaristas,
episcopalistas, galicanos e jansenistas, defendendo, além do primado do Papa
sobre as igrejas nacionais, uma doutrina que dava grande importancia as obras
humanas, ao livre arbitrio e que beirava o laxismo (SANTIROCHI, 2010, p.
69).

Ramiro Jr. (2014, p. 10) aponta que o ultramontanismo do século XIX “quer preservar
a sociedade da onda liberal, argumentando que a demolicdo do modo de organizacdo politica
pautado na soberania da Igreja, como apice do poder, significa uma acdo deliberada do
liberalismo para a destrui¢do da civilizagdo crista”.

Nesse contexto a Igreja assume a forma social das sociedades estatais (conformando seu
distanciamento destas) e acentua-se a distingdo entre “clero” e “leigos”. A constituigdo
dogmatica Dei Filius (1870) do Vaticano | (1869-1870) corrobora essa diferenciagéo,
afirmando a ideia de que a Igreja deve oferecer unidade, espelhando a imutabilidade, a forca e
0 poder de Deus (KEHL, 1997).

Ao anticlericalismo crescente que a Igreja atribuia ao iluminismo e ao liberalismo, o
catolicismo ultramontano responderia com “a busca de um ‘centro’ que tivesse melhores
condi¢des e interesses em proteger os membros da comunidade clerical” (SANTIROCHI, 2010,
p. 25). E justamente na busca desse centro que a figura do papa adquire, na eclesiologia, funces
e prerrogativas que quase o associam “como a fonte dos ensinamentos da Igreja”
(SANTIROCHI, 2010, p. 25) e a Igreja de Roma é associada ao centro doutrinal e disciplinar
da catolicidade.

A catolicidade pode ser descrita como uma busca continua de unidade e identidade ou
“a forma crista de universalidade tentativamente alcancada” (GMAINER-PRANZL, 2012, p. 14),

ou ainda,

(...) aforma bem-sucedida da interculturalidade no contexto da fé cristd. Como
o0 significado da palavra de origem grega kata holon — conforme o todo —
indica, trata-se aqui de uma orientacdo para a totalidade. Nem a expanséao do
proprio, nem a integracdo estratégica dos outros, tampouco a separacao de
todos € “catdlico”, mas sim a busca por aquilo que a todos une (GMAINER-
PRANZL, 2012, p. 14).
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O emprego desse predicado remonta & Antiguidade e esteve ligado a asseveracao de dois
significados interligados, os quais: a afirmacdo da ortodoxia em detrimento das heresias e a
universalidade da Igreja. O que estava em curso era a propria construcdo da catolicidade que,
encontrou sua maxima expressdo nas expressoes de profissao de fé cristd, elaboradas ao longo
do século 1V, nos Concilios de Niceia (325) e de Constantinopla (381).

A ideia de catolicidade tomada como orientagdo no século XIX esteve relacionada a
afirmacdo de uma superioridade catolica frente a qualquer outra comunidade crista, “numa
compreensdo da universalidade como moral e relativa”, como evidencia Pie-Ninot (2006, p.
83). Kehl (1997) entende que no processo de afirmacéo dessa catolicidade, o ultramontanismo
se tornou um movimento de massa no catolicismo e citando Tocqueville afirma: “o papa foi
mais estimulado pelos fiéis a se tornar senhor absoluto do que estes por ele a se sujeitar ao seu
senhorio” (apud KEHL, 1997, p. 318). Santirochi (2010) chega a falar de uma espontaneidade
do ultramontanismo vindo de “baixo”.

N&o se pode, contudo, tomar tais afirmagdes como demonstrativas de qualquer consenso
no que tange a percepcgdo dos fiéis sobre atitudes da Igreja de Roma nesse periodo. Grings
(1994) afirma que a longa permanéncia de Pio IX (1846-1878) no pontificado, sob as aspiractes
de um catolicismo ultramontano, “numa época de profundas transformacgdes sociais no mundo,
foi um verdadeiro desastre para a Igreja” (GRINGS, 1994, p. 265). O autor pensa na
disseminacdo de mais ideias anticlericais como a consequéncia dessa inspiracao ultramontana,
quando esta também objetivaria colocar “a religido como elemento central de todo debate
politico” (RAMIRO Jr., 2014, p. 9).

Mesmo,

(...) as posicBes do Concilio de Trento (1545-1563), voltadas contra o
protestantismo, e, mais tarde, a teologia catdlica que atuou contra o
jansenismo e o regalismo, estdo em sintonia com o ultramontanismo. O liame
é a sustentacdo da soberania do sumo pontifice e a defesa da ortodoxia.

A ortodoxia é o elemento a que se recorre com maior intensidade na histéria conciliar

em termos de doutrina. A doutrina além de ser a estrutura que embasa a tradicdo na Igreja é o
recurso utilizado pela Igreja no século XIX como forma de externar e formalizar a fé.

“A ortodoxia ¢ a linguagem que preserva o carater de promessa do Evangelho de que

a salvacdo é recebida de Deus, ndo é conquistada pelos seres humanos” (LINDBERG, 2008, p.

39). A ortodoxia, na historia da Igreja, foi fruto dos diversos debates entre o episcopado, em

harmonia com interesses e contextos histéricos especificos, vinculando-se, na maioria das
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vezes, a regulacdo das praticas religiosas; mas, ao mesmo tempo se relacionando com o que 0
episcopado propunha ser a legitima interpretacdo da mensagem de Cristo e dos Evangelhos.

Quando a Igreja deixou de ser ecclesia romana para ser ecclesia catholica, na virada
para o século X, a afirmacdo da ortodoxia nao era apenas uma necessidade, mas uma questao
de verdade e autoridade. O Vaticano I, por sua vez, “enquadra-se num contexto geral de
restauracdo, de oposicdo aos movimentos de libertacdo, de afirmacdo méxima da autoridade
(CONGAR, 1997, p. 344).

Barbosa (2001) acentua que a Igreja ndo havia se mostrado contemporizadora das novas
realidades surgidas ap6s as mudancas nas instituicdes politicas, sociais e culturais que se
seguiram a Revolucdo Francesa e especialmente, da consolidacdo do liberalismo em muitos
paises europeus. “Esse novo ordenamento teve sérias dificuldades em harmonizar-se com as
tradicionais institui¢des eclesiasticas” (BARBOSA, 2001, p. 411). Se o confronto entre Igreja
e Estado ja se fazia sentir, da mesma forma, as novas correntes de pensamento permearam 0S
centros de conhecimento catélico, fazendo surgir reivindicacfes de novas formulagdes sobre a
fé¢ “que fosse capaz de estabelecer o justo equilibrio entre fé e ciéncia, fé e conhecimento

racional” (BARBOSA, 2001, p. 411).

Do ponto de vista institucional, reclamava-se uma melhor clarificagdo do
exercicio do poder primacial do bispo de Roma. Todo este conjunto de
questionamentos levou Pio IX a ver na iniciativa ecuménica a possibilidade
de rejeitar o naturalismo imperante, de restabelecer a ordem sobrenatural e de
reforcar a autoridade da Igreja. Na Gtica papal, seria a conclusdo légica de uma
vaga de fundo que se fazia sentir em amplos setores da Igreja. Fora de Roma,
a sensibilidade episcopal corroborava as preocupacdes papais, alargando-as,
no entanto, a outras areas sensiveis do momento: atualizacdo do direito
canonico, procura de um justo equilibrio entre Igreja e Estado e um esforgo de
unidade com as Igrejas do Oriente. (BARBOSA, 2001, p. 411).

Diante da realidade politica e eclesiologica que se apresentava, foi feita a op¢do de
restringir “o convite formal de participacao no concilio apenas aos bispos e a alguns membros
do clero religioso. Pela primeira vez, o poder civil é excluido formalmente de uma celebragéo
ecuménica” (BARBOSA, 2001, p. 411). Alguns governos manifestaram seu descontentamento
com a auséncia do poder civil no concilio e, se ndo impediram a participacdo de seu episcopado,
também ndo a facilitaram — como no caso portugués.

Apresenta-se a seguir um quadro esquematico com apontamentos cronoldgicos sobre o

desenvolvimento do concilio Vaticano 1 (1869-1870) %, a fim de delinear de modo mais

89 A sucesséo de fatos aqui apresentadas baseia-se em Jedin (1961); Alberigo (2012) e Souza (2013).



sistematico a sucessdo dos fatos que envolvem tal evento para que ndo paregam dispersos ao

longo do texto.

Quadro 2: Cronologia do concilio Vaticano |
Formagéo de uma comisséo central para

preparar o futuro concilio

Marco de 1865

Formacdo das cinco comissOes preparatdrias

Maio de 1866

Anuncio

26/05/1867

Inicio dos trabalhos das comissdes

preparatérias

Setembro de 1867

Convocacéo 29/06/1868
Abertura solene 08/12/1869
Inicio dos trabalhos 10/12/1869
Inicio do exame do esquema de decreto
. o 28/12/1869
dogmatico sobre os erros racionalistas
Aprovacado da profissdo de fé (22 sesséo
06/01/1870
solene)
Aceitagdo pela comisséo de introduzir o
S 09/01/1870
tema da infalibilidade pessoal do papa
Pio IX aceita o parecer da comissdo sobre a
infalibilidade e permite que seja inserido nos 01/03/1870
trabalhos conciliares
Retorno das congregacdes gerais com a
discusséo do esquema de constitui¢ao sobre 18/03/1870
afe
Aprovacao da constituicdo dogmatica Dei
N 24/04/1870
Filius (3? sesséo solene)
Inicio da discussao geral sobre 0 esquema
13/05/1870
De Romano Pontifice
Encerramento do debate geral sobre o
- 02/06/1870
esquema De Romano Pontifice
Votagdo do conjunto De Romano Pontifice 13/07/1870
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Votacdo solene da constituicdo dogmaética
18/07/70
Pastor aeternus
Distribuicdo do esquema de decreto sobre as
o 26/07/1870
missoes
Adiamento sine die do concilio 20/10/1870

O concilio Vaticano | foi convocado pela bula Aeterni Patris® de 29 de junho de 1868
com o objetivo de ser “o incremento da fé e da religido catdlica e para a extirpacdo dos erros
crassos, para a reforma do clero e do povo cristdo”, de acordo com o decreto de abertura de 8

de dezembro de 1869, quando foi celebrada a solene sessdo de abertura.

Foram convocados ao concilio os cardeais, os bispos residenciais e 0s
titulares, os superiores gerais das ordens religiosas, 0os abades nullius, 0s
superiores das congregacGes monasticas; a todos foi dado o voto deliberativo
que acontecera em Trento. Discutiu-se se era oportuno convidar para o
concilio também os chefes de Estado, segundo o costume respeitado em todas
as assembleias conciliares precedentes. Mas os tempos ja tinham mudado,
Estado e Igreja estavam separados em muitos paises, em varias nacfes 0s
governos seguiam uma politica anticlerical; por vontade do papa na bula de
convocacao nao se fez nenhum convite as autoridade civis, embora, no Gltimo
momento, tenham sido inseridas algumas palavras que tornavam possivel uma
cooperagdo dos governos nos trabalhos do concilio (MARTINA, 2005, p.
257).

De acordo com Urbano Zilles (1970), Pio X (1846-1878) pretendia sanar todos 0s
males da sociedade moderna salientando a autoridade da Igreja.

Barbosa (1989, p. 11) acentua que “seria ingénuo pensar que Pio IX tivesse convocado
o concilio com o Unico intuito de defender o seu poder politico. De facto, na intencdo de Pio
IX, 0 Vaticano | devia ser uma tomada de posi¢éo da Igreja contra o laicismo e o naturalismo”.

Segundo Hubert Jedin (1961, p. 143), “as ondas da revolugdo francesa e as
secularizacbes que a seguiram passaram como um temporal através do edificio da Igreja
Catolica, aparentemente envelhecido. Derrubaram o que ligava a Igreja ao Estado e a sociedade
da época absolutista”. Aquelas ideias de que “o Estado deve apenas respeitar fins terrenos e de
que deve haver uma efetiva desinstitucionalizagdo da religido comegam a assumir contornos

mais precisos e rigorosos” (MONIZ, 2012, p. 5). A Igreja demorou, mas percebeu “o ritmo da

% Disponivel em: https://w2.vatican.va/content/pius-ix/pt/documents/litterae-apostolicae-aeterni-patris-29-iunii-
1868.html
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nova época, a época das técnicas e das massas, ndo sem resisténcia e repercussdes, mas chegou
a percebe-la” (JEDIN, 1961, p. 144).

ApOs uma preparacdo meticulosa, em 8 de dezembro de 1869 “transformou-Se a nave
lateral direita da basilica de Sdo Pedro, em sala do concilio” (JEDIN, 1961, p. 155), contando
com a presenca de pouco mais de 700 bispos (BARBOSA, 1989), dos quais 7 eram brasileiros
— na ocasido do concilio o Brasil dispunha de 12 dioceses, sendo que uma estava vacante. A
respeito da primeira participacdo de bispos brasileiros em um concilio, Beozzo (2003, p. 3)

descreve que:

Ficaram praticamente perdidos entre os mais de 750 padres conciliares ali
presentes, pois nunca nos trés séculos anteriores, algum bispo do Brasil havia
estado em Roma, obrigados que foram pelo Padroado régio a tratarem de todos
os assuntos eclesiasticos com o Rei de Portugal e depois com o Imperador do
Brasil, pelas méos dos quais haviam sido elevados ao episcopado.

Naquele dia era aberto solenemente o concilio, com a instru¢cdo de que os debates
deveriam ocorrer “a base de um regulamento apresentado por Pio IX” (BARBOSA, 2001, p.
411). As reflexdes conciliares foram dominadas por dois temas principais: “a explicagao da fé
catolica face aos erros da época ¢ a doutrina a respeito da Igreja de Cristo” (DENZINGER,
2013, p. 643).

A primeira reunido geral conciliar ocorreu dois dias ap06s a abertura solene, tendo por
pauta a apresentacdo de antncios, a eleicdo de determinados funcionarios do concilio® e itens
similares, entretanto, “a reunido estava tdo mal preparada que o saldo ja estava meio vazio
quando foi oficialmente adiada®®” (O’MALLEY, 2018, p. 151). Na mesma ocasido, teve lugar
a discussdo sobre a formula adotada pelo concilio. Alguns como o bispo da Bdsnia, Josip Juraj
Strossmayer (1815-1905), desejavam que fosse utilizada a féormula do concilio de Trento “o
sacrossanto Sinodo ecuménico e geral (...), legitimamente reunido no Espirito Santo”
(DENZINGER, 2013, p. 395), ao inves da que ja prefigurava no esquema debatido: “o bispo
Pio, servo dos servos de Deus, com a aprovacgdo do Sacro Concilio®” (Dei Filius, prélogo).

%1 A eleicdo dos membros das comissdes s teria inicio no dia 14 de dezembro de 1869, sendo a primeira a ter seus
membros eleitos a comissdo da fé. Em 20 de dezembro do mesmo ano seria a vez da comissao de disciplina e a
comissdo das missdes s6 seria composta no dia 14 de janeiro de 1870.

92 Texto original: “The meeting was so badly prepared that the hall was already half empty by the time it was
officially adjourned”.

9 Texto original: “Il Vescovo Pio, servo dei servi di Dio, con I’approvazione del Sacro Concilio” (Dei Filius,
prélogo).
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Entretanto, a discussdo ndo se estendeu, a formula foi mantida e aparece nas duas constituicdes
dogmaticas posteriormente aprovadas.

No mesmo dia 10 de dezembro de 1869 fora distribuido o esquema Apostolici muneris,
contendo 18 capitulos e redigido pelo tedlogo jesuita Johannes Baptist Franzelin (1816-1886)
sobre os erros racionalistas. O esquema estava assim organizado: “0s dois primeiros
(introdutorios) condenavam o racionalismo e o tradicionalismo; os outros nove eram dedicados
a metodologia teoldgica; os Ultimos sete rejeitavam os erros do semirracionalissimo, inspirado
por A. Glnther, relativos aos principais dogmas cristdos” (ALBERIGO, 2012, p. 373). O texto
que seria rejeitado um més depois foi criticado por seu carater “demasiadamente amplo e
escolar” (DENZINGER, 2013, p. 643). O texto ainda “se demorava em subtilezas que s6 poucos
especialistas conheciam” (ALBERIGO, 2012b, p. 373-374). Enfim, era muito académico para
ser um texto conciliar.

A segunda sessdo que acabaria por rejeitar o projeto Apostolici muneris teve inicio na
epifania®, ocasido em que foi aprovada a profissio de fé. “Logo, em seguida, a comissio da fé
decidiu pela necessidade de se refazer substancialmente o esquema dogmatico preparatorio e a
assembleia foi comunicada” (ALBERIGO, 2012b, p. 374), para tal arranjo foi formada uma

subcomissao composta por trés membros:

Mons. De-champs, que de certa forma ocupou a presidéncia e aproveitou a
ocasido aproveitou a oportunidade para destacar melhor suas ideias sobre o
método apologético (204); Monsieur Pie, cujo te6logo, Charles Gay, teve a
alegria de escrever o0 novo prologo, que deveria estabelecer claramente a unido
com o trabalho do Concilio de Trento (205); finalmente Monsenhor Martin,
que, considerando o carater principalmente germanico da maioria dos erros
considerados, tinha a parte principal®® (AUBERT, 1970, p. 201).

Em 21 de janeiro de 1870, em meio as discussdes sobre esquemas de assunto disciplinar

e pastoral recebidos anteriormente e que suscitaram inimeras criticas e divergéncias®, os

% Na compreensdo da Igreja a epifania “é a manifestagdo de Jesus como Messias de Israel, Filho de Deus e
Salvador do mundo. (...), ela celebra a adoragéo de Jesus pelos ‘magos’ vindos do Oriente” (Catecismo da Igreja
catolica, p. 148) aos seis dias de janeiro, compondo “o ciclo das festas em torno do mistério da encarnagéo
(Anunciagdo, Natal, Epifania)” (Catecismo da Igreja catdlica, p. 330).

% Texto original: “Mons. De-champs, que en alguna manera ocupo la presidencia (203) y aprovecho la ocasion
para poner mejor de relieve sus ideas sobre el metodo apologetico (204); Mons. Pie, cuyo teologo, Charles Gay,
tuvo la alegria de redactar el nuevo prologo, que debia establecer claramente la union con la obra del concilio de
Trento (205); finalmente Mons. Martin, que, visto el caracter sobre todo germanico de la mayor parte de los errores
considerados, tuvo la parte principal”.

% Qs projetos disciplinares recebidos apds a rejeicdo do projeto Apostolici muneris versavam sobre os deveres dos
bispos e a vacancia da sé episcopal; sobre a vida clerical e sobre a redagdo de um catecismo universal em latim.
No caso dos primeiros assuntos, a divergéncia estava na “desagradavel impresséo de querer favorecer uma ulterior
acentuacdo da centralizacdo” (ALBERIGO, 2012b, p. 374). No que diz respeito a vida do clero, muitos entenderam
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padres conciliares receberam o esquema doutrinario sobre a Igreja elaborado pelo também
jesuita Clement Schrader (1820-1875). O tratado De Ecclesia, que, apesar de ter sido
consideravelmente discutido, seria preterido para dar lugar as discussdes sobre a infalibilidade
papal, tinha em suas articulagbes a profundidade de uma eclesiologia dentro dos parametros

ultramontanos.

O tratado estava articulado em um proémio e 15 capitulos, aos quais seguiam-
se 21 cénones. A proposi¢ao de abertura afirmava que “a Igreja é o corpo
mistico de Cristo”, e passava em seguida as teses mais comuns da eclesiologia
pos-tridentina: que o cristianismo ndo pode ser praticado a ndo ser na Igreja
(cap. II), que a Igreja é uma “sociedade verdadeira, perfeita, espiritual e
sobrenatural” (cap. III), que € uma “sociedade visivel” (cap. IV) e “una” (cap.
V), que forra da Igreja ndo ha salvagdo (caps. VI-VII), que a Igreja é
“indefectivel” (cap. VIII) e “infalivel” (cap. IX), com “a soberania temporal
da Santa S¢€” (cap. XII), com “a concordia entre a Igreja e a sociedade civil”
(cap. XIII), “o direito e o uso do poder civil segundo a doutrina da Igreja
catolica” (cap. XIV) e, enfim, “os direitos especiais da Igreja em relagdo a
sociedade civil” (cap. XV) (ALBERIGO, 2012b, p. 375).

Como afirmou Alberigo (2012b, p. 375), “o texto espelhava fielmente o estado da
teologia romana sobre a Igreja”, mas em nenhum momento fazia referéncia a infalibilidade do
papa da mesma forma que ndo tocava na questdo do episcopado. A abordagem predominante

era a da Igreja como societas perfecta.

A Igreja era vista essencialmente como uma sociedade com igual dignidade,
eficdcia e seguranca de igual para igual. A visdo de Igreja como corpo mistico
de Cristo, de uma sociedade bem diferente do Estado por natureza, fim e
meios, ndo esta certamente ausente e aparece em varios autores desde 0s
primeiros decénios (...). O primeiro esquema da constituicdo da Igreja, no
Vaticano |, redigido por Schrader, insistia na ideia do corpo mistico. Grande
parte dos bispos e tedlogos era, porém, de ideias diferentes: a nocdo de corpo
mistico parecia vaga, confusa, insuficientemente fundada na Escritura,
perigosamente unilateral, pela acentuacdo dos aspectos invisiveis e misticos
que podiam por em segundo plano e menosprezar 0s aspectos visiveis e
juridicos, privando a Igreja dos necessarios meios de defesa. E, assim, a
apresentacdo de Igreja corpo mistico desaparece na reconstrugdo do esquema
Schrader, obra de Kleutgen. Dir-se-ia que a revolucéo ulterior da eclesiologia
coincide com o ocaso do Estado liberal (MARTINA, 2005, p. 53).

que a infinidade de normas apresentada pelo esquema era pertinente “apenas ao clero latino, € ndo ao oriental. Foi
durante esse debate que o italiano Gastaldi (Turim) fez votos de que toda a matéria disciplinar fosse regulada
mediante a redagdo de um codigo organico” (ALBERIGO, 2012b, p. 374). O quarto projeto de decreto versando
sobre a possibilidade de substituir os muitos catecismos diocesanos por um catecismo universal esbarrou na
“preocupacdo de salvaguardar a autbnoma responsabilidade dos bispos, frente a comentada (e temida) prepoténcia
romana. Outros salientaram também a exigéncia de se respeitar as diversidades culturais, que separavam sobretudo
0 mundo cat6lico latino do germanico e anglo-saxdo” (ALBERIGO, 2012b, p. 374). Todos esses projetos foram
devolvidos as comissfes competentes apds o exame preliminar.
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A imagem do corpo de Cristo introduzida pelo texto, entretanto, ndo agradava a grande
parte do episcopado, que também questionavam a auséncia de ao menos uma referéncia sobre
0 colégio dos bispos. Ainda haviam divergéncias sobre as relagfes da Igreja com a sociedade
civil, muitos entenderam que os capitulos dedicados a questao estavam mais perto de “‘suscitar
problemas do que resolvé-los” (ALBERIGO, 2012b, p. 376), além de parecem
descontextualizados. Ficara decidida, entdo, a imediata reelaboracdo do texto.

A necessidade de melhorar a acustica da sala conciliar deixou paralisados os trabalhos
conciliares por cerca de quatro semanas. Nesse interim, a comissdo encarregada de avaliar os
novos assuntos aceitou colocar o tema da infalibilidade pessoal do papa entre os trabalhos do
concilio e a0 mesmo tempo eram elaboradas alteracdes para o regulamento da assembleia.

No inicio de marco de 1870 foi distribuido um capitulo escrito pelo cardeal Bilio (1826-
1884) a ser acrescentado no esquema sobre a Igreja (apoés o capitulo XIl), tratando da
prerrogativa de infalibilidade do pontifice romano. A complexidade da questéo se acentuava e
“muitos insistiam na inoportunidade de uma defini¢do que ndo s6 ndo contava com a
unanimidade, mas até poderia dividir profundamente os catolicos” (ALBERIGO, 2012b, p.
378).

O novo regulamento, com o objetivo de acelerar o andamento dos trabalhos conciliares,
estabelecia que os padres teriam dez dias para apresentar suas considerac¢des a partir da entrega

de um novo texto.
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4 CAPITULO 3 - AS ESTRUTURAS DA TRADICAO E DA REPRESENTACAO

Entender tradicdo e representacdo como institui¢Ges € afirmar que ambas possuem uma
estrutura propria, que ndo sao imutaveis, mas que no ambito da Igreja séo tratadas como traco
de continuidade, autoridade e verdade.

A proposta geral desse capitulo é apresentar aquilo que foi entendido, a partir das
discussbes teoricas, como elementos e estrutura dessas categorias no que diz respeito ao
concilio Vaticano | (1869-1870). Para tanto, deve-se tomar por base que a estrutura necessaria
a compreensdo da tradigdo na Igreja é a doutrina. Justamente quando a concep¢do moderna
afirma que a religido deve ser livre da doutrina, o Vaticano | (1869-1870) se apega a essa
estrutura que concebe a continuidade das verdades.

A primeira parte do capitulo — A dupla ordem do conhecimento: fé e razdo — concentra-
se em apresentar a constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) do Vaticano | (1869-1870). As
defini¢cbes doutrinais da constituicdo expressam um consenso relativo a um desejo do
reavivamento da Igreja: Deus, fé e razdo. Os dois primeiros capitulos da constituigdo tém por
objeto as verdades cujo conhecimento preliminar esta suposto pelo ato da fé; o terceiro capitulo
trata de expor os pontos da doutrina da Igreja atacados pelos “erros modernos”. E, por fim,
define o carater racional do ato de fé.

O segundo tdpico — A infalibilidade da Igreja, o primado do papa e a perpetuidade da
tradicdo — delineia um estudo da constituicdo dogmatica Pastor Aeternus (1870). A constituicdo
compde a maior fonte de divergéncias no concilio e na Igreja no século XIX. A constituicdo é
composta por quatro partes que tratam da primazia da jurisdicdo de Pedro; da transmisséo
perpétua desta prerrogativa na pessoa de seus sucessores na catedra de Roma; da intima
natureza do primado romano, como poder verdadeiramente episcopal, ordinario, imediato e
universal; e, por fim, da infalibilidade pessoal do pontifice romano por um carisma especial,
guando como mestre universal propde doutrinas ou anula questées em relacdo com a fé e a
moral (RAMOS-LISSON, 1998).

A terceira parte do capitulo — A centralizacdo como base da doutrina — apresenta a
estrutura da categoria representacdo no concilio Vaticano | baseada na doutrina que fortalecia
as funcgdes do papa. O concilio se encarregou de uma centralizacdo politico-administrativa e
doutrinéria firmada em Roma. Outro objetivo do concilio foi fornecer a catolicidade
explicacbes e fundamentos para 0s novos tempos, contestando ou reorientando as novas

perspectivas.
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A J(ltima parte do capitulo — Ecos de um concilio dogmético — evidencia os
desdobramentos das defini¢cbes do concilio Vaticano | (1869-1870) para as discussfes da
sociedade e também como se deu a chamada “recepc¢ao” do concilio nas fileiras da Igreja (que
ndo o dos fiéis leigos), uma questdo tdo complexa que acabou por excluir da comunhdo
eclesiastica membros da hierarquia catolica. Da mesma forma, comecam a ser apresentadas

algumas intersecdes politicas desses desdobramentos.

4.1 A DUPLA ORDEM DO CONHECIMENTO: FE E RAZAO

Pio IX (1846-1878) assumira uma Igreja que ja se defrontava com os questionamentos
sobre a natureza da fé e o lugar da razdo desde os séculos anteriores, sua enciclica Qui pluribus
(1846) tratou da questdo preliminarmente, negando que houvesse uma oposicao entre fé e razéo

ou uma supremacia desta sobre aquela. E, ainda, atribuia um papel a razéo na fé crista:

Se bem que, de fato, a fé seja superior a razao, todavia nunca se pode encontrar
entre elas discrepancia ou desacordo algum, pois ambas provém da Unica e
mesma fonte imutével da verdade, Deus 6timo e maximo, e por isso se ddo
reciproco auxilio; tanto é verdade que a reta razéo revela, protege e defende a
verdade da fé, enquanto a fé livra a razdo de todo erro e maravilhosamente a
ilumina com o conhecimento das coisas divinas, a consolida e a aperfei¢oa
(DENZINGER, 2013, p. 610).

Ainda que aludindo diversas vezes a razdo, a enciclica ndo aprofundava o tema na
perspectiva da Igreja, tarefa que o concilio Vaticano | (1869-1870) buscaria levar a cabo.

Quando foram retomadas as congregacdes gerais do concilio, em 18 de marco de 1870,
0 texto a ser debatido era 0 esquema de constituicdo sobre a fé, reelaborado pelo te6logo jesuita
Joseph Kleutgen (1811-1883).

A aprovacdo da constituicdo sobre a fé, Dei Filius, no dia 19 de abril de 1870, na
terceira sessdo do concilio, “sem absten¢Ges nem votos contrarios” (ALBERIGO, 2012b, p.
379), contando também com a aprovacao do papa, presente na sessao.

O texto em quatro capitulos definiu uma doutrina da revelagdo divina. O axioma
fundamental da teologia crista de que Jesus € o “revelador do Pai” é a origem do conhecimento
que a Igreja propde, o conhecimento que € peculiar a fé, assentado na verdade de que “Deus se

revela”, em oposicao a toda forma de racionalismo ateu.
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E a intrigante afirmacéo da constituicdo de que filosofia e revelagio ndo se misturam,

nem se confundem uma com a outra, mas também ndo se anulam, existindo

duas ordens de conhecimento, distintas ndo s6 pelo principio, mas também
pelo objeto; pelo principio, visto que numa conhecemos pela razdo natural e
na outra, pela fé divina; e pelo objeto, porque, além daquilo que a razao natural
pode atingir, sdo propostos para crermos mistérios escondidos em Deus, que
ndo podemos conhecer sem a divina revelagcdo (DENZINGER, 2013, p. 648).

Em uma ratificacdo do Syllabus (1864) a constituicdo dogmatica afirma que quaisquer
assercOes diferentes das verdades de fé sdo falsas (MEDEIROS, 2013).
A Igreja,

gue juntamente com o munus apostolico de ensinar recebeu o mandato de
guardar o depdsito da fé, tem também de Deus o direito e o dever de proscrever
a ciéncia de nome falso, a fim de que ninguém se deixe iludir pela filosofia e
pela va falacia. Eis por que ndo s6 é vedado a todos os cristdos defender como
legitimas conclusGes da ciéncia opinides reconhecidamente contrérias a fé —
sobretudo se tiverem sido reprovadas pela Igreja —, mas ainda estdo
inteiramente obrigados a té-las em conta de erros que se apresentam com falsa
aparéncia de verdade (DENZINGER, 2013, p.649).

A constituicdo estava baseada na afirmacdo de um Deus livre e pessoal e na
possibilidade de o ser humano conhecer certas verdades, como a existéncia de Deus,
reconhecendo a utilidade da revelacéo divina para que o ser humano chegue a conhecer o que
é possivel saber do Deus verdadeiro (AUBERT, 1970).

Outrossim, chama atencdo no excerto a desconfianca da Igreja em relacdo as novas
teoria cientificas provenientes da fisica e da biologia, poder-se-ia atentar para a confrontagdo®’
que domina a segunda metade do século XIX “entre alguns dos principais defensores cientificos
do evolucionismo materialista Haeckel, Clémence Royer e Huxley — e os defensores de uma
antropologia anti-evolucionista ¢ cristd” (ARTEAGA, 2008, p. 371). Santirochi (2010, p. 25)
destaca que “o choque entre o ultramontanismo e os outros ‘ismos’ do século XIX era
inevitavel”, sendo as defini¢des do concilio Vaticano | (1869-1870) apenas uma das faces dessa
realidade.

O quarto e altimo capitulo da constituicdo dogmatica Dei Filius, datada de 24 de abril

de 1870, acabou por tratar especificamente a intersecdo entre fé e razdo — o terceiro capitulo da

97 Alinda estava por vir a obra “A origem do homem” de Charles Darwin, em 1871, como marca dos embates entre
o discurso das ciéncias e a verdade revelada na Biblia (ARTEAGA, 2008).
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mesma constituicdo dogmatica ocupou-se da fé —, entendida por Sesbotié (2006, p. 251) como
“a verdadeira finalidade” de tal constituicao.

E o proprio texto conciliar que sustenta a existéncia de duas ordens do conhecimento,
alids, ¢ “o constante sentir da Igreja Catdlica [que] tem também sustentado e sustenta”
(DENZINGER, 2013, p. 647) tal afirmacdo “ndo s6 pelo principio, mas também pelo objeto”
(DENZINGER, 2013, p. 648). Ao diferenciar o principio do objeto, o texto tangencia as formas

de conhecer pela “razdo natural” e pela “fé divina”, no primeiro e o conhecimento que s6 se

alcanca pela “divina revelagdo”, no segundo.

E bastante claro o esquema do capitulo. Feita a distingdo das “duas ordens do
conhecimento” (1° pardgrafo), o texto expde o papel da razdo na compreensdo
da fé, sem deixar de lhe definir os limites nos “ministérios divinos” (2°
paragrafo). O 3° paragrafo rejeita a possibilidade de qualquer contradi¢éo
entre fé e razéo e assinala duas causas de eventual “aparéncia de contradi¢do”,
determinando, nessa circunstancia, a fun¢do do magistério. Ja o 4° paragrafo
apresenta o relacionamento positivo que fé e razdo podem cultivar. E o
capitulo termina distinguindo o progresso das ciéncias (4° paragrafo) e o
progresso das doutrinas (5° paragrafo) (SESBOUE, 2006, p. 251).

Teologicamente, as duas ordens a que se refere o texto conciliar, geralmente, sdo
associadas ao “dogma cristologico das duas naturezas” (SESBOUE, 2006, p. 251) como
definido no concilio de Calceddnia (451)%. Essa seria uma das questdes suscitadas no ambito
do Vaticano I e que suscitam uma complexidade doutrinaria e epistemologica para a Igreja até
que o concilio Vaticano I, no século seguinte, atue para a restauracdo da estrutura trinitaria.

Nessa relagdo doutrinal entre fé e razdo, na qual a primeira se sobrepde a segunda, reside
a “impossibilidade de contradigdo entre elas, como também possibilidade de colaboragao
frutuosa” (SESBOUE, 2006, p. 254). Na possibilidade de ambas o Vaticano I aponta a Igreja
como a depositaria de “tudo o que, tdo numeroso e tdo prodigioso, foi por Deus disposto para a
evidente credibilidade da fé cristda” (DENZINGER, 2013, p. 647).

O termo mistério(s) que aparece nos dois primeiros paragrafos suscita a disposi¢cdo
humana “do horizonte ultimo ¢ indisponivel da sua transcendéncia” (FERNANDES, 2005, p.
45) e a0 mesmo tempo “os limites da razio” (SESBOUE, 2006, p. 252). O mistério que era

% No Simbolo de fé¢ de Calceddnia, datado de 22 de outubro de 451, ¢ definido que “se confesse que um s € o
mesmo Filho, o Senhor nosso Jesus Cristo, perfeito na sua divindade e perfeito na sua humanidade, verdadeiro
Deus e verdadeiro himem <composto> de alma racional e de corpo, consubstancial ao Pai segundo a divindade e
consubstancial a n6s segundo a humanidade” (DENZINGER, 2013, p. 113). Da mesma forma, em carta enviada
ao Imperador Ledo I, a Promisisse me menini, datada de 17 de agosto de 458, também chamada de Tomus Il Leonis
afirma-se que: “(...) se no tinico Senhor Jesus Cristo, verdadeiro Filho de Deus e do homem, existe uma sé pessoa
do verbo e da carne, que realiza de modo inseparavel e indivisivel agdes comuns” (DENZINGER, 2013, p. 118).
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distante paulatinamente se aproxima através da ideia de revelacdo e, assim, o texto conciliar
reforca logo no primeiro paragrafo: “além daquilo que a razdo natural pode atingir, S&o
propostos para crermos mistérios escondidos em Deus, que nao podemos conhecer sem a divina
revelacao” (DENZINGER, 2013, p. 648).

Passando pelo segundo paragrafo, a constituicdo aponta que “os mistérios divinos por
sua propria natureza excedem de tal modo a inteligéncia criada” (DENZINGER, 2013, p. 648)
como demonstracdo da limitacao da razdo na compreensdo da revelacdo. E no ultimo paragrafo
afirma que: “a doutrina da fé, que Deus revelou, ndo foi proposta como uma descoberta
filosofica a ser aperfeigoada pelas mentes humanas” (DENZINGER, 2013, p. 649).

Na mesma linha da enciclica Qui pluribus, a primeira constituicdo do Vaticano | (1869-
1870) infere sobre as pretensoes filosoficas que questionam ou visam deslegitimar a fé. Naquela
afirmava-se que “para iludir os povos e enganar especialmente os incautos e inexperientes (...),
ndo hesitam em arrogar para si o titulo de filésofos, como se a filosofia, que ndo consiste sendo
no investigar a verdade da natureza, devesse rejeitar aquilo que Deus (...) se dignou manifestar
aos homens” (DENZINGER, 2013, pp. 609-610).

Sesboiié (2006) considera que o concilio Vaticano | (1869-1870) se esforcou por
condenar o que fora considerado pela Igreja como pseudociéncia®, especialmente, por
considerar que ela poderia representar um obstaculo ao desenvolvimento do magistério no
campo cientifico (tal como almejado pela Igreja). Assim, no quarto capitulo da Dei Filius
quando afirma que a Igreja “recebeu o mandato de guardar o depoésito da fé&” completa
afirmando que a mesma tem “o dever de proscrever a ciéncia de nome falso, a fim de que
ninguém se deixe iludir pela filosofia e pela va falacia” (DENZINGER, 2013, p. 649).

A revelacdo, por sua vez, despontada como instrumento para o conhecimento dos
mistérios teve no segundo capitulo da mesma constituicdo dogmatica seu proprio espago. Sua
proposicdo inicial se dava quase nos mesmos moldes do quarto capitulo, figurando que o

conhecimento pela razéo esta condicionado a revelacédo (fruto da graca divina). Assim,

A mesma santa mae lIgreja sustenta e ensina que Deus, principio e fim de todas
as coisas, pode ser conhecido com certeza pela luz natural da razdo humana,
a partir das coisas criadas; “pois 0 invisivel dele é divisado, sendo
compreendido desde a criagdo do mundo, por meio do que foi feito [Rm 1,20];
mas <ensina> que aprouve a sua sabedoria e bondade revelar ao género
humano, por outra via, e esta sobrenatural, tanto a si proprio como os eternos

% Deve-se fazer uma ressalva: no exame do esquema da constituicdo Dei Filius (1870) houveram bispos que
sublinharam “a importancia de se respeitar a liberdade da pesquisa cientifica” (ALBERIGO, 2012b, p 378) e ndo
tomar toda forma de ciéncia como falsa, ainda que nao indiquem parametros para tal distincéo.
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decretos da sua vontade, conforme diz o Apdstolo: “Havendo Deus outrora
em muitas ocasibes e de muitos modos falado aos pais pelos profetas,
ultimamente, nestes dias, falou-nos pelo Filho” [Hb 1,1s; can. 1]. Decerto, a
esta revelacdo divina deve-se atribuir que, por todos, também na presente
condigdo do género humano, possa ser conhecido facilmente, com firme
certeza e sem mistura de erro algum, aquilo que nas coisas divinas ndo é por
si inacessivel a razdo humana (DENZINGER, 2013, pp. 644-645).

Ressalte-se que, fora por ocasido do concilio de Trento (1545-1563) que a Igreja “expos
uma densa confissdo de fé na Revelagdo” (RIBEIRO, 2006, pp. 56-57) tal como retomada e
referenciada pelo Vaticano | (1869-1870). A revelacdo é tratada de forma objetiva e associada
a autoridade da interpretagdo da escritura, sendo “em matéria de fé e moral pertencente ao
edificio da doutrina cristd, se tenha por sentido verdadeiro da Sagrada Escritura aquele que
sustentou e sustenta a santa mae Igreja” (DENZINGER, 2013, p. 645).

No terceiro paragrafo desse segundo capitulo o Vaticano 1 (1869-1870) ainda reafirma
as duas fontes da revelacdo, preconizadas por Trento, a escritura e tradi¢cdo, com a citacdo direta

do “Decreto sobre os livros sagrados e as tradigdes a serem acolhidas” de 1546:

Esta revelagdo sobrenatural, pois, segundo a doutrina da Igreja universal,
definida pelo Santo Sinodo de Trento, esta contida “nos livros e nas tradi¢des
ndo escritas que, recebidas pelos Apoéstolos da boca do préprio Cristo ou
transmitidas como que de mao em mao pelos proprios Apostolos sob o ditado
do Espirito Santo, chegaram até n6s (DENZINGER, 2013, p. 645)

Como ja dito, no dmbito da Igreja, aqueles que a conduzem percebem-se como
sucessores da autoridade emanada dos apostolos.

Boff (1994) esclarece que esse entendimento teologico parte da compreensdo das
“fontes da fé (Escritura e Tradi¢do), sempre dentro de um contexto maior (a histéria da
salvagdo/perdicao universal)” (BOFF, 1994, p. 41). Boff (1994) toca em um outro aspecto
fundamental, “nem sempre a repeti¢do da tradicdo garante a preservacdo da f&” (BOFF, 1994,
p. 347).

Como recorda Ribeiro (2006, p. 59), no contexto historico-eclesioldgico do Vaticano |
“varias correntes filosoficas de entdo negavam a possibilidade da Revelacao divina, bem como
a capacidade cognoscitiva do homem (...) o cartesianismo, que pds em xeque a autoridade da
Tradicao; a filosofia spinozista, a qual exclui a priori a religido revelada”. Negando o carater
transcendente da revelacéo, tais correntes defendiam o primado da razéo, eis para o Vaticano |
(e para a Igreja), a necessidade de afirmar que ndo havia oposicao entre fé e razéo.

Dando continuidade ao trabalho desenvolvido pelo concilio de Trento,
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(...) o Vaticano | elenca uma triplice ordem de verdades, a saber: - verdades
naturais, que podem ser conhecidas pela razéo; - verdades naturais reveladas,
que sdo reveladas por Deus, mas que podem ser conhecidas pela razdo; -
verdades sobrenaturais, que somente podem ser conhecidas pela Revelagdo
(RIBEIRO, 2006, p. 60).

Nesse sentido, o quarto capitulo da constituicdo dogmatica Dei Filius versara sobre “as
possibilidades e os limites da teologia” (SESBOUE, 2006, p. 253) voltadas para a diversificagao
das disciplinas teoldgicas na esteira do, cada vez maior, desenvolvimento e apelo da

racionalidade moderna, afirmando assim que:

Decerto, arazdo, iluminada pela fé, quando busca diligente, pia e sobriamente,
consegue com a ajuda de Deus, alguma compreensdo dos mistérios, e esta
frutuosissima, quer pela analogia das coisas conhecidas naturalmente, quer
pela conexao dos proprios mistérios entre si e com o fim Gltimo do homem;
nunca, porém, se torna capaz de compreendé-los como compreende as
verdades que constituem o seu objeto proprio (DENZINGER, 2013, p. 648).

O concilio, portanto, vé com bons olhos apenas a teologia que €, da mesma forma,
iluminada pela fé, o que significa que tal teologia “recebe da revelagdo seu objeto e sua norma,
tal como a Igreja propde” (SESBOUE, 2006, p. 253). A partir dessa constatacio, Sesboiié
(2006) questiona se o entendimento ¢ da teologia como “um trabalho racional no campo da fé”
ou “um ato de fé que integra (e, a0 mesmo tempo, limita) o trabalho da razdo” (SESBOUE,
2006, p. 253) e, conclui que os textos conciliares tendem ao segundo. Seria o Vaticano | autor
da visdo “de uma teologia unificada em volta de um principio simultaneamente antropoldgico
e teologico” evidente no “extrinsecismo*® de todo o texto” (SESBOUE, 2006, pp. 253-254).

Ao suscitar a limitacdo da razdo na compreensao da revelacdo ou dos mistérios divinos,
a constituicao aponta que estes “permanecem ainda encobertos com o véu da mesma fé e como
que envoltos em certa escuriddo” (DENZINGER, 2013, p. 648). Sesboiié (2006) entende que
essa escuriddo aponta para a necessidade de um trabalho teolégico para uma espécie de
contraponto a metafisica da luz que domina boa parte do texto conciliar; no segundo capitulo,

por exemplo, fala-se em conhecer através da “luz natural da razdo humana” (DENZINGER,

100 O extinsecismo a que alude Sesboiié (2006) é uma posicdo na qual “os fatos marcados pelo milagre pertencem
a histéria sagrada, porque munidos de um selo divino; o milagre legitima a Igreja, e esta define os dogmas como
interpretacdo auténtica de sua fé. Mas, aqui, o milagre funciona como critério extrinseco, na medida em que so se
leva em consideracgéo que Deus falou e ndo que coisa propriamente ele tenha revelado. (...) O extrinsecismo chega
a afirmar o dogma, mas sacrifica a historia” (GIBELLINI, 2002, p. 163). A solugdo encontrada para tal problema
residiu na defini¢ao do conceito de “tradi¢do viva”, de Maurice Blondel, “que reconhece o dogma em suas origens
na histéria” (GIBELLINI, 2002, p. 163).
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2013, p. 644) e, novamente, no terceiro capitulo, “confirma com sua graga os que transferiu das
trevas a sua luz maravilhosa” (DENZINGER, 2013, p. 646).

No ambito do terceiro capitulo a constituicdo trata, ainda que suscintamente, o
“Magistério ordinario e universal” (DENZINGER, 2013, p. 646) como o contraponto da Igreja
“em declaragdo solene” (DENZINGER, 2013, p. 646) quando diz que “deve-se (...) crer com fé
divina e catdlica tudo o que esta contido na palavra de Deus escrita ou transmitida, e (...) nos é
proposto a ser crido como revelado por Deus” (DENZINGER, 2013, p. 646).

Tal questdo sobre o magistério seria recuperado, posteriormente, na constituicdo
dogmética Pastor aeternus (1870). Cabe destacar que aqui cabe a compreensdo da Igreja como
continuadora da missao salvifica de Cristo e, portanto, concretizadora do magistério eclesiastico
derivado de Cristo recebido “sob o ditado do Espirito Santo” (DENZINGER, 2013, p. 645).
Esse magistério eclesiastico “¢ exercido pelo Colégio dos Bispos, € por cada um dos bispos,
sucessores dos Apdstolos, em comunhdo com o bispo de Roma” (RIBEIRO, 2006, p. 65).

E nesse ponto que o Vaticano | ird concentrar seus esforcos na distingdo e consolidagio
de dois magistérios: o ordinario de que fala a Dei Filius e o extraordinario, que terd espaco na
Pastor aeternus (1870), estabelece as prerrogativas do pontifice, especialmente no apontamento
do dogma da infalibilidade; aquele primeiro — 0 magistério ordinario — “¢ exercido pelo papa e
pelos bispos, passivel de falhas e limites” (RIBEIRO, 2006, p. 65). A distin¢do efetiva entre o
magistério eclesiastico e a tradi¢ao so serd realizada no concilio posterior, o Vaticano 111,

Silva (2013, p. 16) ao apontar os traumas com 0s quais a lgreja se ressentia as vesperas
do Vaticano | (1869-1870) e que, em seu entendimento, marcaram todo o desenvolvimento do
concilio, indica que o terceiro trauma, “de carater espiritual e intelectual”, esta relacionado ao
embate com o racionalismo e com o liberalismo, de tal modo que o magistério eclesiastico
estivesse sendo, de certa forma, abandonado. Assim, o proémio da Dei Filius (1870) cumpriria
o papel de associar tal abandono e, a consequente, projecao do racionalismo ao erro da Reforma

protestante, “que substituiu a autoridade eclesial pelo juizo privado do individuo (SILVA, 2013,

101 Na constituicdo dogmatica Dei verbum do concilio Vaticano 11, de 18 de novembro de 1965, ocupou-se a Igreja
de apontar os espacos devidos a tradicdo e ao magistério e sua relagdo com as Escrituras, assim, a “(...) Tradigao,
oriunda dos Apdstolos, progride na Igreja sob a assisténcia do Espirito Santo. (...) O ensinamento dos Santos
Padres testemunha a presenca vivificante dessa Tradicdo (...). Pela mesma Tradicdo torna-se conhecido a Igreja o
canon completo dos Livros Sagrados, e as préprias Sagradas Escrituras sdo nela cada vez melhor compreendidas
e se fazem sem cessar atuantes (...). A sagrada Tradicdo e a Sagrada Escritura constituem um s6 sagrado deposito
da Palavra de Deus, confiado a Igreja (...). O oficio de interpretar autenticamente a palavra de Deus escrita ou
transmitida foi confiado unicamente ao Magistério vivo da Igreja, cuja autoridade se exerce em nome de Jesus
Cristo. Tal Magistério ndo estd acima da Palavra de Deus, mas a seu servi¢o, ndo ensinando sendo o que foi
transmitido (...). E claro, portanto, que a sagrada Tradicdo, a Sagrada Escritura e o Magistério da Igreja, (...) se
unem e se associam de tal maneira que um sem os outros ndo se mantém” (DENZINGER, 2013, pp. 984-986).
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p. 16) e associado a este, os erros modernos, criando uma “visdo apocaliptica da modernidade”
(SILVA, 2013, p. 17).

(...) ninguém ignora que as heresias, ja condenadas pelos Padres do Concilio
de Trento, se dividiram em varias seitas como consequéncia da rejeicao feita
ao magistério divino da Igreja que deixou a mercé do juizo de cada um a
verdade relativa a religido; e essas seitas, discordando e lutando entre si,
fizeram com que muitas pessoas falhassem na fé em Cristo. Assim, as mesmas
Sagradas Escrituras, que anteriormente eram proclamadas como a Unica fonte
da verdade e o Unico codigo da doutrina cristd, acabaram ndo sendo mais
consideradas livros divinos, sendo contadas entre os contos miticos. Ent&o,
nasceu e se espalhou amplamente a doutrina do racionalismo, o naturalismo,
que combatendo em tudo a religido cristd por causa de sua instituicdo
sobrenatural, procura com todo esfor¢o, excluir o Cristo (0 Unico Senhor e
nosso Salvador) da mente dos homens, tanto da vida quanto dos costumes dos
povos, para estabelecer o reino — como se diz — da razdo pura e da natureza.
Depois de abandonar e rejeitar a religido cristd, negou o verdadeiro Deus e seu
Cristo, fazendo com que muitos caissem no abismo do panteismo, do
materialismo, do ateismo (Dei Filius, prélogo).

Tal visdo aparece no primeiro e no segundo capitulos da constituicdo, fundamentada
pela teologia da criagdo — “esse tnico e verdadeiro Deus (...) ‘criou simultancamente desde o
inicio do tempo, do nada, ambas as criaturas: a espiritual e a corporal, isto ¢, a angelical e a
mundana; e em seguida a humana, de algum modo comum <a ambas>, constituida de espirito
e corpo’” (DENZINGER, 2013, p. 644) — e, como correlato, pelo recurso a carta de Paulo aos
romanos — a Igreja “sustenta que Deus (...) pode ser conhecido com certeza pela luz natural da
razao humana, a partir das coisas criadas; ‘pois o invisivel dele ¢ divisado, sendo compreendido
desde a criagdo do mundo, por meio do que foi feito’” (DENZINGER, 2013, p. 644),
respectivamente.

Além dos capitulos, a constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) apresenta os canones
referentes a cada um, anatematizando o que for contrario a tais defini¢des.

Os cinco primeiros canones condenam os erros referentes a existéncia de Deus, bem
como o materialismo e 0 panteismo. Seguem quatro que censuram 0s que negam a teologia
natural ou afirmam o deismo e o racionalismo irrestrito. A seguir, seis caAnones em oposi¢cdo a
autonomia da razéo; ao fideismo; ao agnosticismo e ao mitologismo. Encerram trés proposi¢coes
contrérias as escolas filosoficas e teoldgicas embasadas no liberalismo.

O quadro a seguir apresenta alguns desses canones:

Quadro 3: Canones da constituicdo dogmatica Dei Filius (1870)



110

“5. Se alguém nao professar que o mundo e todas as coisas nele
contidas, tanto as espirituais como as materiais, foram por Deus
produzidas do nada segundo toda a sua substancia, ou disser que
Cap. 1 Deus criou, ndo por vontade livre de toda necessidade, mas com a
mesma necessidade com que necessariamente se ama a si mesmo,
ou negar que o mundo foi feito para a gloria de Deus: seja anatema”
(DENZINGER, 2013, p. 650).

“2. Se alguém disser que ndo € possivel ou ndo convém que o
Cap. 2 homem seja instruido pela revelagdo divina sobre Deus e o culto a
ele devido: seja anatema” (DENZINGER, 2013, pp. 650-651).

“1. Se alguém disser que a razdo humana ¢ de tal modo
Cap. 3 independente, que Deus ndo possa dela exigir a fé: seja anatema”

(DENZINGER, 2013, p. 651).

“3. Se alguém disser que, as vezes, conforme o progresso das

Cap. 4 ciéncias, se pode atribuir aos dogmas propostos pela Igreja um
ap.

2

sentido diverso daquele que ensinou e ensina a Igreja: seja anatema’

(DENZINGER, 2013, p. 652).

Barbosa (2001) lembra que a constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) foi o resultado
dos esforcos despendidos nos primeiros meses do concilio, ocasido em que as discussoes se
centraram em questdes relativas ao racionalismo, naturalismo e outras correntes de carater
filosofico-teoldgico. A aprovagdao da constituigdo, portanto, “respondia satisfatoriamente a
inquietacdes legitimas dalguns centros teoldgicos; numa linha de consenso e num justo
equilibrio, harmonizavam-se dados de fé com a racionalidade imperante” (BARBOSA, 2001,
p. 411).

4.2 A INFALIBILIDADE DA IGREJA, O PRIMADO DO PAPA E A PERPETUIDADE
DA TRADICAO

Tendo sido aprovada a constituicdo dogmatica Dei Fillius (1870), a programacdo

conciliar previa que deveriam seguir as discussdes acerca do esquema sobre a Igreja (De
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Ecclesia). O esquema — aquele anterior a aprovacdo da Dei Filius (1870) — era composto por
um conjunto de capitulos, dentre os quais destacava-se tdo somente o primado do papa, nao
havendo nenhuma referéncia a infalibilidade pontificia.

Ainda na fase preparatoria do concilio, em 11 de fevereiro de 1869, havia sido discutido
por uma das comissdes um Memorial composto por mais de 100 paginas que contemplava o
tema da infalibilidade. Elaborado pelo arcebispo titular de Edessa, Giuseppe Cardoni (1802-
1873), o texto foi bem recebido pelos membros da comissdo que “mostravam-se favoraveis a
oportunidade de definir a doutrina, mas pensavam que uma proposta de tal teor deveria ser
conduzida pelo papa” (SOUZA, 2013, p. 70). Optaram, entdo por esperar um solicitagdo dos
bispos sobre o tema.

Muitos bispos, entretanto, ja haviam chegado ao concilio com a ideia perfilada ao longo
dos meses (e até dos anos) que antecederam o concilio de definir “a infalibilidade papal como
prerrogativa dogmatica” (BARBOSA, 2001, p. 411).

Diante da pressdo ja existente por parte da maioria de uma defini¢do da infalibilidade,
fora permitido que um grupo de trabalho se dedicasse a preparacdo de um esbogo sobre o
exercicio ministerial do papa e suas prerrogativas pessoais.

Deixando de lado o esquema sobre a Igreja, o concilio passou a se ocupar desse esboco,
0 esquema De Romano Pontifice, desenrolando-se um intenso debate em que ficava evidente
“a oposicao de um grupo coeso, conhecido por ‘minoria’, que, de forma dialética, se batera por
uma prerrogativa papal ligada ao consenso de toda a Igreja” (BARBOSA, 2001, p. 411).

Desde o inicio do concilio Vaticano I, e a partir desse momento de forma mais
contundente, ficam marcadas as atuac6es de dois grupos distinto. O pequeno grupo composto
em grande parte por bispos franceses e alemaes conhecido como “minoria” caracterizava-Se por

uma postura anti-infalibilidade,

talvez porque mais sensivel as exigéncias objetivas da mentalidade do tempo
e consciente dos perigos gque poderiam advir de uma rigida intransigéncia, teve
0 mérito de ajudar a compreender o sentido da infalibilidade e a colocéa-la nas
suas justas proporcdes, isto €, limitada unicamente as questbes reveladas
relativas & fé e & moral, excluindo, de fato, os atos do magistério ordinario
(BARBOSA, 1989, p. 28).

Também, “os bispos orientais, americanos e italianos em cujos paises residiam teses

jansenitas pertenciam ao grupo anti-infalibilista” (Souza, 2013, p. 83).
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Por sua vez, o grupo da maioria era composto pelos clérigos que defendiam a definicéo
da infalibilidade pessoal do papa. “A maioria, que sempre contou com a confianga e o aval de
Pio IX, compreendia em primeiro lugar os padres italianos, espanhdis, latino-americanos,
irlandeses, mas também numerosos belgas, franceses, alguns alemées e ndo poucos orientais”
(ALBERIGO, 2012b, p. 372). Esse grupo propds logo no inicio dos trabalhos do concilio a
exclusdo dos anti-infalibilistas (sob acusacdo de heresia) no que Alberigo (2012) chamou de

“mocao grosseira”.

O numeroso grupo infalibilista era guiado por alguns lideres: o inglés
Manning (Westminster), o belga Dechamps (Malines), o alemado Senestrey
(Ratisbona), o francés Pie (Poitiers). (...) De sua parte, a minoria tinha também
seus cabecas: Rauscher (Viena), Schwarzenberg (Praga), Simor (primaz
hangaro), Dupanloup (Orledes), o historiador dos concilios Hefele
(Rottenburg), Ketteler (Moguncia), etc. (ALBERIGO, 2012b, pp. 372-373).

Segundo Alberigo (2012) foram feitas tentativas de formagdo de um “terceiro partido”
que ndo lograram éxito. Tal grupo adotaria uma posi¢do “ndo radical com relagdo a
infalibilidade, mas desejoso de recuperar as doutrinas teoldgicas antigas sobre a tese” (SOUZA,
2013, p. 82).

O esquema De Romano Pontifice estava organizado em quatro capitulos desenvolvidos
apos um proémio, sendo os trés primeiros “a articulagdo do cap. XI do original esquema De
ecclesia” (ALBERIGO, 2012b, p. 381) com o0s acréscimos propostos pelos padres e incluidos
pelo tedlogo jesuita Clement Schrader (1820-1875). O quarto capitulo ocupava-se da
infalibilidade propriamente.

Foram catorze sessdes de discussdo do texto até o encerramento do debate geral, em 2 de
junho de 1870. Passava-se, entdo, ao exame de cada uma das partes do documento. “Mais do
que nunca, o concilio se ressentia da falta de um esclarecimento eclesiolégico geral, sem o que
o debate perdia a perspectiva e se tornava até ambiguo” (ALBERIGO, 2012b, p. 381). Muitas
eram as preocupacdes teologicas sobre a constituicdo que se delineava; havia um clima de
tensdo entre os padres (ALBERIGO, 2012). Foi nesse contexto que o cardeal Filippo Guidi
(1815-1879) teria se manifestado a favor de uma formula intermediaria para o texto da
infalibilidade, baseada na consulta do papa “sobre o sentimento e a fé¢ dos bispos” (ALBERIGO,
2012b, p. 382) para exercer tal prerrogativa, ocasido em que teria sido censurado por Pio IX

(1846-1878) — e ouvido do para aquela frase: “A tradi¢do sou eu!”.
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Essa tensdo constante pode ser evidenciada na queda quantitativa dos participantes das
sessdes ao longo do concilio. O’Malley (2018) relata que, um més apds o inicio dos trabalhos
conciliares, em 15 de janeiro de 1870, faziam-se presentes 37 cardeais, 109 arcebispos e 412
bispos. Em 20 de maio, 0 nimero havia caido para 88 arcebispos e 380 bispos. Em 1° de julho
eram 26 cardeais, 69 arcebispos e 342 bispos, niUmero que ainda seria bastante reduzido as
vésperas da proclamacéo da doutrina da infalibilidade papal.

Foram feitas diversas tentativas de aprimoramento no esquema, incluindo a qualificacdo
da “infalibilidade do papa a partir da infalibilidade da Igreja” (ALBERIGO, 2012b, p. 382). As
prerrogativas papais pareciam ser o ponto crucial das emendas apresentadas.

Apesar dos esclarecimentos oferecidos pelos relatérios, quando o texto foi
votado no seu conjunto, a 13 de julho, cerca de cinquenta padres ausentaram-
se da sessdo, 88 votaram contra e 65 placet iuxta modum, sobre um total de
601 votantes: era um quarto da assembleia — inclusive bispos de grandes sedes
-, 0 que manifestava um nitido dissenso (ALBERIGO, 2012b, p. 383).

Ainda foram empreendidas tentativas de dialogo que propiciasse uma votacdo unanime.
Entretanto, a aprovagdo de Pio IX (1846-1878) para o acréscimo da expressdo “ex sese” (de si
mesmo), que marcaria uma distancia entre o papa e a Igreja, minou qualquer pretensdo nesse
sentido. O voto solene ocorreu em 18 de julho de 1870, sem a intervencdo da minoria que

preferiu minimizar o alvorogo (muitos deixaram o concilio as vésperas da votacéo).

Uma significativa minoria de bispos rejeitou o esquema da infalibilidade do
papa como papalista e por isso também néo participaram da solene sessdo de
encerramento com o papa (...). Embora os bispos oposicionistas mais tarde
tivesses se sujeitado a obediéncia, persistiram ndo poucos te6logos e inlmeros
leigos em sua rejeigdo, circunstancia esta que em pouco tempo resultou na
formacdo da Igreja veterocatdlica (DENZLER, 1983, p. 19 [787]).

Com a aprovacdo (ndo) unanime da constituicdo dogmatica Pastor aeternus (1870) — dos
535 votantes, de acordo com Alberigo (2012), dois votos foram contrarios (non placet)!®? — o
concilio apresentava a Igreja a definicdo do primado da jurisdicdo do papa sobre a Igreja e sua

infalibilidade em defini¢des solenes sobre f€ e costumes. “O texto final ndo contempla de forma

102 Segundo Villefranche (1877), os dois votos contrarios foram do monsenhor Luiz Riccio, bispo de Casazzo
(reino de Népoles) e do monsenhor Eduardo Fitz-Gérald, bispo de Petricola nos Estados Unidos. Tais votos néo
eram suficientes para quebrar a unanimidade, antes seriam apenas demonstrativos da liberdade de que desfrutariam
os padres do concilio.
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explicita a necessidade juridica do consenso do episcopado para que as defini¢es pontificias
tenham carater infalivel” (BARBOSA, 2001, p. 411).

O longo prélogo da constituicdo disserta sobre a instituicdo da Igreja por Cristo e 0 posto
que ocupa nela o primado do papa, fundamento de sua unidade. O primeiro capitulo recorda
que Cristo prometeu e conferiu direta e imediatamente a Pedro o primado de jurisdi¢do sobre
toda a Igreja. O segundo capitulo afirma que, por vontade de Cristo, o primado estabelecido por
ele deve se perpetuar nos sucessores de Pedro, os pontifices romanos. O terceiro capitulo é
encarregado de definir a natureza do primado do papa. A obediéncia apresentada no texto cabe
tanto aos fiéis quanto ao clero. Mas, a salvaguarda do poder episcopal ndo passa despercebida.

O quarto capitulo inicia declarando que o poder supremo de ensinar esta incluido no
primado, em virtude do qual o papa ajuiza as questdes de fé. No primado do papa “também esta
incluido o supremo poder do magistério” (DENZINGER, 2013, p. 657). E, segue, tracando o
curso histérico pelo qual os papas exerceram sua funcdo de ensino em contato estreito com a
Igreja e com os bispos: “os nossos predecessores sempre dedicaram infatigavel empenho a
propagacao da salutar doutrina de Cristo entre todos os povos da terra” (DENZINGER, 2013,
p. 658). Prossegue ainda afirmando que o magistério supremo nunca havia sido colocado em
duvida e, que esse magistério sempre comportou a prerrogativa da infalibilidade, entendendo
que essa se aplica sob determinadas condigOes precisadas na parte final, como a necessidade de
0 papa falar ex cathedra.

O que o concilio Vaticano | fez foi afirmar o primado do papa como primado de
jurisdigao, falando em direitos e prerrogativas. “O Vaticano I vé o supremo poder do magistério
no primado apostélico do papa” (ZILLES, 1970, 160), definindo o primado do papa sobre a
Igreja como uma instituicdo essencial e irrenunciavel. Tais afirmacfes refletem uma
complexidade teoldgica do contexto de realizacdo desse concilio, mas também da propria
histdria da Igreja.

A constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) em seu terceiro capitulo dedicado a fé ja
perscrutava que “Deus instituiu, por meio de seu Filho Unigénito, a Igreja, € a muniu com as
notas manifestas da sua institui¢do, para que pudesse ser por todos reconhecida como guardié
¢ mestra da palavra revelada” (DENZINGER, 2013, p. 647). E, a sua semelhanca a constitui¢do

dogmatica Pastor aeternus (1870) ja no primeiro paragrafo do predmbulo afirmaria:

O eterno pastor e guardido das nossas almas, querendo perpetuar a salutar obra
da redencdo, resolveu fundar a santa Igreja, na qual, como na casa do Deus
vivo, todos os fiéis se conservassem unidos, pelo vinculo de uma s6 fé e amor.
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(...) Ora, como ele [o Filho] enviou os que tinha escolhido do mundo, como
ele mesmo tinha sido enviado pelo Pai, da mesma forma quis que “até a
consumagdo dos séculos”, houvesse na sua Igreja pastores e doutores
(DENZINGER, 2013, p. 653).

O argumento da dupla unidade a que se refere a constituicdo dogmatica esta relacionado
a compreensao e estrutura da hierarquia cat6lica e, em uma “perspectiva de comunhao entre as
Igrejas; justifica a instituicdo do primaz por uma finalidade: manter a coeséo da comunhé&o entre
as Igrejas (seus pastores), manté-los todos na unidade da fé apostolica” (CONGAR, 1997, p.
28). Congar (1997) considera que a eclesiologia desse excerto é insatisfatoria, mas reconhece
que tal ideia serve de fundamento para o uso do primado, bem como dos poderes inerentes aos
Seu exercicio.

O mesmo paragrafo ainda aponta para um desenvolvimento eclesioldgico e trinitario —
a lgreja, o papa e o episcopado - que abre espago para o apontamento do objetivo principal da

constituicao:

(...) para que o proprio episcopado fosse uno e indiviso e, pela coesdo e unido
intima dos sacerdotes, toda a multiddo dos que creem se conservasse ha
unidade da fé e da comunh&o, antepondo S. Pedro aos demais Apdstolos, pos
nele o principio perpétuo e o fundamento visivel desta dupla unidade, sobre
cuja solidez se construisse o templo eterno e se levantasse, sobre a firmeza
desta fé, a sublimidade da Igreja (DENZINGER, 2013, p. 653).

Segundo Sesboiié (2006, p. 260), essa concepgdo “que assenta a unidade eclesial
diretamente no ministério apostélico de Pedro” estava em absoluta consonincia com a
concepcao ultramontana da Igreja que ia ao encontro das perspectivas adotadas por Pio X nos
anos anteriores e que antecediam as discussdes sobre os poderes do papa.

No terceiro capitulo da constituicdo é afirmado que “a Igreja Romana, (...) possui o
primado do poder ordinario” (DENZINGER, 2013, p. 656) ¢ define o poder do pontifice
romano como “poder de jurisdi¢cdo (..) que ¢é verdadeiramente episcopal, ¢ imediato”
(DENZINGER, 2013, p. 656) mas, para evitar dubiedade de interpretacao prossegue afirmando
que “este poder do Sumo Pontifice, porém, estd muito longe de embargar aquele poder ordinario
e imediato de jurisdicdo episcopal pelo qual os bispos (...) como verdadeiros pastores
apascentam e regem 0s seus respectivos rebanhos” (DENZINGER, 2013, p. 656). Esse altimo
trecho, relata Sesbolié (2006), foi uma conquista da minoria que temia a definicdo do poder

papal como episcopal e os desvios que poderiam advir dessa conotagdo. A maioria, por outro
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lado, considerava que a afirmacdo do poder papal como episcopal se dava em relacdo a toda a
Igreja.

O terceiro paragrafo do predmbulo utiliza um tom apocaliptico — “as portas do inferno
se insurgem por toda parte contra seu fundamento divinamente estabelecido” (DENZINGER,
2013, p. 653) — para explicar o imperativo do julgamento solene, tanto no sentido de “propor a
todos os fiéis que creiam e sustentem a doutrina” quanto no de “condenar os erros contrarios”
(DENZINGER, 2013, p. 653).

A relacdo entre Igreja e sociedade vislumbrada aqui remete as divergéncias de
perspectivas dos grupos presentes no concilio: a maioria que lembrava “o obscurecimento da
ideia de cristandade e a emancipagao da Igreja perante o Estado, para justificar a ‘necessidade’
de fortalecer suas estruturas internas de autoridade, como garantias de uma fé segura”
(SESBOUE, 2006, p. 261) ¢ a minoria, que “protesta contra a antecipacdo do debate sobre 0S
poderes do papa” (SESBOUE, 2006, p. 260).

E no quarto capitulo desta constituicdo que os contornos do debate entre maioria e
minoria se delineiam mais profundamente. As controvérsias na definicdo da infalibilidade
pontificia sdo acompanhadas pelas questdes envolvendo a interpretacdo das escrituras e da
tradicdo. Tal € a complexidade de tais definicbes que o texto conciliar fara aluséo a outros
concilios como forma de legitimar suas afirmacdes.

O primeiro concilio citado é o 1V concilio de Constantinopla (869-870) que “seguindo
os passos dos antepassados, publicaram esta solene profissdo da fé: ‘(...) pois na Sé Apostolica
sempre foi conservada imaculada a religido catdlica e celebrada a santa doutrina”
(DENZINGER, 2013, pp. 657-658). Logo a seguir o texto conciliar se remete ao Il concilio de
Lido (1274), onde os gregos professaram que “a santa Igreja Romana possui 0 supremo e pleno
primado e principado sobre toda a Igreja catolica” (DENZINGER, 2013, p. 658). O terceiro
concilio a aparecer na constituicdo é o concilio de Florenca (1431-1449) que figura com a
defini¢do de que “o Romano Pontifice [...] é verdadeiro vigario de Cristo, cabeca de toda a
Igreja, pai e doutor de todos os cristdos” (DENZINGER, 2013, p. 658).

Da mesma forma, tal capitulo busca tragar um argumento historico pelo qual, além de
tracar “a pratica efetiva do minus magisterial dos papas ao longo da historia, expdem sua base
doutrinéria e ligam-na aos Padres e a promessa de Cristo no Evangelho de Lucas” (SESBOUE,
2006, p. 268) também realizam uma concessdo & minoria ou uma delimitacdo bem marcada
entre “as exigéncias da minoria ¢ a posi¢do dos infalibilistas moderados”, segundo Sesboiié

(2006, p. 269).
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Por outro lado, o capitulo atuard na distincdo da definigdo juridica da infalibilidade
pontificia e, assim, “a diferenga entre a obrigagdo moral do papa de utilizar os ‘meios humanos’
¢ a ‘ordem do direito’, visada pelo dogma, impde-se definitivamente e da seu significado
doutrinario” (SESBOUE, 2006, p. 269).

Os Romanos Pontifices, conforme Ihes aconselhava a condi¢do dos tempos e
das circunstancias, ora convocando Concilios ecuménicos ou auscultando a
opinido de toda a Igreja dispersa pelo orbe, (...) definiram que se havia de
sustentar aquilo que, com o auxilio de Deus, reconheceram ser conforme as
Escrituras e as tradices apostélicas. Pois o Espirito Santo ndo foi prometido
aos sucessores de Pedro para que, por revelacdo sua, manifestassem uma nova
doutrina, mas para que, com sua assisténcia, conservassem santamente e
expusessem fielmente a revelacdo transmitida pelos Apdstolos, ou seja, 0
deposito da fé (DENZINGER, 2013, p. 658).

Nesse ponto, o texto conciliar reconhece e atesta que a infalibilidade pontificia procede
da assisténcia e nao da inspiracdo do Espirito Santo, sendo tal assisténcia a possibilitadora de
uma interpretagdo e expor de modo fiel “o depodsito da fé”. Para tanto, é necessario o Uso de
recursos como a tradi¢do e a Escritura, bem como “ouvir o parecer de outros” (SESBOUE,
2006, p. 269). Ainda nesse trecho, “retomam a distin¢cdo do capitulo 2 da Dei Filius entre o
tempo constitutivo da revelacdo e o tempo da sua recepcao por entre as vicissitudes da historia
da Igreja” (SESBOUE, 2006, p. 269).

Afirma Congar (1997, p. 310) que “partindo da infalibilidade da Igreja (...), 0 concilio
quis definir que o papa é o sujeito desta infalibilidade de modo préprio, juridicamente
independente tanto da Ecclesia como do restante dos bispos: ponto de vista juridico que deixa
intocada uma teologia da comunhao”.

A seguir, 0 que a constituicdo oferece é a definicdo do dogma com os contornos das

divergéncias entre maioria e minoria.

(...) como nestes nossos tempos, em que mais do que nunca se precisa da
salutar eficacia do manus apostolico, se encontram ndo poucos a contestar sua
autoridade, julgamos absolutamente necessario afirmar solenemente esta
prerrogativa que o Filho Unigénito de Deus se dignou juntar ao supremo oficio
pastoral. Por isso, N6s, apegando-nos a tradicao recebida desde o inicio da fé
cristd, para a gldria de Deus nosso Salvador, para exaltacdo da religido catolica
e a salvacdo dos povos cristdos, com a aprovacdo do sagrado Concilio,
ensinamos e definimos como dogma divinamente revelado: O Romano
Pontifice, quando fala ex cathedra — isto é, quando, no desempenho do mdnus
de pastor e de doutor de todos os cristdos, define com sua suprema autoridade
apostolica que determinada doutrina referente a fé e a moral deve ser
sustentada por toda a Igreja -, em virtude da assisténcia divina prometida a ele
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na pessoa do bem-aventurado Pedro, goza daquela infalibilidade com a qual o
Redentor quis estivesse munida a sua Igreja quando deve definir alguma
doutrina referente a fé e aos costumes; e que, portanto, tais declarages do
Romano Pontifice sdo, por si mesmas, e ndo apenas em virtude do consenso
da Igreja, irreforméaveis (DENZINGER, 2013, p. 659).

SesboUié (2006, pp. 270-271) assevera que a maioria rejeitava essa “prerrogativa pessoal
de Pedro de preservar a verdadeira fé e a prerrogativa ministerial, comunicada aos sucessores,
de sempre proclamar a doutrina ortodoxa”. O trecho acima ainda conjuga um argumento
politico-estratégico, quando conduz a necessidade de “salutar eficacia do munus apostédlico”
(DENZINGER, 2013, p. 659) frente ao contexto vivenciado. Tal conceito baseia-se no principio
de “soberania pontificia [e] explica também porque os procedimentos anteriores de busca da
verdade (media humana) e os procedimentos posteriores da recepcao eclesial foram eliminados
da propria definicdo” (SESBOUE, 2006, p. 273).

No que tange a busca da verdade e da sua recepgdo somente € ressaltado o aspecto juridico
“de decisdo ultima ou de obediéncia. E a relacéo entre revelacio ou direito divino e historia,
levantada quando se reflete sobre o lugar dos ‘meios humanos’ na interpretagdo auténtica da
Escritura e da Tradi¢do” (SESBOUE, 2006, p. 281).

Anteriormente no texto conciliar apresenta-se que foi concedido a Pedro e a seus
sucessores o “carisma da verdade e da fé (...) a fim de que desempenhassem seu sublime encargo
para a salvacdo de todos, para que assim (...) removida <qualquer> ocasido de cisma, se
conservasse unida a Igreja toda” (DENZINGER, 2013, p. 659). O termo inicial desse trecho —
carisma da verdade e da fé — causava discordancia entre a minoria que acreditava na
possibilidade de um entendimento do termo na acepcéo de infalibilidade pessoal. Por outro
lado, pode a nocdo de carisma indicar que “a infalibilidade ndo pertence apenas a Igreja ou a
sede de Roma (sedes), mas ao sucessor de Pedro (sedens)” (SESBOUE, 2006, p. 273) ou, ainda,
recordar outro aspecto de carater historico, o de que “na Igreja antiga, o encargo pastoral estava
unido ao ‘carisma da verdade’ e as comunidades eram dirigidas por testemunhas ungidas pelo
Espirito, que, antes de mais nada, exerciam o ministério do antincio e do ensino” (SESBOUE,
2006, p. 273). De fato, transparece no dogma da infalibilidade uma preocupacao de n&o vincular
diretamente o papel magisterial do papa a Igreja toda, o que, na perspectiva da minoria, geraria
0 contrassenso de considerar 0 papa acima da Igreja e ndo nela.

Ao fim do predmbulo, a constituicdo havia adquirido um tom sistematico da

argumentacdo, especialmente, quando se refere ao primado da fé catdlica, 0 mesmo que o
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concilio de Trento preferiu deixar de lado para evitar o insucesso. Assim, afirma de anteméao
que no primado “reside a forga e a solidez de toda a Igreja” (DENZINGER, 2013, p. 653).

O concilio buscava “antes de tudo afirmar a identidade da Igreja bem como sua autonomia
e seus direitos na qualidade de ‘sociedade perfeita’ (SESBOUE, 2005, p. 415). Quase em tomo
de continuidade com o quarto capitulo da Dei Filius, o segundo capitulo da Pastor aeternus
“baseia-se na interpretagio da tradigio e da historia da Igreja” (SESBOUE, 2006, p. 263). Esse
aspecto histdrico quase ndo suscitou debates, a sucessdo apostolica sustentada por argumento
doutrinario foi suficiente desde aquele inicio do preambulo. Fica implicito o “vinculo entre
sucessdo e dogma ou, mais precisamente, o sentido dogmatico da ideia de perpetuidade”
(SESBOUE, 2006, p. 263). Essa perpetuidade a que se refere Sesboiié (2006) consiste no
sentido incontestavel do dogma definido pela Igreja e na sucessao apostolica (especialmente de
Pedro) esta carregada de um sentido soterioldgico visto que serve a salvagéo.

Martina (2005) lembra que a grande influéncia exercida pela constituicdo dogmatica
Pastor aeternus ao longo das décadas seguintes foi sentida por muitos tedlogos e historiadores
como algo negativo, visto que “constituiria a vitoria da intransigéncia, que, (...) tornar-se-ia
assim um componente essencial da vida da Igreja, manifestado no acentuado processo de
centralizagdo, com a forte desconfianga em relagdo ao mundo moderno” (MARTINA, 2005, p.
285).

Bellito (2018, p. 3) considera, inclusive, que

O Vaticano | introduziu decepcdo mais do que clareza e levou a
linguagem da crise, até mesmo a difusdo de boatos e a difamagdo em
suas piores expressdes, que eram tdo perigosas no século XI1X quanto
hoje — o0 que é irbnico para uma fé cuja crenca central na Ressurrei¢do
prega a esperanga e 0 amor comunal.

Por outro lado, o sucesso do ultramontanismo representado por essa constitui¢do nao pode
ser negligenciado, tal processo “refor¢ou a autoridade e o prestigio do Pontifice, formando um
equilibrado contrapeso a perda do ultimo resto do poder temporal, aos ataques do
jurisdicionalismo liberal e as vivas criticas das classes dirigentes liberais” (MARTINA, 2005,
p. 285). De fato, fora a perda dos Estados pontificios que impulsionara o ultramontanismo e

contribuiu para a ampliacdo da autoridade e do prestigio papais.
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43 A CENTRALIZACAO COMO BASE DA DOUTRINA

ApoOs a aprovacdo da constituicdo dogmatica Pastor aeternus (1870) diversos
acontecimentos politicos, dentre os quais, a Guerra Franco-Prussiana (1870-1871) e, a posterior
tomada de Roma pelo exército italiano (1870), fizeram com que o concilio fosse adiado por Pio
IX (1846-1878) sine die (a espera de uma época mais oportuna e propicia) em 20 de outubro de

1870 com a bula Postquam Dei munere.

As tensdes desencadeadas durante a celebracdo do concilio e a divisao final
pela qual a minoria havia abandonado a assembleia antes da votagdo da
constituicdo Pastor aeternus — faziam temer pela unidade do catolicismo,
sobretudo nos paises da Europa Central, onde eram mais numerosos os bispos
antiinfalibilistas e mais amplo o eco das duas posi¢cGes na opinido publica
(ALBERIGO, 2012b, p. 385).

Martina (2005) considera que é necessario tecer uma diferenciacéo entre os significados

teologico e historico da Pastor aeternus (1870):

Quanto ao primeiro basta recordar que é do concilio de Efeso a sdo Ledo
Magno que ele recebe o0 antigo primado da sé romana (...) Mais discutido é o
alcance historico, ou seja, as consequéncias concretas, praticas do documento.
(...) A Pastor aeternus constituiria a vitoria da intransigéncia, que, reforcada
ainda pelo 20 de setembro, tornar-se-ia assim um componente essencial da
vida da Igreja, manifestado no acentuado processo de centralizagdo, com a
forte desconfianca em relacdo ao mundo moderno (MARTINA, 2005, p. 285)

O concilio, de fato, havia se encarregado de uma centralizagdo politico-administrativa e
doutrinaria firmada em Roma. “Tal doutrina centralizadora teve uma utilidade na pratica:
intervencgdo das congregagdes romanas na vida de cada diocese e uma maior uniformizacao da
disciplina eclesiastica” (MEDEIROS, 2013, p. 9). A Igreja passou a se “autoconsiderar uma
‘fortaleza assediada’, fechando-se ao ‘mundo moderno’ (SANTIROCHI, 2010, p. 25), a partir

de um processo em curso desde a publicacdo do Syllabus (1864).

A politica de centralizacdo de mando nas médos do papa estava em andamento
(...), com as visitas ad limina, a nomeacado de padres e bispos fiéis a Roma, o
combate a tendéncias regionais (impedimento de realizagcdo de concilios
regionais), a promocao da observacdo do direito candnico, tal como ensinado
em Roma, e a questdo da infalibilidade papal em pauta (LEONARDI;
BITTENCOURT, 2016, p. 140).
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A Igreja desliga-se do mundo, na compreensdo de Grings (1994). E, assim, sintetizava
o pluralismo moderno e a separacdo entre Igreja e Estado com a apresentacdo de uma Igreja
clerical, centralizada em Roma, em que 0s leigos possuem pouca participacdo ativa (GRINGS,
1994). Assim, “o processo de reorganizagdo, ou processo de romanizacao, colocou o Papado
numa posi¢do mais centralizada em relago aos interesses do catolicismo” (MARTINS, 2008,
p. 62).

E salutar, contudo, abordar a centralizacdo da Igreja Catélica no concilio Vaticano |
como resposta a conjuntura de mudancas historicas da sociedade europeia do século XIX,
entendendo que essa instituicdo evocou o conceito de tradicdo para se perpetuar nessa nova
realidade social.

As comissdes preparatorias do concilio eram sintomaticas do projeto de Igreja que se
pretendia consolidar, tanto mais o desenvolvimento dessas comissdes e as questdes que lhes
suscitaram debates e preparagdes. A preparagdo do concilio que seguia “determinado teor
secreto” apontava para ‘“uma tentativa da Curia de realizar um Concilio antes do Concilio”
(SOUZA, 2013, p. 68).

As comissOes preparatorias foram formadas apds o anuncio oficial do concilio, em 1867,
com o objetivo de evitar uma falta de organizagéo dos trabalhos conciliares como havia ocorrido
no concilio de Trento (1545-1563), onde “o estabelecimento do programa ¢ a elaboragdo dos
assuntos de debates ficaram ao encargo do proprio Concilio” (JEDIN, 1961, pp. 149-150). A
consequéncia, segundo Martina (2005), foi a enorme perda de um tempo precioso.

O quadro a seguir, elaborado por Souza (2013), acentua a configuragcdo das comissoes:

Quadro 4: As comissdes preparatorias do concilio Vaticano |

Comissao Presidente (cardeais) Destaque

Importancia dos jesuitas

através da participacao dos

Questdes dogmaticas Luigi Bilio o
professores do colégio
romano

o o o N&o compreenderam que a

Disciplina eclesiastica Prospero Caterini _ ]
sociedade havia mudado
o ) ) ) Viam claramente a
Ordens religiosas Giuseppe Andrea Bizzarri

necessidade de uma reforma
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Tendéncia latina. Reduzir as
Missdes e Igrejas Orientais Alessandro Barnabo igrejas orientais a latina,

unificando a disciplina

) ) Questdo da nomeacéo dos
Igreja e Estado Carlos Augusto von Reisach ) )
bispos feita pelo Estado

Cada uma das comiss0es era presidida por um cardeal da comisséo central (orientadora)
—formada em 1865 por Pio 1X (1846-1878) para preparar o futuro concilio —e majoritariamente
composta por tedlogos e canonistas, com discreta participa¢do do episcopado. Aqui também se
destaca a centralizacdo romana em curso no século XIX: todos os membros das comissdes eram
“romanos”, “o que ndo deixou de suscitar compreensiveis rea¢des, dando uma imagem curial
do concilio” (ALBERIGO, 2012b, p. 369). Assim, em um segundo momento foram sendo
convidados especialistas estrangeiros e membros de Ordens religiosas para se juntarem aos 40

eclesiasticos que iniciaram os trabalhos preparatérios, atuando como consultores.

Da Alemanha, foram convocados entre outros os professores Hettinger e
Hergenroether de Wuerzburg; Hefele de Tuebingen, autor da Histéria dos
Concilios (...). Da Franga, foi chamado o cénego Gay de Poitiers, que devia
tomar parte ativa na formacao das constituicdes dogmaticas; da Inglaterra, ndo
tendo o cardeal Newmann aceito o convite, veio Weathers, reitor do Colégio
de Santo Edmundo de Westminster; da Espanha, o Professor Labrador, de
Cadiz. As grandes Ordens estavam representadas pelas suas mais eminentes
capacidades, a Sociedade de Jesus pelos dogmaticos Perrone, Kleutgen,
Franzelin e Schrader (JEDIN, 1961, pp. 150-151).

Tal atitude, entretanto, antes de encerrar as problematicas suscitas, acabou por gerar
novos questionamentos, como a auséncia de tedlogos conceituados, mas que teciam criticas ao
poder temporal do papa e a orientacdo ultramontanista de grande parte desses especialistas.
Dentre os 96 consultores que participaram das comissdes preparatorias, Aubert (1970) aponta
que pelo menos 20 atuaram contribuiram diretamente para a historia da teologia e do direito
candnico durante e ap0s a realizagcdo do concilio. Martina (2005) destaca a proeminéncia de
Clement Schrader (1820-1875); Giovanni Perrone (1794-1876); Johannes Baptiste Franzelin
(1816-1886); Karl Josef von Hefele (1809-1893); Franz Hettinger (1819-1890) e
Josef Hergenrdther (1824-1890), sendo os trés altimos os Unicos tedlogos alemdes convidados
por serem “fiéis as posicoes romanas” (SOUZA, 2013, p. 68).

Dentre as orientacOes para o trabalho das comissbes preparatorias figurava com

destaque a busca por “obter do concilio a san¢do solene aos ensinamentos papais mais recentes
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e as orientacdes disciplinares emanadas das congregacGes romanas, como apontou Alberigo
(2012b, p. 369).

E significativo que a segunda comissdo preparatdria do concilio Vaticano | (1869-1870)
tenha sido chamada de “comissdo da disciplina eclesiastica”. A comissdo — formada por 19
membros e dirigida pelo cardeal Prospero Caterini (1795-1881), prefeito da Congregacéo de
concilio —tomou como ponto inicial de suas discussdes os decretos disciplinares do concilio de
Trento (1545-1563), buscando modificacdes oportunas. Nessas discussdes teve relevo, por
exemplo, aguela possibilidade de substituicdo dos multiplos catecismos por um unico catecismo
redigido em Roma, que apontasse “a posi¢do a assumir em relacdo ao magnetismo e ao
espiritismo”. A comissdo ainda distribuiria um questiondrio aos bispos com temas sobre a vida
do clero e do povo. Tendo recebido 224 respostas, sobretudo dos bispos italianos, a comisséo
pode esbocar um panorama sobre o cotidiano religioso em diferentes partes do mundo. Mas, o
tema que acabou obtendo maior atencdo da comissao foi a legislagdo do matrimonio. De tomo
modo, essa comissdo foi a que mais esquemas aprovou para serem apresentados: um total de
28 decretos.

De sua parte, a “comissdo para as missoes € as Igrejas de rito oriental”, composta por
17 membros e sob a presidéncia do cardeal Alessandro Barnabo (1801-1874), evidenciava a
problemdtica pastoral acerca das missdes, contudo, pouco se discutiu a questdo na comissdo
que acabou tendendo a se preocupar mais em estudar como os decretos disciplinares do concilio
de Trento (1545-1563) poderiam ser aplicados as Igrejas de rito oriental. Mesmo assim tomando
por base a organizacdo das missdes realizada pelos concilios de Florenca (1431-1449) e Trento
(1545-1563), a comissao preparou um projeto de decreto de missionibus apostolicis sobre a
natureza e a finalidade do apostolado missionario em geral, sobre 0s métodos a empregar e as
qualidades requeridas pelos missionarios. E, ao lado desse, a comissao ainda apresentaria outros
17 esquemas de decreto, como o que contemplava a designagao do “ministro extraordinario do
sacramento da confirmagdo” (SOUZA, 2013, p. 70).

A “comissdo de questdes dogmaticas” — ou comissao de fé (JEDIN, 1961) ou comissdo
doutrinaria (ALBERIGO, 2012) — composta por 24 membros e presidida pelo cardeal Bilio
(1826-1884), encarregara-se de estudar profundamente o texto do Syllabus (1864). Tal tarefa
Ihe foi designada pela comisséo central que instruia que fossem situados os erros surgidos apos
o concilio de Trento (1545-1563), para que se formulassem canones de condenagdo dos mesmo
e de exposi¢do da doutrina catdlica (SOUZA, 2013, p. 69). Dessa comissdo participaram 0s

tedlogos Giovanni Perrone (1794-1876); Johannes Baptiste Franzelin (1816-1886) e Giuseppe
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Pecci (1807-1890). Foi esta a comissdo que menos propostas havia preparado, tendo elaborado
apenas quatro esquemas de decreto: “o primeiro sobre a doutrina catdlica contra os erros
derivados do racionalismo, o segundo sobre a Igreja, o terceiro sobre 0 Romano Pontifice e o

N A2

quarto sobre o matrimonio cristdo” (SOUZA, 2013, p. 69). O primeiro e o terceiro esquemas
dessa comissdo seriam 0s Unicos dentre todos os esquemas preparados pelas comissdes que
chegariam a promulgacéo conciliar, ainda que com todas as modificac¢Ges sofridas. O primeiro,
como a constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) e, o segundo, na forma da constituicdo
dogmatica Pastor aeternus (1870).

Outra comissdo, “a comissao dos assuntos de Ordens e Congregagdes religiosas”™ era a
menor, possuindo 12 membros. Sua direcdo ficou a cargo do cardeal Giuseppe Andrea Bizzarri
(1802-1877). Os 18 projetos e decretos elaborados por esse grupo nem chegaram a ser
discutidos.

A quinta comissdo, encarregada das questdes politico eclesiasticas, era presidida pelo
cardeal Carlos Augusto von Reisach (1800-1869). O cardeal, falecido pouco depois do inicio
do concilio, era o Unico ndo italiano dos integrantes da comissdo central. A comissdo, composta
por 26 membros, que deixaria esquematizados 18 decretos que ndo chegariam a ser discutidos
no concilio, tratou das relagdes da Igreja com o Estado e, nesse ambito, “falou-se sobre a
administracdo dos bens da Igreja, dos semindrios, das cartas pastorais, dos sinodos provinciais,
do matrimonio, da tolerancia religiosa e dos cultos” (SOUZA, 2013, p. 71).

Se nesse sentido se evidencia a centralizacdo doutrinaria, ha também uma centralizacao
politico-administrativa como “uma espécie de protesto contra o projeto de espoliar o papa de
seu poder temporal” (BARBOSA, 1989, p. 12). Barbosa (1989) que o concilio foi entendido
como a “ocasido propicia para que o mundo catolico tomasse consciéncia de Roma como centro
da catolicidade” (BARBOSA, 1989, p. 12).

A situacdo vivenciada pelo papado com a perda dos Estados pontificios e as tensas
relagbes com 0s governos europeus, mesmo nos paises de base catélica, preocupava a hierarquia
catdlica ainda na fase preparatdria do concilio. N&o a toa o final do século XI1X foi marcado por

uma efervescéncia de pesquisas sobre a histdria dos concilios e a historia da Igreja.

O desenvolvimento do concilio, como documentaria e sublinharia a ampla
literatura surgida depois da suspenséo dos trabalhos, caracterizou-se por fortes
desequilibrios, determinados sobretudo pela intransigéncia com que as
diferentes visbes se contrapuseram e pela dificuldade do Papa em
desempenhar um papel moderador (ALBERIGO, 2012b, p. 387).
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O processo de centralizacdo da Igreja na figura do papa e em Roma ndo foi uma
novidade do concilio. O pontificado de Pio IX (1846-1878) foi marcado por varias medidas
nessa direcdo (como aquela proclamacdo do dogma da Imaculada Conceicdo, em 1854).
Barbosa (2001, p. 411) acentua que, as vesperas do concilio Vaticano | (1869-1870), o poder
temporal do Papa era “vivido intensamente dentro e fora de Italia”. Grings (1994) entende que
so faltava a Pio IX (1846-1878) um ultimo trunfo que fora conquistado com a realizagdo do
concilio Vaticano | (1869-1870):

(...) que se proclamasse que ele, pessoalmente, é infalivel. (...) Com isso, a
colegialidade episcopal, que ja estava em agonia, recebeu o golpe fatal.
Generalizou-se a opinido de que, de agora em diante, ndo seriam mais
necessarios concilios ecuménicos. O Papa poderia fazer tudo sozinho. E isto
significava que os bispos, espalhados pelo mundo, ndo seriam sendo
repetidores das palavras do Papa. Agora sim o papa podia dizer, a plenos
pulmdes: “a Igreja sou eu!” (GRINGS, 1994, p. 268)

Como testemunho da situacdo apontada por Grings (1994) do desconforto gerado em
muitos governantes pelas definicBes do concilio, Alberigo (2012) relata que da chancelaria
prussiana (dirigida por Otto von Bismarck, 1815-1898) partiu um despacho circular, datado de
14 de maio de 1872, em que “se sustentava que por ocasido de um futuro conclave se deveria
prestar a maxima atencgéo a eleicdo do Papa, dado que apds o concilio Vaticano | (1869-1870)
0s bispos ndo tinham mais nenhuma importancia, tendo sido reduzidos a meros representantes
locais do Papa” (ALBERIGO, 2012b, p. 386).

Nesse sentido, o concilio Vaticano | (1869-1870) foi, frequentemente, apresentado
como uma Vitdria unilateral da autoridade/infalibilidade papal. Mas, poder-se-ia questionar a
significacdo do dogma proclamado, que poderia ser relativizada em funcdo dos problemas
enfrentados pela Igreja no periodo (o questionamento da autoridade papal por autoridades
politicas europeias).

O trecho a seguir deve corroborar esse entendimento:

(...) caso o papa seja realmente infalivel nas suas decisdes; porque, neste
suposto, a autoridade toda na igreja, ainda a dos concilios, é apenas emanacao
da sua. No pontifice estriba toda a certeza da fé; e a ele, ao seu privilegio
divino, que o institui permanente depositario da luz do céu, vae, em ultima
analise, reverter. — Deve todo cristdo, portanto, dizer entre si: creio neste ou
naquele artigo, porque creio na infalibilidade do papa, e porque o papa o
decidiu, ou aprovou quer uma decisdo adoptada por outros, quer alguma
doutrina proposta (DOLLINGER, 1877, p. 10).
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A constituicdo dogmatica Deis Filius (1870) do Vaticano | corrobora aquela percepcéao
de que a Igreja assume, no século XIX, a forma social das sociedades estatais, devendo oferecer

unidade, espelhando a imutabilidade, a for¢ca e o poder de Deus (KEHL, 1997).

(...) para que pudéssemos cumprir o dever de abragar a verdadeira fé e nela
preservar constantemente, Deus instituiu, por meio de seu Filho Unigénito, a
Igreja, e a muniu com as notas manifestas da sua instituicdo, para que pudesse
ser por todos reconhecida como guardia e mestra da palavra revelada. De fato,
somente a Igreja Catolica pertence tudo o que, tdo numeroso e tdo prodigioso,
foi por Deus disposto para a evidente credibilidade da fé cristd. Além disso, a
Igreja em si mesma, por sua admiravel propagacdo, eximia santidade e
inesgotavel fecundidade em todos os bens, por sua unidade catolica e invicta
estabilidade, é um grande e perpétuo motivo de credibilidade e um testemunho
irrefutavel da sua missdo divina. Donde resulta que ela, qual estandarte
elevado no meio das nagdes, ndo s6 convida para junto de si 0s que ainda ndo
abracaram a fé, mas também garante a seus filhos que a fé que professam se
baseia em fundamento firmissimo (DENZINGER, 2013, pp. 646-647).

E nesse momento que se conforma a necessidade de a Igreja ter estruturas e normas
juridicas solidificadas, uma organizacdo rigida, austeras relagdes de obediéncia e ampla
uniformidade na vida eclesial. O papa como figura simbdlica a quem se destina essa
interpelacdo, deve evidenciar sua forca protetora e confiabilidade (KEHL, 1997).

Zilles (1970) ressalta que ndo se deve apontar o centralismo decorrente do concilio
Vaticano | (1869-1870) como um mero desejo do papa ou de Roma. Em grande parte dos
Estados liberais, os anseios de separacdo entre Igreja e Estado foram acompanhados por
marginalizacdo das Igrejas (locais/nacionais) nos ambitos publico e politico. Essas Igrejas
precisaram buscar na Igreja de Roma 0 apoio necessario para ndo serem subjugadas pelos
governos. Zilles (1970, p. 155) afirma ainda que nessa conjuntura, “o primado pontificio
tornou-se uma garantia sélida para proteger os bispos contra a usurpacdo de direitos por parte
do poder temporal”. Tal primado se relacionaria, assim, ao governo eclesial e a conservacao da
doutrina. Santirochi (2010) também considera que foram as igrejas locais “por meio de suas
necessidades e esfor¢os” que sustentaram um centralismo da Igreja de Roma firmado na figura
do papa, mas sem esquecer que Roma enviava seus NUncios a essas igrejas como forma de
consolidar s teorias papais.

Na esteira dessa posicao adotada pela Igreja e diante dos novos acontecimentos politicos
gue movimentavam a Europa, muitos governantes passaram a demonstrar maior interesse sobre

0 poder temporal do papa, deixando de lado as defini¢des do concilio (BARBOSA, 1989).
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4.4 ECOS DE UM CONCILIO DOGMATICO

O’Malley (2018) conta que, quando os bispos e prelados comegaram a chegar a Roma
em meados de novembro de 1869, o bispo de Moguncia, Wilhelm Emmanuel von Ketteler
(1811-1877), em relato ao seu irmdo, teria afirmado “Até aqui nés voamos” em referéncia a
viagem realizada por via férrea até Roma.

Cercada de muito otimismo, configurava-se uma assembleia internacional, “como
nenhuma outra na historia da Igreja Catolica e, de fato, na historia da moderna da Europa até
aquele momento!®®” (O’MALLEY, 2018, p. 133). Os avangos nos meios de comunicacéo
favoreceram contribuia para o comparecimento do clero catdlico ao concilio'®,

O bispo de Orléans, Félix Dupanloup (1802-1878), ainda em 1867, havia animado o
papa a convocar o concilio, com a certeza de que se reuniriam bispos de todas as partes do
mundo, “unidos estreitamente na mesma fé, referente as questdes em que a humanidade esta
interessada” (JEDIN, 1961, p.147).

Monsenhor Dupanloup (1802-1878), durante o trabalho das comissdes preparatdrias era
um dos mais otimistas sobre os rumos do concilio que se reuniria. Em cartas pastorais escritas
pelo bispo a iminéncia do concilio foi descrita como uma aurora na historia da Igreja
(AUBERT, 1970). Entretanto, a medida que as discussdes avancaram e as sessfes conciliares

se sucederam, o monsenhor Dupanloup (1802-1878) juntou-se aos criticos da infalibilidade.

No mundo francéfono, os catolicos dividiram-se em infalibilistas e anti-
infalibilistas. (...) Dupanloup n&o se contenta em discutir. Ele comegou uma
turné pela Alemanha e Austria, a fim de obter apoio para a causa anti-
infalibilista. Mais vivo do que na Franca é a reacdo na Alemanha. O grande
historiador Déllinger mobiliza seus amigos contra o que ele chama de “trama
da curia e dos jesuitas para definir a infalibilidade e o poder, depois escravizar
a cultura e os Estados no curso dos canones”® (GOMEZ-HERAS, 1971, pp.
22-23).

103 Texto original: “like no other in the history of the catholic church and, indeed, in the history of modern europe
up to that time”.

104 O episcopado catolico & época do Vaticano | (1869-1870) era composto por cerca de 1000 membros, dos quais
compareceram pouco mais de 700 ao concilio. Por ocasido do concilio Trento haviam comparecido quase 250
(sem que estivessem presentes todos a0 mesmo tempo) dentre os mais ou menos 700 bispos da ocasido (JEDIN,
1961).

105 Texto original: “En el mundo de habla francesa los catdlicos se dividieron em infalibilistas e antiinfalibilistas.
(...) Dupanloup no se contenta con polemizar. Empreende uma gira por Alemania y Austria com el fin de ganhar
adeptos para la causa antiinfalibilista. Mas viva alin que em Francia es la reacion en Alemania. El gran historiador
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Se o desenvolvimento do concilio ja havia sido conturbado, sua abrupta interrupcéao e
sua obra fragmentaria — as comissdes preparatoria haviam elaborado pelo menos 50 esquemas
de decreto, dos quais nem 10% chegou a ser conhecido pelos conciliares e maioria seria deixada
de lado ap6s o adiamento do concilio — deixariam muitos membros do episcopado e muitos
te6logos descontentes com os rumos da Igreja. Gomez-Heras (1971, p. V) entende que tal
situagdo contribuiu para “generalizar entre os te6logos uma Vvisdo unilateral e incompleta da
obra de Pio IX”1%,

Dois dias apds a ultima sessdo do concilio o monsenhor “Dupanloup escreveu: ‘Foi
decidido contra n6s! Nem uma palavra que pudesse ser mal interpretada’ (JEDIN, 1961, p.
171). De volta a Franca, o bispo acabou por subscrever — todos os bispos da minoria acabaram
por fazé-lo. De sua autoria existem diversas cartas pastorais que procuram explicar as definigcdes
dogmaticas do concilio de modo a deixa-las palataveis para tentar dissuadir os catdlicos liberais
franceses de se afastarem da Igreja.

Dois anos apos a interrupcao do concilio, o bispo de Orléans, seguindo os passos do
bispo de Paris, Georges Darboy, (1813 — 1871) — que também havia se oposto a infalibilidade
pontificia durante o desenvolvimento do concilio Vaticano | (1869-1870) —, decidiu dirigir ao
clero e aos fiéis de sua diocese uma carta pastoral com a publicagdo das constituicdes
dogmaticas promulgadas no concilio Vaticano | (1869-1870).

Composta por 30 paginas — das quais 11 sdo os direcionamentos de Dupanloup —, a
“Carta pastoral do bispo d’Orléans com a publicagdo das constitui¢des dogmaticas Dei Filius e
Pastor aeternus promulgadas no concilio do Vaticano”, datada de 29 de junho de 1872, é

iniciada com a explicacédo de sua intengéo:

O carater obrigatorio de um decreto dogmatico ndo depende, é certo, da
publicacédo feita em cada diocese; mas pareceu-nos necessario, senhores, que
todos vocés estivessem diante de seus olhos e que pudessem preservar nos
arquivos de suas paroéquias, em um texto auténtico e fiel, a exposi¢do sobre a
doutrina que é a regra de nossa fé e que deve servir de base para 0 ensinamento
ao povo cristdao®” (DUPANLOUP, 1872, p.1).

Dollinger moviliza a sus amigos contra lo que llama ‘complot de la curia y de los jesuftas para definir la
infalibilidad y poder, a continuacion, esclavizar la cultura y los Estados a golpe de canones’”.

106 Texto original: “han contribuido a generalizar entre los teologos una vision unilateral e incompleta de la obra
doctrinal del concilio de Pi'o IX”.

107 Texto original: “Le caractere obligatoire d'un decret dogmatique ne depend pas, il est vrai, de la publication qui
en est faite en chaque diocese; maisil nous a paru necessaire, Messieurs, que vous eussiez tous sous les yeux, et
gue vous puissiez conserver, aux archives de vos paroisses, dasn un texte autentique et fidele, I'exposé sur de la
doctrine qui est la regle de votre foi comme de la notre, et doit servir de base a I'enseignement que vous donnerez

au peuple Chrétien”.
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O bispo empreende logo de inicio um esforgo para justificar a auséncia de tal documento
logo apos o concilio. Atribui a “gravidade excepcional dos eventos” — em referéncia a guerra
contra a Prussia — passados pelo episcopado apos o adiamento do concilio um dos impeditivos
ao envio das constituicbes e de instrucdes que as acompanhassem nos anos anteriores. Da
mesma forma, Dupanloup (1872) afirma que, “além disso, a notoriedade universal que a
imprensa deu, parecia tornar o envio para cada paroquia menos urgente'®®” (DUPANLOUP,
1872, p. 2).

Sobre a constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) inicia sua explicagdo nos seguintes

termos:

(...) na primeira dessas Constituicdes, vemos a solene preocupacdo com as
doutrinas que Fénelon chamava de monstros de erro, a enérgica condenagao
do ateismo, do panteismo, do materialismo que ja assinalei ha alguns anos,
como a vergonha do nosso tempo e o perigo mais formidavel do futuro,
denunciando tanto o perigo social que nos ameagava como 0 abismo em que
finalmente nos precipitamos, e no qual lutamos em vdo, pelo menos até neste
dial®® (DUPANLOUP, 1872, p. 3).

O bispo segue ressaltando a necessidade de condenar os tais erros da modernidade e, em
seu lugar afirmar “as verdades necessarias e fundamentais sem as quais toda ordem moral e
social perece!'® (DUPANLOUP, 1872, p. 3).

A constituicdo dogmatica Pastor aeternus (1870) recebe maior atengdo na exposigdo de

Dupanloup (1872), que assim a introduz:

Na segunda Constituicdo, Pastor aeternus, voOs vereis Senhores, e vos
ensinareis aos fiéis a beleza e a grandeza das promessas feitas por nosso
Senhor Jesus Cristo a Pedro, chefe supremo de sua igreja. Vs relereis, com
profundo sentimento de consolacdo, aquelas palavras incomparaveis de Nosso
Senhor: palavras de tamanha simplicidade e for¢a, nas quais se sente um poder
tdo soberano e traz consigo uma tal luz que ndo podemos conceber nada mais
ilustre e mais brilhante. De minha parte, ndo canso de ler e reler esta historia

108 Texto original: “et si, du reste, l'universelle notoriete que la presse leur a donnee ne nous avait paru en rendre
l'envoi a chaque paroisse moins pressant”.

109 Texto original: “dans la paix de vos presbyteres, vous les lirez, vous les mediterez avec foi. vous verres, dans
la premiere de ces Constitutions, la fretrissure solennelle de ces doctrines que Fénelon appelait des monstres
d'erreur, la condamnation énergique de cet atheisme, de ce pantheisme, de ce matérialisme que je signais il y a
quelques années a peine, comme la honte de notre temps et le plus redoutable péril de I'avenir, dénoncant a la fois
le danger social qui nous menagait et I'abime ou nous avons été enfin précipités, et dans lequel nous nous débattons
vainement, du moins jusqu'a ce jour”.

110 Texto original: “les necessaires et fondamentales vérites sans lesquelles tout ordre moral et social périt”
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evangélica, tdo simples e tdo grande, onde estd a propria origem da
Constituicdo promulgada em 18 de julho!'! (DUPANLOUP, 1872, p. 5).

O que segue € uma analise minuciosa, nao da constituicdo em si, mas dos textos biblicos
dos evangelhos de Mateus (cap. 16); Jodo (caps. 21 e 22); Lucas (cap. 22) e ainda de Galatas
(cap. 1) e Atos dos Apostolos (cap. 2), onde aparecem as mencdes a Pedro como chefe da Igreja
e das atribuicdes de lideranca e unidade conferidas a ele por Jesus.

A sequir, o bispo fornece uma exaltagédo de Pio I’X como sucessor de Pedro, assegurando
que, desde o refugio do papa em Gaeta (em 1848), a Igreja sofria uma grande perseguicao, com
a qual o papa vinha lidando “com a forca, delicadeza e uma incomparavel serenidade!?”
(DUPANLOUP, 1872, p.10) e destaca a proclamacéo das prerrogativas do sucessor de Pedro
em meio ao que chama momento de amargura para a Igreja.

Entre te6logos e bispos alemées formou-se uma tensao acerca das defini¢cdes conciliares.
Logo apoés a aprovacdo da constituicdo dogmatica Pastor aeternus (1870), os bispos alemaes
redigiram uma carta pastoral comum em que direcionavam: “A autoridade docente infalivel da
Igreja decidiu e o Espirito Santo falou através do Vigario de Cristo e do episcopado a ele
associado e, portanto, todos — bispos, padres e fieis — precisam com fé firme aceitar como
verdades divinas reveladas estas decisoes” (JEDIN, 1961, p. 172).

Acerca do Vaticano I, Jedin (1961) relata um breve dialogo entre o tedlogo Ignaz von
Dollinger (1799-1890) e Gregor von Scherr (1804-1877), arcebispo de Munique, logo apds a
suspensdo do concilio. Teria o arcebispo dito ao tedlogo: “Comecemos a trabalhar!” ao que
Déllinger replicou: “Pela antiga Igreja!” O arcebispo: “Ha apenas uma Igreja”. Dollinger: “uma
nova foi criada” (JEDIN, 1961, p. 172). Esse didlogo e, a posterior excomunhao de Dollinger
evidencia a necessidade de compreender a recepcdo como categoria teoldgica fundamental ao
entendimento dos concilios. O concilio Vaticano | e suas decisdes sobre a infalibilidade e o
primado do papa sdo representativos de que o processo de recepcdo pode ser causador de
grandes desavencas (DENZLER, 1983).

O teblogo, que desde o anuncio do concilio ja se posicionava com certa desconfianca e
as vésperas da abertura afirmou que seria um concilio de aduladores (AUBERT, 1970),

11 Texto original: “Dans la seconde Constitution, Pastor acternus, vous verrez Messieurs, et vous enseignerez aux
fidéles la beauté et la grandeur des promesses faites par notre Seigneur Jésus-Christ a Pierre, Chef supreme de son
église. Vous relirez avec le sentiment d'une consolation profonde ces incomparables paroles de Notre-Seigneur:
paroles d'une telle simplicité et d'une telle force, ou se sent une si souveraine puissance, et qui portent avec elles
une telle lumiére, qu'on ne peut rien concevoir de plus illustre et de plus éclatant. Pour moi, je ne me lasse pas de
le lire et de le relire ce récit évangélique, si simple et si grand, ou se trouve l'origine meme de la Constitution
promulguée le 18 juillet”.

112 Texto original: “avec la force et la douceur d'une sérénité inconparable”.
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convocou uma conferéncia em Nuremberg para o dia 25 de agosto de 1870. A conferéncia
reuniu mais de quarenta professores da Universidade de Munique e outros intelectuais que
elaboraram uma carta contraria aquelas definigdes. O documento “declarou ndo ecuménico o
Concilio do Vaticano e impugnou a liberdade de suas decisoes” (JEDIN, 1961, p. 172).

Jedin (1961) atesta que fora visto com grande desconfianca o fato de Dollinger (1799-
1890), “reconhecidamente o chefe da Escola Teoldgica Historica da Alemanha” (JEDIN, 1961,
p. 150) ndo ter sido convidado para atuar como consultor nas comissdes preparatérias do
concilio. Apesar da auséncia do convite ter sido justificada por uma certeza de ndo aceitacdo
por parte do tedlogo, a explicacdo, na verdade, residiria em suas publica¢fes acerca do poder
temporal do papa, sendo o te6logo considerado persona non grata na Cdria.

Nesse sentido, a obra publicada em 1863, “As fabulas papais da Idade Média”, ja
apontava as inimeras divergéncias com o pontificado, a teologia e as relagdes politicas de Pio
IX, que delinearam um absolutismo papal desde a Idade Média que deveria sustentar a
manutenc¢do do poder do papa como causa doutrinaria (RUST, 2012). Da mesma forma, atribuia
aos jesuitas uma participagdo contraproducente nessa causa, afirmando haver um “cativeiro
espiritual imposto aos catdlicos alemaes pela sequela dos jesuitas” (DOLLINGER, 1877, p. 28),
se referindo a um desprezo da parte dos jesuitas pelos ensinamentos da Igreja antiga.

Ao redor de Ddéllinger (1799-1890) se formaria um grande grupo de resisténcia as
defini¢des do concilio. Ainda em 1869, publicou anonimamente em Augsburg cinco artigos
com agudos argumentos contra a infalibilidade papal. Posteriormente, os artigos foram reunidos

e publicados como a obra “O papa e o concilio”**® (1870) sob o pseuddnimo Janus.

Ali denunciou a "revolucéo eclesiastica” que se preparava e protestou contra
a pretensdo de definir como dogma de fé a infalibilidade e primazia de
jurisdicdo do papa, sendo que, segundo ele, a histdria provou que 0 progresso
do papado ndo passava do resultado de uma série de usurpagdes que remontam
a Idade Média 4 (AUBERT, 1970, p. 83).

Continuando sua atitude critica, durante o periodo de realizagdo do concilio Vaticano I,

entre os anos de 1869 e 1870, publicou cerca de 69 cartas na revista Augsburger Allgemeine

113 Na edicdo brasileira publicada em 1877, a obra apresenta um prefacio e uma introdugdo do tradutor, Rui
Barbosa, que compdem um Tomo | tal é o volume desenvolvido nessas duas partes. Nesse Tomo |, Rui Barbosa
aplica os conceitos de Déllinger & igreja no Brasil e acentua a critica & dogmatizagdo da infalibilidade pontificia e
a0 ultramontanismo.

114 Texto original: “Alli denunciaba la “revolucion eclesiastica” que se preparaba y protestaba contra la pretension
de definir como dogma de fe la infalibilidad y el primado de jurisdicion del papa, siendo as que, segun el, la historia
probaba que el progreso del papado no era mas que el resultado de una serie de usurpaciones que databan de la
Edad Media”.
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Zeitung sob o pseuddnimo Quirinus em que se dirigia especificamente ao grupo dominante no
concilio, os infalibilistas.

Martina (2005) afirma que essas publicacbes de Doéllinger (1799-1890) abalaram
drasticamente a opinido publica alemd, de tal modo que o exegeta Joseph Hergenrother (1824-
1890) ocupou-se de agredi-lo “com incleméncia ortodoxa” (MENEZES, 1982, p. 16) na
redagdo do seu “Anti-Janus” (1870), com a intencao de deslegitimar a obra de Dollinger (1799-
1890) e suas percepcBes de dissonancias da infalibilidade papal com a propria tradicdo da

Igreja, apelando para

(...) falsificagbes do 6.° canon de Nicéia; as fabulas do batismo de Constantino
e de suas doacdes; as adulteracdes do pseudo-Isidoro, de Gratiano, do pseudo-
Cirilo, dos manuais de teologia em circulagdo, dos documentos candnicos
citados rotineiramente pelo magistério eclesiastico, etc. (MENEZES, 1982, p.
16)

No entendimento de Menezes'®® (1982) Déllinger (1799-1890), ao contrario, em sua
obra, com “a seriedade do método cientifico, que lhe incutira o pai, alia-Se a tradigdo teoldgica
bebida nas fontes do cristianismo” (MENEZES, 1982, p. 15). Seriam esses elementos postos
“contra o reconhecimento do dogma da infalibilidade, que o antagonizaria com os objetivos da
politica de Pio IX, que se disseminava num circulo crescente de discipulos” (MENEZES, 1982,
p. 15) a provocarem a reagdo do exegeta.

Autocompreendendo-se dessa mesma forma, o proprio Dollinger (1877) inicia o

prefacio apontando os objetivos da obra e os caminhos seguidos nos seguintes termos:

E o principal intuito desta obra proporcionar um guia histérico, que oriente
atraves das questdes que, a aceitarmos informacGes fidedignas, tém de receber
préxima solugéo no concilio ecuménico, E, tendo nos procurado resolver este
problema com o emprego de materiais colhidos diretamente nas fontes, talvez
nos seja licito esperar que este trabalho granjeie consideragéo nos circulos
cientificos, e concorra como documento para a historia da igreja. (...)
Facilmente ha de reconhecer o leitor que esta obra arma a um fim mais alto,
que tem em mira influir na politica da igreja, e, para resumir n'uma palavra, é
um ato de legitima defesa, um apelo aos cristdos que pensam, um protesto,
firmado na histdria, ante a perspectiva de um temeroso futuro (DOLLINGER,
1877, p. 3).

115 Por ocasido da publicacdo de “O papa e o concilio” como o volume 4 das “Obras completas de Rui Barbosa”,
em 1978, ficou o filésofo Djacir Menezes (1907-1996) responsavel por redigir sua apresentacdo. Algum tempo
depois publicou o artigo “A propdsito de Rui, Janus e o papa e o concilio” em que relata seu trabalho de pesquisa
para a elaboragdo de tal apresentacéo, discorrendo sobre as trajetorias de Déllinger e Rui Barbosa.
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Nesse sentido, Déllinger (1877), em referéncia direta, atribui ao pontificado de Pio IX
(1846-1878) o papel perverso e determinante nos rumos que se apresentavam para o concilio,
afirmando: “o perigo ndo data de ontem, nem surdiu com a convocag¢dao do concilio, O
movimento retrogrado ha ja vinte quatro anos que entrou a se fazer na igreja catdlica.; e hoje,
como uma enchente, procura, mediante o concilio, alagar a igreja inteira, e absorver-lhe toda a
forca vital” (DOLLINGER, 1877, p. 4).

O te6logo compara as atitudes do papa Pio IX (1846-1878) com as atitudes de Pedro
Luna (Bento XIII) — aquele que fora um dos papas envolvidos no cisma do Ocidente e que
acabou por ser deposto pelo concilio de Constanca (1414-1418) — que “do alto do seu castelo
forte de Peniscola, anatematizava a cristandade inteira, que o ndo queria reconhecer”
(DOLLINGER, 1877, p. 19). Tais atitudes, segundo o autor, contribuiriam para um
estreitamento da Igreja (centrada na figura do papa), pois ao repetir os passos dos tempos
cismaticos, o catolicismo considerado até entdo como religido universal, “ficaria, por uma
prodigiosa ironia de seu destino, transformado na cousa mais oposta ao seu nome ¢ a sua ideia”
(DOLLINGER, 1877, p. 19-20).

Ao elaborar seu pensamento sobre a dogmatizacgéo do Syllabus, Déllinger (1877) ocupa-
se também de exaltar a obra de Ketteler, bispo de Moguncia, cujo otimismo com a realizagdo
do concilio Vaticano | (1869-1870) desponta no inicio desse texto.

Num livro que fez rumor em seu tempo, e mereceu louvores a toda a imprensa
catolica, esforgou-se por mostrar, ha poucos anos ainda, o bispo de Moguncia,
bardo Ketteler, a moderacdo, a toleréncia, os limites que a si mesma impde a
igreja em relacdo ao poder do estado e as igrejas dissidentes. Assevera ele que
a Igreja tem tal respeito a liberdade de consciéncia e a liberdade religiosa, que
repele, como contrério a civilizacdo, e de todo em todo ilegal, qualquer
constrangimento exterior sobre todos os que Ihe ndo pertencem. Qutrossim,
afirma gue nada estd mais longe do sentimento da igreja que a ideia de fazer
uso penal externo da sua autoridade contra 0s que reputa membros seus por
virtude do baptismo, que receberam. Ao contrario, a igreja ndo pode deixar de
entregar as resolucdes pessoais de cada um o espirito d'aqueles que almejam
volver a sua fé. Absurdo é, portanto, querer persuadir os protestantes de- que
devem recear na igreja cat6lica a pretenséo de converté-los violentamente, etc.
(DOLLINGER, 1877, p. 27).

A obra de Ketteler a que se refere Dollinger (1877) ¢ “Liberdade, autoridade e Igreja”,
datada de 1862, em que o bispo de Moguncia defendia uma retomada de antigas liberdades
individuais pregadas pela Igreja de outrora em detrimento do estatismo de sua época. Déllinger
(1877, p. 27) conta que: “Veio a saber depois o0 bispo, pelo Syllabus e pelo seu comentador
Schrader, que tinha incorrido n'um liberalismo condenado como erro, aos olhos de Roma, entre
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0s piores do nosso tempo, e que a uma indulgéncia especial do Vaticano devera o seu livro o
nao estar no indice”.

Ketteler, que era considerado ultramontano, durante o concilio Vaticano | assumiria a
posicdo de um dos porta-vozes da minoria anti-infalibilista. Data de 23 de maio de 1870 a
seguinte conclamacao feita por ele aos conciliares: “Proclamem (...) ao mundo todo, veneraveis
padres, que a autoridade da Igreja (...) é a base de toda autoridade! Mas, a0 mesmo tempo,
anunciem que ndo ha na Igreja poder arbitrario, sem lei e absolutista” (apud SESBOUE, 2006,
p. 261).

O bispo, que figuraria entre os que abandonaram o concilio para evitar maiores desgastes
durante a votacdo da constituicdo dogmatica Pastor aeternus (1870), ndo se opunha diretamente
a infalibilidade, mas aos contornos absolutistas que ela assumia no impeto de Pio IX (1846-
1878) e nas definicbes do concilio. Movido pelo pragmatismo, Ketteler considerava
desnecessario provocar um acirramento das tensdes entre Igreja e Estado.

O bispo acabou por reconhecer o dogma, mas salvaguardando sua ligacao as questdes
de fé da Igreja. De acordo com Martina (2005, p. 270), “fez publicar um documento redigido
pelo jesuita pe. Quarella, que ressaltava que o papa era infalivel somente como 6rgdo e
representante de toda a Igreja, ndo pessoalmente e em separado do episcopado”.

Retomando a obra de Déllinger (1799-1890), publicada em 1870, certamente, seu ponto
central reside de forma semelhante no questionamento do poder (infalivel) do papa e de um
pretenso absolutismo papal. O te6logo recorre em diversos momentos a histéria da Igreja e dos
concilios para tracar um perfil desse absolutismo papal. Ao discorrer sobre 0os rumos do proprio

concilio que se delineava, questiona a liberdade do concilio nos seguintes termos:

(...) quando os papas ndo eram ainda capazes de amedrontar, ou de exercer
pressdo nos sinodos, foram os imperadores que por vezes puseram obstaculos
a liberdade dos concilios. Depois de Gregorio VII, porém, dez vezes mais
pesada tem-se feito sentir nos sinodos a acdo da autoridade papal, do que
nunca o foi a influéncia dos imperadores. Com toda a razéo, no século XVI
quando em meia Europa falava-se em concilio, firmaram-se duas clausulas
essenciais: primeiro, que se ndo juntasse em Roma, nem na Itélia; segundo
que se de atassem os bispos do juramento de obediéncia (DOLLINGER, 1877,
p. 308).

A fim de oferecer um panorama completo dessa obra de Dollinger (1799-1890) e as
principais criticas apresentadas pelo tedlogo, sem, contudo, detalhar seu conteudo, foi
elaborado o quadro que segue com algumas citacGes consideradas referenciais dos assuntos

abordados.
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Quadro 5: A obra “O papa e o concilio” (1877) de Dollinger
“(...) aigreja catolica ndo se identifica absolutamente com o

papismo” (DOLLINGER, 1877, p. 4)

PREFACIO
(0p. 3-12) “a partir do século IX, antes por uma revolucao anormal que por
uma evolucéo racional, o primado sumiu-se, deixando em seu lugar
o papado” (DOLLINGER, 1877, p. 7).
“De boa fonte sabemos que ja se acha completamente acordado o
plano de campanha, que tem de contribuir para vitéria do dogma da
infalibilidade” (DOLLINGER, 1877, p. 17).

INTRODUCAO “(...) encetaremos o assunto, examinando o Syllabus, e o que dele
(pp. 13-18) pretendem fazer; procederemos depois a um breve estudo sobre o

dogma de Maria; e, afinal, com os fatos histoéricos tomaremos o
rumo através da infalibilidade pontificia” (DOLLINGER, 1877, p.
17).

“O primeiro emprego que do seu poder de formular artigos de fe

terdo que fazer, no concilio, os bispos congregados, ha-de ser
aplicado ao contetido do Syllabus” (DOLLINGER, 1877, p. 20).

“(...) estdo em profundo erro os que imaginam ter prevalecido o

espirito biblico, o do cristianismo primitivo, sobre a ideia da média
idade, que fazia da igreja uma instituigdo repressiva, autorizando-a a
decretar prisdo, forca e fogueira” (DOLLINGER, 1877, p. 22).

DOGMATIZACAO “(...) os bispos, no futuro concilio, terdo de erigir em artigo de fé

DO SYLLABUS que o0 papa até hoje ainda ndo excedeu as raias de seu poder; que,
(pp. 19-38) por conseguinte, plena liberdade lhe toca de negar, a seu sabor, por

um intuito puramente politico ou financeiro, a milhdes de inocentes

um ato e um modo de salvacéo, que, segundo as li¢cbes da igreja, nos

encaminha a bem-aventuranga” (DOLLINGER, 1877, p. 24).

“S6 os jesuitas e seus alunos sentir-se-40 capazes de escrever sem
ressaibo de heresia histérias veridicas, profanas, ou eclesiésticas,
tratar o direito do estado, a politica, o direito da igreja, etc”
(DOLLINGER, 1877, p. 25)
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“Com o ultramontanismo estao em contradi¢ao absoluta as
condicdes do estado moderna, e os esforcos politicos empregados
pelos povos para restringir o arbitrio aos principes, e governar-se a

si mesmos. A alma do ultramontanismo é a defesa do poder
ilimitado da igreja, e o desenvolvimento continuo desse absolutismo

o seu principal problema” (DOLLINGER, 1877, p. 30).

“Aquela frase do apostolo, repetida em nossos dias com tantos
gabos, de que ‘cumpre obedecer' primeiro a Deus que aos homens’,
quer dizer, na interpretacdo jesuitica: releva obedecer mais ao papa,

como representante de Deus na terra e infalivel interprete da
vontade divina, do que a qualquer autoridade mundana ou a

qualquer lei do estado” (DOLLINGER, 1877, pp. 35-36).

DO NOVO
“Nem os escritos do Novo Testamento, nem os antigos doutores da
DOGMA DE o X ] i _
MARIA igreja contém uma palavra sequer a respeito do destino da Virgem
Santa depois da morte de Cristo” (DOLLINGER, 1877, p. 39).
(pp.39-40)
“Consiste o pensamento fundamental do ultramontanismo em que,
toda a vez que tratamos da igreja, seus direitos, seu poder, aludamos
sempre ao papa, ¢ a ele s6” (DOLLINGER, 1877, p. 41).
“Para mostrar o poder papal em todo o esplendor da sua divina
onipoténcia, engenhou Inocéncio 111 a nova doutrina de que o lago
espiritual, que prende o bispo a diocese, é ainda mais intimo e mais
DA indissoluvel que o vinculo-carnal, diz ele-, que liga 0 esposo a
esposa” (DOLLINGER, 1877, p. 53).
INFALIBILIDADE S _
“So6 a igreja toda, concentrada e representada num sinodo
DOS PAPAS o o ) o
ecuménico, é quem emite leis gerais e decretos eclesiasticos, que
(pp. 41-308)

obriguem a totalidade dos crentes” (DOLLINGER, 1877, p. 72).

“Jé& pelos fins do século V e entrada do VI, trabalhava Roma
aforcurada nas simulacdes e falsificacGes, que o interesse lhe exigia.
(...) A narrativa mitologica da converséo e do batismo do imperador

Constantino, urdida como acontecimento adequado a glorificar a
igreja de Roma, vem a ser uma fabula, cujo destino é mostrar o papa

Silvestre com a aureola de um operador de milagres. Cumpria
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chegar de uma vez a completa inviolabilidade do pontifice, e levar
ao triunfo o principio de que o pontifice ndo é responsavel perante a
justica humana, e sé da sua propria consciéncia depende”

(DOLLINGER, 1877, p. 99).

“Ja pelos fins do século VII fora o papa Agathon obrigado a fazer
aos gregos a humilhante confisséo de que néo era entre o clero
romano que se havia encontrar a exata inteligéncia da escritura

santa: porque, sendo forcado a granjear a vida com o labor de suas

maéos, ndo lhe era, passivel fazer mais que guardar singelamente a

tradicao legada pelos concilios e papas da antiguidade”

(DOLLINGER, 1877, p. 155).

“Se o0 papa em matéria de fé estd sujeito ao concilio, a consequéncia
vem a ser que ndo é infalivel; assim como também, pelo
conseguinte, € a igreja, representada pelo concilio, ndo o papa,
quem fica sendo a depositaria das promessas de Cristo, Pode,
portanto, o papa, sem o concilio, cair em erro, e por erro de doutrina
sofrer um julgamento conciliar. (...) S&o essas resolugdes do
concilio de Constanca talvez o mais extraordinario acontecimento
de toda a historia dogmatica da igreja crista” (DOLLINGER, 1877,
pp. 226-227).

“Fora da Italia, ainda no século XVI poucos seguidores tinha a
hipdtese da infalibilidade, até aos dias em que principiou a poderosa
influéncia dos jesuitas” (DOLLINGER, 1877, p. 280).

“Todo poder absoluto corrompe 0 homem que 0 possui. D'isso da fé
a historia toda” (DOLLINGER, 1877, p. 302).

Convocado pelo arcebispo de Munique a se submeter as resolu¢Ges do concilio,
Dollinger (1799-1890) escreveu-lhe uma carta em que afirmava que ndo poderia aceitar porque
as acepcOes do concilio contrariavam as escrituras, a tradicao da Igreja do primeiro milénio e
os decretos dos concilios que o antecederam. E, assim, Dollinger (1799-1890) foi
excomungado, a 17 de abril de 18716 (JEDIN, 1961).

118 Ha uma divergéncia em relagéo a data de ex-comunhdo de Déllinger: Alberigo (2012) a posiciona no dia 23 de
abril de 1870.
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A volta de Déllinger, mas contra sua opinido, seria formada a Igreja dos “Velhos
Catolicos” em cisdo cismatica de Roma (ALBERIGO, 2012), iniciativa que se restringiria a
poucos grupos da Europa.

No ambito teoldgico sucederam-se intensas movimentagdes como consequéncias da
realizacdo do concilio. Gomez-Heras (1971) entende que a situagdo “inacabada” do concilio
contribuiu para “generalizar entre 0s te6logos uma viséo unilateral e incompleta da obra de Pio
IX1" (GOMEZ-HERAS, 1971, p. V).

Por outro lado, Alberigo (2012b, p. 388) sinaliza que o impacto do concilio “e das suas
decisdes, exclusivamente doutrinais” foi modesto. A Igreja clerical que emergira “se preocupa
muito com os principios. Defende a ortodoxia. Mas fica na teoria, sem descer a pratica. Com
isso nem sempre se da conta da defasagem de suas ideias. Assim, p.ex., o dogma da
infalibilidade ficou como pedra de tropego” (GRINGS, 1994, p. 271).

E importante também pensar as relagcdes que a lgreja desenvolveu antes, durante e
depois do concilio com o Estado dentro e fora dos territorios italianos. O caso de Portugal é
sintomatico e particularmente interessante: Igreja e Estado sempre caminharam interligados e
no contexto do concilio a relacdo passa por variados processos de esfacelamento.

A proclamacéo do dogma da Imaculada Conceicao, a infalibilidade papal e a publicacédo
do Silabo tiveram grande eco em Portugal.

Em 1856 promulga o novo dogma da Imaculada Concei¢cdo mostrando uma
onipoténcia eclesiastica, de maneira a apoiar-se em sua propria autoridade,
declarando-a como verdade revelada. Bem, se o Papa era o ponto central do
movimento de hierarquizagdo do catolicismo, consequentemente viu 0 Seu
poder aumentado, desta maneira aproveitou-se disso e firmou dogmas
apoiando-se em seu proprio poder. A consequéncia direta disso é a concepgao
de um Papa que detém a verdade revelada, portanto um Papa infalivel
(MARTINS, 2008, p. 62).

As vésperas do concilio as relagBes entre o papado e Portugal dominavam as
preocupacgdes de politicos e pensadores portugueses. Em 1833 havia ocorrido o corte das
relagdes entre o governo portugués e Roma e quase a0 mesmo tempo a supressao de ordens
religiosas (bastante ligadas ao absolutismo e grandes detentoras de bens), o que poderia

significar o desejo de uma emancipacdo em relacdo a Igreja.

117 Texto original: “han contribuido a generalizar entre los teologos una vision unilateral e incompleta de la obra
doctrinal del concilio de Pi'o IX”.
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Mas, a Constituicdo portuguesa salvaguardava o lugar privilegiado da religido catélica
como “‘religido do Reino’ (artigo 6°)” (RODRIGUES, 1980) e o governo ndo queria abrir méo
da nomeacdo de bispos, também prevista. Ao mesmo tempo, o clero e as ordens religiosas
procuravam defender sua situacédo de privilégios e sua posicédo social.

Em 1841, as relagbes com o Vaticano foram retomadas e o padroado passou a ocupar
lugar de destaque nas preocupagdes governamentais e eclesiasticas. Ao mesmo tempo em que
0 governo portugués passava a fazer politica as custas da Igreja, a Igreja se valia disso para
fazer suas imposigdes ao governo. “A independéncia dos bispos, lesada pelo decreto de 1862,
e a intromissdo do poder governamental na sua esfera especifica levaram os prelados a fazer
Uma representa¢do ao monarca na qual se queixavam do que estava acontecendo”

(RODRIGUES, 1980, p. 417).

Em seguida Pio IX perde o direito de governo do Estado de Roma, o que o
levou a Igreja Catdlica a um processo de organizacdo e hierarquizacao interna
rumo a um processo de rearticulacdo da Igreja diante das mudancas. Em 1851
celebrou uma concordata com o governo espanhol e portugués, e com as suas
colbnias consequentemente. A Igreja catdlica podia comemorar o triunfo de
ser a religido oficial nesses paises. Nessas novas concordatas o Papa
estabeleceu uma livre comunicagdo com os bispos locais, além de ai conseguir
reservar para lgreja a intervencgdo ativa na educacdo e nos ensinamentos
religiosos. Essa execucéo de organizacdo da congregacao cristd com uma ideia
vigorosa de unidade eclesiastica firma Pio 1X como peca central que reuni o
corpo sacerdotal ao seu redor (MARTINS, 2008, p. 61).

Quando o concilio foi convocado, o governo portugués manifestou clara indiferenca e,
por vezes, até uma oposicao direta (RODRIGUES, 1980). O Syllabus estava bem vivo nas
lembrancas. Em meados de 1869, o0 governo portugués enviou a Roma uma proposta de reducao
das dioceses portuguesas, com a justificativa de reduzir gastos. Somado a esse projeto, havia o
problema das dioceses portuguesas que ndo dispunham de bispos residenciais por falta de
consenso entre a Cdria e o governo portugués sobre os candidatos.

Nesse clima quatro bispos portugueses partiram para Roma a fim de participar do
concilio em Roma, contudo esperava-se um nimero muito maior. O motivo pode ter sido a falta
de auxilio financeiro por parte do governo portugués. A defini¢éo da infalibilidade abalou ainda
mais as relagdes entre a Igreja e o governo.

O movimento oposicionista portugués ndo era tdo agudo quanto o alemao mesmo assim,

atacou a Igreja e sua relagdo com as antigas estruturas, condenando o absolutismo religioso e o
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dogmatismo. “O Vaticano I ¢ apresentado como sintese e ponto de chegada de uma evolugdo a
que é preciso resistir para ultrapassar, dizia-se” (RODRIGUES, 1980, p. 418).

O surgimento em Portugal da Associacao Catolica no ano de 1872 acentuou uma forte
contestacdo anticlerical. Essa questdo religiosa ainda se estenderia ao pontificado de Ledo XIlI
(1878-1903).
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5 CAPITULO 4 -0 CONCILIO VATICANO I NO LIMIAR DA MODERNIDADE

Apresenta-se aqui a proposta de tratar de modo mais direto as intersecGes da Igreja com
a modernidade, inclusive as que abarcam as questdes politicas. A modernidade assistiu a uma
série de revolucdes de caréater politico. Um grande anseio de transformacdo tangia a autoridade
do direto divino frente a pluralidade de ideias (inclusive religiosas), liberdade de pensamento e
de escolhas. As forcas reacionarias acabaram por adquirir uma dimensdo anticatélica, ja que a
Igreja representava o conservadorismo a ser combatido. O fim da antiga sociedade aristocratica
e a emergéncia de uma sociedade de fisionomia utilitarista com uma hierarquia assentada na
importancia do progresso material e econémico também se chocou com uma Igreja que havia
sido vinculada aquela aristocracia e que condenava o capitalismo.

A primeira parte — O papa transformado em prisioneiro do Vaticano — aborda uma face
politica do papa Pio X (1846-1878). Prisioneiro do Vaticano foi como o papa definiu a si
mesmo apds sua rendicdo as tropas italianas. A partir dai se desenvolveria uma questdo
internacional que envolveria o lugar da Igreja na nova organizacao politica europeia.

A segunda parte — O laicismo: as disputas entre Igreja e Estado — segue tratando as
questbes suscitadas pela questdo romana, mas ampliando para as perspectivas intelectuais e
académicas que se disseminaram desde fins do século XI1X. O principal objetivo é discutir o
laicismo que, por influéncia da Igreja, teria sido entendido como uma face exacerbada e
“negativa” da laicidade. Pensar o laicismo, nesse contexto, ¢ pensar as relagdes entre Estado e
Igreja que se configuraram durante e apds o concilio Vaticano |.

A terceira parte do capitulo — A teologia emergente do concilio e suas repercussdes —
abarca a emergéncia de uma eclesiologia de cunho doutrinal firmada na centralizacdo politico-
religiosa da Igreja em torno da figura do papa, pensar os desdobramentos das defini¢cdes do
concilio Vaticano I para as discussdes da sociedade e como se deu a chamada “recep¢ao” do
concilio nas fileiras da Igreja, uma questao tdo complexa que acabou por excluir da comunhéo
eclesiastica membros da hierarquia catélica. Nesse processo de repercussdo do concilio dentro
e fora da Igreja também se destaca a elaboracdo do Cddigo de Direito Candnico (1917), como
fruto do direito eclesiastico preparado pelo concilio, outra questdo também desenvolvida de
modo bastante complexo.

A Ultima parte do capitulo — O testemunho da tradi¢do: a re-recepc¢do do concilio — é
uma proposta de reconhecimento da amplitude dos assuntos tratados. Muito se falou apés o

adiamento sine die do concilio sobre as possibilidades de retomada do concilio. Até os dias de
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hoje ha pesquisadores (SOUZA, 2013), tal como parte da teologia catélica, entendem a
realizacdo do Vaticano Il como uma espécie de continuidade do Vaticano I. Do mesmo modo,
autores (COLBERG, 2016) indicam que as inimeras discussdes que se seguiram dentro e fora
da Igreja sdo a prova de que o concilio continua. Mas, 0 destaque se concentra nos
questionamentos suscitados pelo concilio adiado que permaneceriam sem respostas oficiais da

Igreja até a realizacdo do concilio Vaticano II.

5.1 O PAPA TRANSFORMADO EM PRISIONEIRO DO VATICANO

De acordo com Carletti (2010) o pontificado de Pio 1X ndo foi apenas o mais longo
como também o mais dificil da historia da Igreja. Isso porque “ele herdara de seu predecessor,
0 papa Gregério XVI1 (1831-1846), um estado ja agitado pelas ameacas revolucionérias e pelos
desejos imperantes de unificacdo da peninsula italica, aos quais Gregério XVI tentou se opor
energicamente (CARLETTI, 2010, p. 10).

Em meio as turbuléncias do processo de unificacdo italiana que romperam a
unanimidade dos estados italianos cristdos e afeitos ao papa, Pio IX, em 1854, na bula Ineffabilis
Deus afirmava a infalibilidade com que Cristo investiu seu vicario na terra e fazia um apelo a
doutrina do magistério pontificio ex cathedra (PAREDES, 1998, p. 450).

Depois, em sua enciclica Quanta Cura, de 1864, Pio IX “tentou sintetizar as principais
teses que embasam o mundo moderno, condenando-as em bloco, sem as distingdes oportunas”
(MARTINA, 2005, p. 54) e acabou por resumir de modo de modo eficaz (ainda que em
contrariedade) esse anseio de separacao integral da Igreja e do Estado.

Assim, afirma: “a ordem social ideal e o progresso civil exigem que a sociedade humana
seja organizada e governada sem que de nenhum modo se leve em conta a religido, como se ela
n&o existisse, ou a0 menos sem fazer alguma disting@o entre verdadeira e falsa religido”, e dessa
forma, “a sociedade civil ideal ¢ aquela em que a autoridade ndo tem nenhum poder de punir
com base nas leis estatais quem transgride a religido catolica, a menos que isso seja exigido
pela publica tranquilidade” (apud MARTINA, 2005, p. 54)18,

118 Tradugfo de Martina (2005, pp. 54-55). No original: “I’ottima regione della pubblica societa e il civile progresso
richiedono che la societa umana si costituisca e si governi senza avere alcun riguardo per la religione, come se
questa non esistesse o almeno senza fare alcuna differenza tra la vera e le false religioni” e “essere ottima la
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Em 15 de maio de 1871, o papa Pio IX (1846-1878) condenava aquela Lei de Garantias
aprovada pelo parlamento italiano, que “partindo do pressuposto da extingdo dos Estados
Pontificios, (...) declarava inviolavel a pessoa do Papa — considerado sudito italiano -, e
concedia-lhe (...) uma renda anual de 3.225.000 liras” (CARLETTI, 2010, p. 12), permitindo,
ainda, que o papa exercesse o “direito de legacdo ativa e passiva” (CARLETTI, 2010, p. 12).
Por outro lado, a lei limitava o “direito de propriedade das ordens religiosas e das entidades
eclesiasticas” (CARLETTI, 2010, p. 12).

Além de rejeitar a lei, 0 papa recusou a renda oferecida e “proibiu os catélicos de
participar das elei¢des politicas (non expedit) (CARLETTI, 2010, p. 12).

O Papa, entdo, “se trancou dentro dos muros do Vaticano, dizendo-se prisioneiro de um
territorio mintsculo” (VEIGA, 2010, p. 39). A auto intitulagdo do papa como “prisioneiro do
Vaticano”, foi seguida pelos sucessores de Pio 1X (1846-1878) até Jodo XXIII (1958-1963),
que aboliu essa condicdo e que também convocou o concilio Vaticano 11 (1962-1965).

Até o pontificado de Pio XI (1922-1939), os papas permaneceram reclusos em seu
palécio, considerando-se prisioneiros do Estado italiano. Nesse periodo cinco papas (Pio IX,
Ledo XIlII, Pio X, Bento XV e Pio XI) se recusaram a deixar o Vaticano como forma de recusar
qualquer autoridade exercida pelo governo italiano sobre Roma.

Por quase seis décadas, 0s papas nem sequer compareciam a praca de Sdo Pedro ou a
sacada da basilica que fica de frente para a praca, porque esta estava ocupada pelas tropas
italianas. As coroacdes eram realizadas na capela Sistina e as béncdos Urbis et Orbis (Pascoa e
Natal) eram concedidas no interior da basilica.

Durante esse periodo os papas invocavam o auxilio das antigas poténcias aliadas e, ao
mesmo tempo, procuravam influenciar a politica internacional. Muitos chefes de Estado
submeteram-se ao rigido protocolo do governo italiano para visitar o papa, o que fora entendido,
pela Igreja, como reconhecimento da soberania do papado. Entre 1870 e 1914, sédo
contabilizadas treze intervencdes papais em assuntos internacionais, dentre as quais o conflito
entre Espanha e Alemanha no conflito sobre as llhas Carolinas e entre Espanha e Estados
Unidos sobre Cuba (EMBIL, 1993). O periodo também marcou debates sobre a liberdade da
Igreja e o lugar da religido no espaco publico.

Pio IX se declarou prisioneiro no Vaticano, pois colocar os pés fora de seus muros

significaria colocar-se sob a protegao das forgas da lei e da ordem do Estado italiano. “Por quase

condizione della societa nella quale non si riconosce nell’Impero il dovere di reprimere con pene stabilite i violatori
della Religione cattolica, se non in quanto lo chieda la pubblica pace” (Pio IX, 1864, p. 2).
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60 anos, de 1870 a 1929, os papas permaneceram reclusos no seu Palacio, considerando-se
prisioneiros do Estado italiano. De 14, eles invocavam a ajuda das antigas poténcias aliadas”
(CARLETTI, 2010, p. 12).

O papa Pio IX nunca aceitou a perda dos dominios territoriais da Igreja.
Tendo-se declarado prisioneiro do poder laico, recusou qualquer negociacéao
e isolou-se no Vaticano. Nascia, assim, a ‘Questdo Romana’, que sé viria a ser
resolvida a 11 de fevereiro de 1929, com a assinatura do Patti Lateranensi,
que pos fim a incdbmoda contenda entre o Estado e a Igreja (SERRANO, 2017,
p. 108).

“O poder temporal do Chefe da Igreja nunca foi sendo um acessério do seu poder
espiritual”, de acordo com Souza (2005, p. 299). A razao de ser do papado ¢ a universalidade
do seu poder espiritual, para o qual o poder temporal, antes de 1870, servia como garantia.

Por outro lado, Casanova (2010) constata que o poder diplomético do papa aumentaria
gradativamente nos anos que se seguiram. Em 1878°, mantinham relacdes diplomaticas com
0 Vaticano, ou precisamente com a Santa Sé'%°, quatro paises; no inicio do pontificado de Bento
XV (1914-1922) o nimero havia subido para catorze e ao término, ja somava vinte e cinco
paises.

Né&o sendo sudito de nenhum Estado, a necessidade de que o papa tivesse livre exercicio
das prerrogativas espirituais e internacionais ficou evidente. Muitas demandas acabaram sendo
abandonadas pela Igreja e os Acordos de Latrdo, em 1929, enfim atenderiam as exigéncias que
se mantiveram por quase seis décadas: a concessdo de um territério a Santa Sé e o
reconhecimento dos efeitos civis do matriménio religioso (Cf. SOUZA, 2005; JEDIN, 1961).
Casanova (2010, p. 29) afirma que

Mussolini  concedeu praticamente tudo que a Igreja queria: a
confessionalidade do Estado, a primazia do Direito Candnico em questfes
relacionadas a religido e ao casamento, o ensino religioso obrigat6rio em todas
as escolas e o reconhecimento de escolas e universidades religiosas pelo
Estado, o pagamento de salérios pelo governo a bispos e padres, a aboli¢do da
legislacdo contréria as ordens religiosas e reconhecimento legal das
congregacgdes religiosas, o reconhecimento dos feriados religiosos como
oficiais, a liberdade para nomear bispos e livre comunicacdo entre o papa e 0s
bispos de todo 0 mundo, e a promessa de tratamento privilegiado e liberdade
para todas as atividades ndo politicas da Acao Catolica.

119 Cabe ressaltar que a Santa Sé é reconhecida como sujeito internacional desde o século XVI (CARLETT], 2010).
120 <0 Vaticano representa de certa forma, o pano de fundo da atividade da Santa Sé, dotada de uma soberania
reconhecida internacionalmente antes mesmo da constituicdo do Estado da Cidade do Vaticano” (CARLETTI,
2010, p. 33).
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Em 7 de fevereiro de 1929 o Vaticano convocou todos os representantes do corpo
diplomatico que estavam em Roma para comunicar oficialmente o encerramento das conversas
com o governo italiano para a resolugdo da questdo romana. Na reunido, o cardeal Pietro
Gasparri (1852-1934) declarou que as negociagdes haviam sido encerradas na véspera, faltando
apenas uns poucos ajustes e que os diplomatas ja poderiam comunicar aos seus governos. Os

Acordos seriam assinados oficialmente em 11 de fevereiro.

O acordo assinado pelo lider fascista, Benito Mussolini, e pelo cardeal Pietro
Gasparri, secretario de Estado da Santa Sé, formalizou a existéncia do estado
do Vaticano enquanto Estado soberano, neutro e inviolavel, sob a autoridade
do papa, e os privilégios de extraterritorialidade de Castel Gandolfo e das
basilicas de San Giovanni in Laterano, Santa Maria Maggiore e San Paolo
Entro le Mura. Por seu turno, a Santa Sé renunciou aos territdrios que tinha
possuido desde a Idade Média e reconheceu Roma como a capital do reino da
Italia. O documento também garantiu ao Vaticano o pagamento de
compensacOes financeiras pelas perdas territoriais durante 0 movimento de
unificacdo da Italia. Reconheceu, ainda, que 0s representantes da Santa Sé
gozavam das mesmas imunidades e regalias que 0s restantes representantes
diplomaticos acreditados em Italia e reafirmou a garantia da liberdade de
comunicagbes da Santa Sé com todo o mundo. Reconheceu o catolicismo
como religido oficial do Estado italiano, conferiu efeitos civis ao casamento
religiosos, aboliu o divdrcio, proibiu a admissdo em cargos publicos de
sacerdotes que tivessem abandonado o ministério e concedeu numerosas
vantagens ao clero. (SERRANO, 2017, p. 108).

O territério soberano do Estado do Vaticano se tornaria fundamental para uma politica
internacional autbnoma da Santa Sé a partir do século XX, que também favoreceria o exercicio
do poder religioso do papado sobre toda a Igreja. Casanova (2010, p. 26) atesta que, com a

assinatura do tratado,

(...) Mussolini arrancou do papado a aceitacdo da perda definitiva da soberania
temporal e a promessa de que ele ndo levaria adiante uma politica externa
papal independente e nem sequer interferiria na politica externa da Italia. O
Artigo 24° declara, contudo, que a Santa Sé “em qualquer caso, se reserva o
direito de exercer seu poder moral e espiritual”.

Tal promessa s6 contribuiria para 0 aumento daquele poder diplomético do papado, de
acordo com Casanova (2010). Dez anos apds a assinatura do tratado, trinta e oito paises ja
mantinham relacdes com a Santa Sé.

Pio IX morreu em 7 de fevereiro de 1878, meses apds a morte do rei Vitério Emanuele
(1820-1878), ainda como prisioneiro do Vaticano. Os papas que 0 sucederam mantiveram a
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interdicdo e o isolamento proclamados por ele até meados da década de 1920 alimentando “a
comocao em escala continental causada pelo isolamento do papa” (RUST, 2012, p. 135).

Na praética,

o dramético fim do dominio secular dos papas calou fundo na consciéncia dos
contemporaneos e alertou (...) para a iminéncia de outra perda intoleravel,
essa, por sua vez, intelectual: o que até bem pouco tempo era uma realidade
politica 6bvia, estimada como epicentro das relacGes de poder estabelecidas
entre tantas nacfes europeias, era agora arrastado para as brumas do total
desaparecimento. E pior: aquele fendmeno politico considerado crucial era
empurrado para o sombrio vazio do esquecimento, sem contar com estudos
sistematicos e exaustivos, isto é, sem que sua historia e sua constituicdo
tivessem sido suficientemente conhecidas (RUST, 2012, p. 135).

De fato, os fatos que sucederam a unificagéo da Italia, em 1870, significaram a mudanca
definitiva da compreensdo sobre o poder do papa, especificamente no que tange o poder
temporal. Se Pio IX e alguns de seus antecessores perceberam que a perda dos Estados
Pontificios e do poder temporal era inevitavel, foram seus sucessores que, reclusos em seu
Palacio, considerando-se também prisioneiros do Vaticano e evocando a ajuda das antigas
poténcias aliadas e exercendo influéncia sobre os rumos da politica internacional que selaram
a separacgéo definitiva entre Estado e Igreja, restringindo o poder do papa a um novo e pequeno
estado. Em 1965, o papa Paulo VI ressaltou essas caracteristicas ao se dirigir a Na¢6es Unidas

nos seguintes termos:

(...) aguele que vos fala é um homem como v0s e é vosso irmao, e mesmo um
dos mais pequenos entre v0s, que representais Estados soberanos, enquanto
ele ndo se encontra investido — se quereis considerar-Nos sob este ponto de
vista — sendo de uma minuscula e quase simbolica soberania temporal: a
minima que se torna necessaria para poder exercer livremente a sua missao
espiritual, e assegurar aqueles que com ele tém de lidar que ndo se encontra
dependente de nenhuma das soberanias deste mundo. Ele ndo tem qualquer
poder temporal, qualquer ambicdo de entrar em competicdo convosco. De
facto, N6s nada temos a pedir, nenhuma exigéncia a fazer, mas apenas um
desejo a formular, uma permisséo a solicitar: a de vos poder servir naquilo que
cabe no ambito da Nossa competéncia, com desinteresse, com humildade e
amor'?l,

O entendimento da Igreja “como uma ‘fortaleza sitiada’ diante das ordas modernas que

a ameacavam, tanto politica quanto teologicamente, a medida que 0 modernismo avangava nos

121 PAULO VI. Discurso as Nagdes Unidas por ocasido da sua Visita 8 ONU, 4 de outubro de 1965. Disponivel
em: http://w2.vatican.va/content/paul-vi/pt/speeches/1965/documents/hf_p-vi_spe_19651004_united-
nations.html. Acesso em: 16 de julho de 2018.
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seus questionamentos aos fundamentos da fé catélica ortodoxa” (CALDEIRA, 2009, p. 262) é
a imagem completa e complexa da Igreja no século XIX, que denominada “ultramontana”
fecha-se “numa perspectiva defensiva, mas com um olhar no contra-ataque, buscando formar,

assim, um laicato preparado intelectualmente (CALDEIRA, 2009, p. 262).

5.2 O LAICISMO: DISPUTAS ENTRE IGREJA E ESTADO

A convocagdo do Concilio Vaticano | esteve vinculada, entre outras, a tomada de
posicdo da Igreja diante dos desafios politicos e ideoldgicos da modernidade. Para além dos
aspectos doutrinais, questdes politicas como o poder temporal permearam as discussdes do
concilio. O chamado laicismo esteve na base desses desafios enfrentados e confrontados pela
Igreja no século XIX. Assim, afirmagdes como a jurisdi¢do e a infalibilidade papais no &mbito
do concilio estdo vinculadas a postura da Igreja de reforcar sua autoridade em um contexto no
qual a ideia de um afastamento entre Igreja e Estado estava muito presente.

Seguindo a logica de Giumbelli (2013) de correspondéncia linguistica faz sentido
agrupar os termos secularizagdo e secularismo, como fendmeno e conceito e, laicizagdo,
laicidade e laicismo, como fendmeno e contraponto a secularizagdo, conceito e contraponto ao
secularismo e termo usado no século X1X e que adquiriu conotacdo negativa, respectivamente.
O objetivo é abarcar o conceito de laicismo no ambito das discussées académicas para apontar
essa conotacao imputada pela Igreja Catolica, em um contexto que surgiam os debates sobre as
modificagOes nas relagOes entre Igreja e Estado na modernidade.

Os conceitos de secularismo e laicidade, que passaram a ocupar grande espago no debate
académico das ultimas décadas sdo multifacetados e polissémicos, além de apresentarem
continuidades e descontinuidades com acepc¢des religiosas, compdem o centro de disputas
culturais e politicas na modernidade. Quanto a diferenciacdo entre as defini¢cGes de cada uma
parte-se do pressuposto que esta relacionada ao desenvolvimento historico das sociedades que
criou uma aproximacgao com um ou outro. Mariano (2011) supBe que o conceito de laicidade
seja mais delimitado que o de secularizacdo. Entretanto, o objetivo circunscrito aqui é de expor
os debates académicos que circundam os conceitos e, ndo os restringir a uma unica definicéo.

A secularizagcdo como fendmeno historico-social e o secularismo como doutrina politica

estdo relacionados ao avanco da modernidade e, como indica Asad (2003), apontam para novas
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configuragdes de convivéncia entre o “religioso” e o “secular” — esse ultimo entendido como
categoria epistémica que antecede o secularismo.

O processo de secularizacdo da Europa é, comumente, relacionado ao processo historico
de afirmacé&o da ciéncia entre os seculos XV1 e XVII e, portanto, associado ao aparecimento do
positivismo e do racionalismo. Por outro lado, pode ser nos desdobramentos da Revolucao
Francesa e do espirito das luzes que se encontre o surgimento do anticlericalismo que se
disseminou pela Europa com as desavencas religiosas e politicas que ganharam forca no século
XIX (CONGAR, 1990). E a Revolucio Francesa que abaliza “a etapa final do processo de
secularizacdo das estruturas de poder e de cogni¢do da propria historia, inaugurando a chamada
modernidade ocidental” (CAVALCANTE, 1990, p.10-11).

Casanova (2006) ainda destaca que a partir da Revolugdo Francesa a Europa vivenciou
um movimento social “progressista” cujo fundamento era a ideia de uma emancipagdo
triunfante da razdo e da liberdade, fruto da critica iluminista a religi&o.

O desenvolvimento do secularismo tem relagcdo com a ideia de separagdo entre a politica
e as “forcas, agentes e argumentos religiosos” (GIUMBELLI, 2011, p. 339) que se disseminou
no século XIX. E nesse sentido que se torna fundamental compreender secularizacdo e
secularismo como elementos da modernidade, pois é “no seu ambito e por referéncia a ela que
as relacdes observadas entre secular e religioso adquirem sentido e fundamento”
(GIUMBELLLI, 2011, p. 340).

A modernidade é um projeto vinculado a manutencdo do poder no Estado-Nacédo
capitalista que visa a institucionalizacdo de certos principios: constitucionalismo, autonomia
moral, democracia, direitos humanos, igualdade civil, industrializacdo, consumismo, liberdade
de mercado e, secularismo (ASAD, 2003, p. 13). Essa modernidade é marcada por um declinio
da autoridade tradicional e pelo desenvolvimento de uma cultura urbana capitalista e secular.

Casanova (2006) sugere, inclusive, o conceito de mdultiplas modernidades para
esclarecer que tracos modernos ndo sao desenvolvidos, necessariamente, em contraste com ou
mesmo as custas da tradicdo, mas sim através da transformacdo e do ajuste pragmaético da
tradicdo. Esse conceito aponta para a rejeicdo tanto de uma ruptura radical da modernidade com
a tradicdo, bem como de uma continuidade entre tradicdo e modernidade. A ideia é a de que as
tradigdes e civilizagbes sao transformadas nos processos de modernizagdo, mas ambas também
tém a possibilidade de moldar de forma particular a institucionalizagéo de tragos modernos. As
tradicBes, de modo geral, sdo compelidas a responder e se ajustar as condi¢cbes modernas, mas

nesse processo também influenciam na constituicdo da modernidade.
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A religido como conceito e objeto de estudo sisteméatico é uma ideia genuinamente
moderna. Na percepcédo de Giumbelli (2011), a modernidade transforma a religido em categoria.

Ranquetat Jr. (2012, p. 16) demonstra que “o advento de uma sociedade moderna,
marcada pela urbanizacgéo, industrializacdo e pelo progresso técnico e cientifico acarretaria o
enfraquecimento da religido”. Entretanto, como percebeu Asad (2003), a religido convive e se
acomoda (ou é acomodada) as caracteristicas da modernidade

Mariano (2011) aponta que ndao ha uma auséncia da religido na sociedade moderna, mas
mediacOes que diferem das estabelecidas em sociedades cristds medievais. Sendo assim, as
representacdes do “secular” e do “religioso” adquirem fundamento e sentido no ambito e por
referéncia a modernidade. Todo esse quadro se relaciona com a emergéncia de novos conceitos
de “ética” e “politica” e outros imperativos vinculados ao fortalecimento do Estado-Nacao
capitalista (ASAD, 2003), ja que ndo se pode negar que a religido integra em menor parte a vida
social e politica das sociedades modernas. “Na modernidade, o religioso ndo ¢ mais o elemento

axial em torno do qual gravitam os variados campos sociais” (RANQUETAT JR., 2012, p. 19).

O fenbmeno histérico-social da secularizacdo esta intimamente relacionado
com o avango da modernidade. O direito, a arte, a cultura, a filosofia, a
educacdo, a medicina e outros campos da vida social moderna se baseiam em
valores seculares, ou seja, ndo religiosos. As bases filoséficas da modernidade
ocidental revelam uma concepg¢do de mundo e de homem dessacralizadora,
profana que contrasta com o universo permeado de forgas magicas, divinas
das sociedades tradicionais e primitivas. O desenvolvimento da ciéncia, da
técnica e do racionalismo faz recuar as concepgdes sacrais e religiosas do
homem e mundo (RANQUETAT JR., 2008, p. 68).

O conceito de secularizacdo, portanto, “recobre processos de multiplos niveis ou
dimens0es, referindo-se a distintos fendmenos sociais e culturais e institui¢cbes juridicas e
politicas, nos quais se verifica a reducdo da presenca e influéncia das organizagdes, crencas e
praticas religiosas” (MARIANO, 2011, p. 244).

Alguns autores concordam que foi o proprio cristianismo, com sua visdo dualista e
transcendentalista, que contribui para o aparecimento de uma modernidade secularizada.
Casanova (2006), por exemplo, destaca que a formacdo do secular € intimamente ligada as
transformac0es internas do cristianismo europeu e, que é preciso reconhecer a historicidade
particular do cristianismo no desenvolvimento da Europa ocidental. A secularizagdo seria,
portanto, uma categoria que adquire sentido no contexto das dinamicas interna e externa

especificas da transformacao do cristianismo na Europa ocidental (CASANOVA, 2006).
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Ranquetat Jr. (2008) afirma que partindo do pardmetro historico o termo secularizago
se relaciona, no ambito do direito candnico, com a passagem entre a estrutura religiosa e o
estado secular e, que teve relacdo especial com a desapropriacdo de dominios e propriedades
da Igreja Catdlica pelos principes dos Estados protestantes.

Segundo Giddens (2002, p. 158), “a secularizagdo tem o efeito de estreitar o significado
moral até o imediato da sensacéo e da percepgdo”. A secularizagdo, ao lado de fatores como a
destradicionalizacao, a mobilidade e o individualismo, influencia a religiosidade moderna.

Na percepcédo de Habermas (2011), deve haver um sentido ndo-cristdo da secularizacéo.
Isso se deve ao seu entendimento de que a esfera pablica em que a secularizagdo se faz presente
deve ser regida por uma legitimidade juridica. Em uma ideia proxima Taylor (apud

PERLATTO, 2011) sugere compreender o secularismo a partir de uma concepcao

focada no balanceamento e coordenacao das reivindicacGes de diferentes bens
gue a sociedade democratica considera fundamentais, herdados da Revolucéo
Francesa, como a liberdade, a igualdade e a fraternidade (...) ao invés de
compreender o secularismo fixando a interpretacdo nareligido como problema
central, que conduz a um foco excessivo no debate acerca dos arranjos
institucionais capazes de assegurar a separacdo entre Estado e religido
(PERLATTO, 2011, p. 5).

Casanova (2006) propde repensar uma disting@o entre trés tipos de secularizacao: 1)
como um declinio das crencas e praticas religiosas nas sociedades modernas; 2) como
privatizacdo da religido (entendida tanto como uma tendéncia histérica moderna como uma
condi¢do normativa para politicas democraticas e liberais modernas) e 3) como diferenciacdo
das esferas seculares (Estado, economia e ciéncia). Sendo o Gltimo o nucleo das teorias classicas
de secularizagdo relacionado ao distanciamento entre a sociedade moderna e a normatizagao.

E, ainda concebe que

a temética da “secularizac¢do” foi remodelada e expandida em trés frentes: a
secularizacdo propriamente dita passou a ser descrita ndo apenas como um
processo, mas também como um projeto sociopolitico inacabado; o
secularismo, por outro lado, é a doutrina politica que sustenta 0 mundo secular
e que se opde a religido, sendo descrita por uns como uma ideologia e, por
outros, como uma visdo de mundo (...); o secular, por fim, é analisado como
uma categoria epistémica propriamente moderna, (...) desprovida de religido
(DULLO, 2012, p. 383).

O “secular” na modernidade foi formado pelo ajuntamento de variados conceitos,

praticas e sensibilidades e ndo pode ser entendido como um substituto racional da religido, mas
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sim como uma categoria historica conexa com as premissas desse contexto: democracia e
igualdade (ASAD, 2003).

Anteriormente, o secular, herdeiro etimologico do saeculum, esteve ligado no
cristianismo ao tempo da espera, a esperanga no por vir. “O tempo ordenado por Agostinho na
ideia do saeculum engendra uma ética cristdo, que se mantém através da relacdo da criagdo com
o Criador” (BAUCHWITZ, 1995, p. 148). Taylor (2011) e Casanova (2006) também destacam
essa designacdo do secular como uma temporalidade histérica em oposicao a eternidade e, que
distingue duas dimensdes da existéncia. Taylor (2011) reforca que ha um momento em que 0
secular deixa de se referir a uma temporalidade e passa a se opor a nocao de transcendente,
adquirindo daquilo que é imanente e, por fim o transcendente chega a ser negado e a religido
assumida como ac¢do humana.

Duque (2011), seguindo a perspectiva de Catroga chega a considerar a secularizacao
como uma sacralizagao do secular, pois entende que a sociedade moderna acabou por sacralizar
elementos diversos: “a razdo, enquanto capacidade humana; 0 estado, enquanto Ultima
fundamentacédo do poder; a nacdo, como soberana sobre os individuos; a ideologia utopica como
motor absoluto, o proprio individuo como auto divindade absoluta, etc.” (DUQUE, 2011, p.
22).

O dialogo entre Habermas e Taylor (2011) demonstra ainda a complexidade da questao
acerca da linguagem secular. Taylor (2011) sugere que haja uma linguagem “publica” sem
conotacdes e vocabulario religiosos. O secularismo, nessa perspectiva, se relaciona como uma
resposta politica a questdo moderna da diversidade e ndo, propriamente, como uma distingdo
entre religido e politica. Ao contrario dos sentidos comuns de secularismo — esvaziamento da
religido no espago publico e declinio das crengas e préticas religiosas —, Taylor prop6e aborda-
lo a partir da questdo do sentido da vida humana, acercando crenga e descrenca como modos

alternativos da vida moral/espiritual

particularmente na dimensao da “plenitude” (fullness), cuja realizagdo se da
na estrutura imanente de uma modernidade ocidental caracterizada pela erosao
da certeza imediata e pelo fim da fé religiosa ingénua, isto é, de uma Era
Secular na qual o eclipse de todas as metas transcendentes ao proprio
florescimento humano tornou-se concebivel (ARAUJO, 2011, p. 41).

Taylor e Habermas (2011) parecem concordar que ha uma diferenca fundamental entre

a secularizagdo do Estado e a secularizagdo da sociedade. “Seja mediante uma radical
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redefinicdo do secularismo no primeiro, seja ainda em virtude das implica¢fes pds-seculares do
principio de tolerancia” (ARAUJO, 2011, p. 42), no segundo.

A percepcao de que o secularismo € um meio politico que redefine e transcende praticas
particulares que sdo articuladas atraves de classe, género e religido (ASAD, 2003, p. 5) integra
a ideia de um “principio politico emancipatorio apenas nas democracias liberais onde as
instituicdes eclesidsticas se opuseram com for¢a a autonomia do Estado e da ciéncia”
(MONTERO, 2013, p. 18). O secularismo deve ser entendido, portanto, como uma resposta
moderna as diferentes configuragcdes sociais, que passou pela separacdo das esferas da
sociedade e pela definicdo de uma ética politica independente de conotacgdes religiosas €, que
expandiu para a reflexdo do papel da religido na esfera publica (MONTERO, 2013).

A distincdo entre secularizacdo e laicizacdo, conforme proposta por Casanova (apud
DULLO, 2012), consiste em serem processos ligados a vertentes cristas especificas, sendo a
primeira ligada a processos protestantes e, a segunda, catélicos. O objetivo ndo é restringir 0s
conceitos, mas criar parametros de pesquisa. A experiéncia francesa € a mais emblemética em

termos de laicizagéo.

A “laiciza¢do” seria o caminho mais comum nos paises catolicos da
Cristandade Latina, em que o antagonismo laico/clerical é mais rigido e a
oposicdo entre religioso/civil se fez mais forte junto ao anticlericalismo,
empurrando a religido para as margens da sociedade e rumo a uma maior
privatizagdo (DULLO, 2012, p. 383).

Aldgica da laicizacdo — nos paises catolicos — é a de uma emancipacédo do poder politico
“marcada pelo conflito entre grupos clericais, religiosos e grupos laicistas, anticlericais”
(RANQUETAT JR., 2008, p. 76), sendo a religido relegada a esfera privada. A ldgica da
seculariza¢do — nos paises protestantes — € a de uma emancipacao pouco conflituosa em que as

Igrejas passam a ser instituic@es ligadas ao Estado.

Nos paises catolicos do Sul da Europa, termos como sociedade laica, Estado
laico, ensino laico, laicidade, laicismo, laicizar, laicizacdo impuseram-se
como vocabulos que também constituiam instrumentos de luta contra a
influéncia do clero e da Igreja catdlica e, nas suas versdes mais radicais
(agnosticas e ateias), contra a propria religido. No plano inverso, tais palavras
zumbiam aos ouvidos dos cat6licos como invengdes impias. (CATROGA,
2006, p. 297 apud RANQUETAT JR., 2008, p. 74).
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O esforco de distingdo entre laicizagéo, laicidade e laicismo pode tomar como base a
distin¢do dicionarista preconizada por Ferreira (2001) tendo por referéncia a tese de doutorado

de Catroga:

Laicidade, laicizagcdo ou laicismo: Inscrevendo-se no processo de mutacao
religiosa caracteristico da secularizacdo, a laicidade apresenta-se como uma
situacdo social desencadeada num processo - o da laicizagdo, muitas vezes
sustentada e acompanhada por correntes ideoldgicas, normalmente designadas
como laicismo, sendo uma das suas componentes o anticlericalismo, como
programa de combate a religido e as suas instituicdes ou como programa de
substituicdo destas (...) (FERREIRA, 2001, p. 59).

O termo laicidade como evidenciador de um fenédmeno social que abarcou os paises do
sul da Europa ao longo dos trés tltimos séculos — com sentidos diversos em cada um —tem sido
usado com frequéncia na literatura académica, com certo grau de concordancia. Entretanto, o
termo laicismo gera muitas confusdes e, parece, esmaecer do vocabulario académico ao longo
do século XX, sendo usado como sinénimo de laicizagdo por um lado e, por outro, na literatura
catolica ou nos textos académicos que circundam tematicas catolicas, como uma ideologia
nefasta que perdeu sua relevancia. A intencéo é, portanto, de trazer elementos para pensar esses
conceitos tanto em termos de historicidade quanto de aproximagdo com o0 contexto que se
propde evidenciar.

Etimologicamente, laicidade deriva da expressdo grega laos, significando o povo em
sentido amplo; seu adjetivo laikos deu origem ao termo laicus, que se associa a leigo no sentido
de ndo-clérigo (RANQUETAT JR., 2008). Portanto, “a laicidade é sobretudo um fenédmeno
politico e ndo um problema religioso, ou seja, ela deriva do Estado e nao da religiao”

(RANQUETAT JR., 2008, p. 70).

O paradigma da laicidade, como se sabe, deu origem a um conjunto de regimes
juridico-politicos que, a partir do século XVIII, substituiram as filosofias
teocraticas por um modelo de governo fundado na soberania popular e no
reconhecimento das liberdades individuais (MONTERO, 2013, p. 14).

Poder-se-ia distinguir ainda que a laicidade consiste em modos diversos do laicismo em
situacdes concretas, enquanto, o laicismo seria uma ideia de cunho humanista que valoriza as
dimensdes mais gerais do ser humano e ndo suas particularidades. “A laicidade, entendida como
um modelo de regime politico, estabelece uma ordem institucional pensada como resultante da
deliberagdo e da vontade do cidadao” (MONTERO, 2013, p. 15).
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Segundo Lagrée (apud MONTERO, 2013), esse entendimento historiografico do
conceito de laicidade o acomoda como o desenvolvimento da modernidade e conjuga dois
principios politicos: “o principio do artificialismo que concebe a autoridade politica como
produto de um contrato voluntario e o principio da heterogeneidade que postula que o Estado
deve ser neutro e permitir, a cada um, viver segundo sua complei¢ao” (MONTERO, 2013, p.
15), j& que é um pressuposto do Estado democratico o reconhecimento do pluralismo de
opinides e atitudes.

A principal definicdo de laicidade a enquadra como “regulacdo politica, juridica e
institucional das relacGes entre religido e politica, igreja e Estado em contextos pluralistas”
(MARIANO, 2011, p. 244).

Refere-se, historica e normativamente, a emancipacao do Estado e do ensino
publico dos poderes eclesiasticos e de toda referéncia e legitimacéo religiosa,
a neutralidade confessional das instituicfes politicas e estatais, a autonomia
dos poderes politico e religioso, a neutralidade do Estado em matéria religiosa
(ou a concessdo de tratamento estatal isondémico as diferentes agremiagdes
religiosas), a tolerancia religiosa e as liberdades de consciéncia, de religido
(incluindo a de escolher ndo ter religido) e de culto (MARIANO, 2011, p.
244).

Em uma abordagem pluridimensional do conceito Montero (2013) constata que no
mundo moderno o poder deve servir aos direitos dos individuos e, portanto, surge a necessidade
de regulacdo das relacdes entre Igreja e Estado que seria a ténica principal do conceito de
laicidade. Assim, as trajetorias dos Estados Nacionais e suas relacdes com a modernidade
conferem a laicidade como regulacéo da relacéo Igreja-Estado configuracdes particulares a cada
contexto. E, portanto, seria a laicidade “definida por principios e pela sua articulagao variavel,
0 que os torna suficientes para a consideragdo de problemas empiricos” (GIUMBELLI, 2013,
p. 52).

Como demonstrou Oro (2011) o conceito de laicidade e a separacdo entre religido e
politica deriva de ideias e ideais circunscritos & modernidade ocidental, ficando desprovido de
sentido em outras sociedades. O proprio termo laicidade é um neologismo francés (laicité)
surgido em meados do século XIX no contexto de afirmacéo do ideal de liberdade de opinido
(e religiosa) e, segundo Oro (2011), sé consta na Constituicdo francesa. Entretanto, reduzir a
laicidade ao caso francés imputa ao conceito um carater restritivo e negativo, como propde
Ranquetat Jr. (2008).
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A laicidade pode adquirir ainda a conotacéo de um regime social de convivéncia, como
evidencia Giumbelli (2013), subentendendo-a como uma articulacdo politica responsavel por
manter a influéncia religiosa distante do poder.

A respeito dos termos usados nas diversas conceituacfes e entendimentos de laicidade
interessante o questionamento de Giumbelli (2013, p. 51): “o que € esse “povo”, o que estipula
um “interesse publico”, de que “liberdades” se trata, para além do principio que limita o poder
dos “elementos religiosos™?

Ranquetat Jr. (2008) explica que os cientistas franceses distinguem dois tipos de
laicidade: “uma laicidade de combate, agressiva, que busca lutar contra a influéncia da religido
e dos sacerdotes e uma laicidade de coabitacdo (...), que permite um maior espago para o
religioso na esfera publica” (RANQUETAT JR., 2008, p. 75). A essa “laicidade de combate”,
Ferreira (2001) considera ser o laicismo, definido como uma “ideologia de combate, de
militancia, como forma de transformar a realidade e de instaurar uma outra ordem, rompendo
com aquela considerada subordinada ao religioso e a autoridade eclesiastica” (FERREIRA,
2001, p. 59).

“A laicidade, o laicismo e outros termos afins sempre tiveram um significado de luta,
de oposicdo ao eclesial e ao religioso” assevera Ranquetat Jr. (2008, p. 72) ratificando a posigdo
adotada por Catroga. Por vezes, pareceu que a discussdo do laicismo se reduzia a um debate
localizado entre clericalismo e anticlericalismo. Abaigar (2005) aponta que o laicismo pode ser
entendido como uma perversao agressiva da laicidade, do mesmo modo Ranquetat Jr. (2008, p.
77) atirma “o laicismo ¢ uma forma agressiva, combativa de laicidade que procura eliminar,
extirpar a religido da vida social. O laicismo se mostrou na histdria politica de diversos paises
ocidentais como fortemente anticlerical e antirreligioso”.

Abaigar (2005, pp. 31-32) define assim o laicismo:

Movimento ideoldgico partidario para alcancar o secularismo (ideal de
emancipagéo da esfera publica com relagdo a qualquer poder religioso ou, em
um sentido mais amplo, de toda tutela do Estado que, sendo democratico, deve
ser para todos e ndo apenas alguns). Ndo defende a rejeicdo da religido em
principio, mas defende a autonomia e a independéncia das instituicGes
politicas de qualquer outra estrutura, rejeitando a submissao direta ou indireta
do politico ao religioso. Tampouco propde uma ética pessoal completa, nem
fornece respostas morais particulares sobre questdes especificas, como o
aborto, a eutanésia ... Propde a necessidade de um quadro de autonomia
individual, em que a consciéncia individual do individuo pode escolher
livremente, e com o maior conhecimento de causa possivel, sobre diferentes
alternativas morais ou espirituais que possam surgir. Como um movimento,
uma escola de pensamento, ao longo da histéria, em confronto com outras
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ideologias e diversas realidades sociais, sdo formados laicismos diferentes
(liberais ou burgueses, social, antirreligiosos, anticlericais, neoanticlerical de
direita e esquerda, laicismo exclusivo, laicismo inclusivo).1?2.

E, acrescenta a sua proposta de pensar o laicismo uma tipificagdo em duas partes: 1) o
laicismo excludente: “aquele que concebe o publico como uma area da qual todas as
manifestacdes religiosas, incluindo a presenca de simbolos religiosos, sdo excluidas®®” e 2) o
laicismo inclusivo: “aquele que interpreta o publico como a esfera que estd aberta a todas as
manifestacGes de qualquer modo de pensar e sentir, com o Gnico limite da paz publica 124
(ABAIGAR, 2005, p. 32).

O laicismo, enquanto projeto, objetivou uma separagdo educacional entre Igreja e
Estado, ja que no ambito da escola que valores e ideias sdo interiorizados. A principal critica
da hierarquia catolica a esse modelo circunscrevia os elementos cristdos presentes na vida
social; assim, questionava o pensamento laico de que a fé no espaco publico era manutencao
do poder institucional da Igreja, mas permitia que elementos (como a imagem do crucifixo)
permanecessem em locais vinculados ao Estado (RANQUETAT JR., 2008).

A conotacdo negativa assumida pelo laicismo nas tensées com a Igreja Catdlica parece
ficar evidente na definicdo de Fontes (2013) de um laicismo enquanto “projeto politico-
ideoldgico de combate e exclusdo da religido da vida social” (FONTES, 2013, p. 233). Parece
haver um consenso de que o laicismo é uma das formas mais radicais da laicidade (FERREIRA,

2001, p. 65). A esse respeito Ferreira (2004, p. 323) conclui que

o laicismo — como atitude ideoldgica e voluntarismo pratico — é a utilizagdo
da laicidade como instrumento de inibicdo ou de reducdo da expressdo do
religioso nas sociedades, utilizando, inclusive, o Estado para determinar
aquela dimenséo que se considera ou se remete para a esfera do privado, sendo
indiscutivel que existe um afrontamento entre os designios das religides e do

122 Texto original: “Movimiento ideolégico partidario de alcanzar la laicidad (ideal de emancipacién de la esfera
pUblica con respecto a cualquier poder religioso o, en un sentido mas amplio, de toda tutela del Estado que, siendo
democratico, ha de ser de todos y no solo de algunos). No propugna por principio un rechazo de la religion, pero
defiende la autonomia y la independencia de las instituciones politicas respecto de cualquier otra estructura,
rechazando la sumisién directa o indirecta de lo politico a lo religioso. Tampoco propone una ética personal
completa, ni aporta respuestas morales particulares sobre cuestiones especificas como el aborto, la eutanasia...
Propone la necesidad de un marco de autonomia individual, en el que la conciencia individual de la persona pueda
optar libremente, y con el mayor conocimiento de causa posible, sobre diferentes alternativas morales o espirituales
que se le presenten. Al ser un movimiento, una corriente de pensamiento, a lo largo de la historia, en confrontacion
con otras ideologias y realidades sociales muy diversas, se conforman distintos laicismos (liberal o burgués, social,
antirreligioso, anticlerical, neoanticlerical de derechas y de izquierdas, laicismo excluyente, laicismo inclusivo)”.
123 Texto original: “aquel que concibe lo plblico como un dmbito del que queda excluida toda manifestacion
religiosa, incluso la presencia de los simbolos religiosos”.

124 Texto original: “aquel que interpreta lo publico como €l 4mbito que esté abierto a todas las manifestaciones de
cualesquiera formas de pensar y sentir, con el unico limite de la paz ptblica”.
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laicismo. O laicismo — tdo plural quanto o fenémeno religioso — chega a
preconizar a substituicdo do religioso por uma ética contratual, pretendendo
limitar e determinar toda a influéncia institucional do religioso na esfera
publica, pela afirmacédo da autoridade do Estado referida a uma neutralidade
gue em si mesmo se apresenta como conferindo sentido ao conjunto da vida
coletiva. Normalmente, nesta disputa entre laicismo e religido encontram-se
subjacentes diversos paradigmas antropoldgicos.

O contexto da modernidade determinou uma mudanga na logica das relagdes entre Igreja
e Estado. Nao se tratava apenas de uma questao de bens ou de fim de regalias, mas sim de “uma
nova forma de estar e pensar o mundo: a fé pela razdo e a religido pela ciéncia eram expressoes
maximas dessa mudanga” (MONIZ, 2012, p. 5).

As relagdes entre a Igreja Catolica e o Estado foram construidas em perspectivas
variaveis de convergéncia e concorréncia, como mediacdo do espiritual. Igreja e Estado
atuavam como organicidades tutelares da sociedade. Do mesmo modo, no @mbito da Igreja
Catolica, as relagbes entre temporal e espiritual sempre foram bastante imbricadas
(FERREIRA, 2001; 2004).

Cabe ressaltar que a Igreja desempenhou, ao longo de séculos, uma fungéo sociopolitica
de legitimagdo e reforco do poder estabelecido através de sua gestdo do simbolismo social
(CATROGA, 1988).

Ferreira (2004) supde que as tensdes da relacdo entre a Igreja Catolica e o Estado no
ocidente estdo ligadas ao processo de “fragmentagdo” do cristianismo ocorrido a partir do
século XVI. A pluralidade religiosa e confessional integrada com os principios da modernidade
fez emergir disputas entre a politica, a sociedade e a religido, introduzindo concorréncias de
espacos e fronteiras entre temporal e espiritual, religioso e ndo-religioso, publico e privado.

Historicamente, o laicismo € delineado nesse contexto como o0 meio de transformacao
da realidade e de instauracdo de uma nova ordem que romperia com a ordem de subordinagéo
ao religioso e a autoridade eclesiastica. E, a laicidade “evocada sobretudo para significar a
distingdo de planos entre o religioso e o politico, para sublinhar uma situacdo de separacdo
Igreja-Estado, entendida como expressdo da propria liberdade dos individuos e do Estado”
(FERREIRA, 2001, p. 59). O processo de laicizacdo € desencadeado, portanto, pela
possibilidade de estabelecimento de maltiplas instancias de formulagéo do sentido de viver fora
do clericalismo (FERREIRA, 2004).

Na onda dos efeitos politicos da contestacdo anticlerical, a Igreja tanto criticou os
principios que sustentavam o laicismo quanto empreendeu formas de conciliacdo e/ou reacdo a

reducdo do seu espaco de influéncia e de significado. Por vezes, pareceu existir um “combate
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religioso” caracterizado por um “embate concorrencial entre a institui¢ao religiosa e as forgas
socioculturais e politicas criticas dessa mesma institui¢cdo, marcadas por procedimentos de forte
anticlericalismo” (FERREIRA, 2004, p. 320).

O Concilio Vaticano I, com suas constituicbes dogmaticas, sublinha algumas das
discussdes presentes na Igreja e na sociedade do século XIX, como a natureza da autoridade
papal e as relacGes entre fé e razdo.

Nesta situacdo, a Igreja Catdlica vai sentir a necessidade de reapresentar o seu
modelo totalizante (a eclesiologia do | Concilio do Vaticano, em 1869-1870),
fazendo uma guerra surda aos efeitos sociais do liberalismo: condenagdo do
individualismo encarado como ideal de vida que se desliga de preocupagdes
altruistas; e, reconhecendo a funcdo do Estado, equaciona a sua existéncia em
funcdo do bem- -comum, no qual defende a centralidade do papel da religido
e da Igreja Catdlica. Isto &, face ao emergente Estado secular e a sua forca, a
Igreja Catdlica defende uma intervencdo que reduza e impeca a grande
fragmentacdo da sociedade, apelando a uma intervencdo reguladora do
conflito de interesses, capacitando a sociedade de uma legislacdo social
inspirada na sua concepcao de corpo orgéanico (FERREIRA, 2001, p. 63).

Os acontecimentos politicos que se seguiram e a difuséo de ideias filosdficas modernas
persuadiram Pio IX, em 1864, a elaborar um relatdrio relativo aos erros da época. O Syllabus
“condenou sistemas filosoficos como o racionalismo ¢ o panteismo, bem como ideologias
sociais, a saber, 0 comunismo, erros relativos a moral crista, principalmente ao casamento, mas,
antes de tudo, condenou erros sobre a Igreja e suas relagdes com o Estado” (JEDIN, 1961, p.

145).

O mundo estava em crise, para Pio IX, porque ndo se orienta pelos principios
do direito e da autoridade. Ele diz que Deus, fundamento de todo poder, fora
excluido da sociedade. Ainda afirma que a restauracdo da paz, da justa
liberdade da ordem e da concérdia s6 se daria com o reconhecimento de Cristo
por toda sociedade. O laicismo, denominado como a peste do nosso tempo,
seria combatido pelo culto de Cristo-Rei. O laicismo baniu a igreja da
organizacao social alimentou ambicGes desenfreadas destruiu a paz entre 0s
povos e enfraqueceu a familia (DIAS, 1996, p. 47).

A questdo do laicismo se tornou tdo complexa para a auto compreensédo da Igreja e seu
posicionamento diante da modernidade que Paredes (1998), em seu Dicionario de papas y
concilios, assim define o laicismo: “doutrina que apoia a absoluta independéncia da sociedade
e do Estado da Igreja ou de qualquer instancia religiosa, e que as vezes envolve uma atitude de

rejeigao e desprezo pelos valores religiosos. E diferente da ‘laicidade’ propria do cristianismo
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secular!®” (PAREDES, 1998, p. 652). Parece que, de fato, grande parte da conotagio negativa
assumida pelo termo laicismo se deu no embate ideoldgico com a Igreja, chegando-se a essa
distingdo radical entre laicismo e laicidade.

Como evidenciado, os termos secularizacdo e laicidade, junto com seus pares
linguisticos, secularismo e laicizacdo, tém integrado corriqueiramente as discussfes académicas
nas ultimas décadas. A evocacdo da protecdo aos direitos individuais, como pensada a partir do
movimento de modernidade francesa, parece ser o motor dessas discussdes, mas também os
questionamentos sobre a situacdo da religido no mundo. O processo vivenciado por cada
sociedade na separagdo entre religioso e laico, espago publico e privado é o fundamento da
distingéo entre os conceitos.

No processo de repensar sua posicdo e papel na sociedade, a Igreja Catdlica deparou-se
com uma ideologia de laicidade que propunha a eliminacdo da religido do espaco publico, o
laicismo. Como se viu, ndo se pode reduzir o laicismo apenas a uma ideologia nefasta que
incompreendida a fungdo social da religido ou que buscasse um afastamento dos valores
religiosos da sociedade. Contudo, no embate com a Igreja Catdlica entre o final do século XIX
e o inicio do século XX na Europa ocidental, o laicismo adquiriu uma conotacdo tdo negativa a
ponto do uso do termo se restringir a esse processo e contexto historico, sendo pouco utilizado
para pensar outros contextos espago-temporais.

O Concilio Vaticano I, na esteira dos acontecimentos e ideologias do século XIX,
procurou fornecer a catolicidade explicacdes e fundamentos para 0s novos tempos, contestando
ou reorientando as novas perspectivas. Desse esforco, emergiram duas constituicbes
dogmaticas que fornecem elementos importantes para pensar a intersecdo Igreja e laicismo — o
primeiro deles presente na nova forma da Igreja se relacionar com o Estado — e as bases de uma
nova eclesiologia em que a Igreja se posiciona frente as realidades terrestres — articulando fé e
razao.

A proclamacéo da infalibilidade papal é significativa nesse processo e esta inserido nas
intersecOes politicas do Vaticano I, ainda que se tenha tentado afasta-las das discussdes
conciliares. As discussfes sobre fé e razdo também tem lugar no entendimento da Igreja diante
dos desafios da modernidade. Certamente, sdo as definicdes das constituicbes dogmaticas do
Vaticano | em conjunto com as enciclicas do periodo que consolidam o projeto de grande parte

da hierarquia catolica de atribuir ao laicismo uma perspectiva pessimista.

125 Texto original: “doctrina que sostiene la absoluta independencia de la sociedad y del Estado de la Iglesia o de
cualquier instancia religiosa, y que en ocasiones conlleva una actitud de rechazo y de desprecio por los valores
religiosos. Es distinto de la “laicidade” propia del cristiano seglar”.
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53 ATEOLOGIA EMERGENTE DO CONCILIO E SUAS REPERCUSSOES

Como situado, os desdobramentos do concilio Vaticano | deram-se no interior da crise
modernista e da especulacdo teoldgica e favoreceram uma dinamicidade eclesial (SOUZA,
2013). Como explicitou Souza (2013) o concilio Vaticano | € melhor compreendido quando se
considera “a laicidade e a autonomia das filosofias modernas, a figura especifica de Pio IX
como um grande ultramontano e um defensor da Igreja triunfalista e da teologia apologética do
Concilio de Trento” (SOUZA, 2013, p. 16).

A teologia emergente do concilio é reflexo de seu contexto historico: da exigéncia de
reformas nas estruturas da Igreja e de amplitude no dialogo com o mundo moderno; e reflete
como o conceito de Igreja manteve-se constante ¢ tenaz passando por “uma evolugao categorial
que partiu do jurisdicismo e chegou ao missionarismo” (SOUZA, 2013, p. 16).

O Vaticano I é visto como o “primeiro concilio eclesioldgico por natureza (PIE-NINOT,

2006, p. 18).

No Concilio Vaticano |, a Igreja era vista por si mesma como sociedade
perfeita, autbnoma, transcendente, assumindo uma conotacdo fortemente
triunfalista e juridica. A Igreja seria a detentora Gnica da verdade e combatente
das ideologias antirreligiosas e perigosas do mundo moderno. A confirmagédo
dessa premissa estd presente no dogma da infalibilidade papal ex cathedra,
compreendida como aquela efetuada quando o papa fala na condicao de pastor
e doutor de todos os cristdos, definindo, em virtude de sua suprema autoridade,
gue uma doutrina em matéria de fé ou de costumes deve ser admitida por toda
a lgreja. (...) Ainfalibilidade papal assumiu o corpo de infalibilidade da Igreja,
uma vez que a autoridade infalivel adquire sentido tdo somente em fun¢édo dos
fieis cristdos. Apds o Concilio Vaticano I, o conceito de Igreja passa pelos
debates metodoldgicos e epistemoldgicos da crise modernista e pelo
desenvolvimento das novas formulagdes teoldgicas, preocupadas em aplicar a
categoria histdria ao produzir teologia. Por isso, emergira, com o papa Pio
XIl, o conceito de Igreja como “Corpo mistico de Cristo”, que denota a
dindmica da transcendéncia e da imanéncia, da historicidade e da eternidade
presente na Igreja (SOUZA, 2013, p. 16).

A crise religiosa do século XVI propiciou o desenvolvimento da chamada “eclesiologia
apologética” (PIE-NINOT, 2006, p.16). O esquema De Ecclesia cujo debate haveria “aquecido
o espirito do Concilio [Vaticano I]” (SOUZA, 2013, p. 96), foi elaborado inicialmente no século
XV, se consolidando, desenvolvendo e transformando ao longo dos séculos até ser relancado
em 1870 para cumprir o papel de “proporcionar que a Igreja mostrasse ao mundo sua assentada

posicao referente ao papa, a si mesma e ao conceito de revelacdo” (SOUZA, 2013, p. 96).
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Essa eclesiologia configura-se em trés vias:

A via historica, que, por intermédio do exame dos documentos antigos,
procura mostrar que a Igreja cat6lica romana € a Igreja crista de sempre, que
aparece na histéria como uma sociedade uma, visivel, permanente e
hierarquicamente organizada. (...) A segunda é a via notarum, que se
desenvolve seguindo este silogismo: Jesus Cristo dotou a sua Igreja de quatro
notas distintivas: a unidade, a santidade, a catolicidade e a apostolicidade. (...)
A terceira, finalmente, € a via empirica, adotada pelo Concilio Vaticano |1,
gracas ao seu promotor, o cardeal Dechamps, que segue um método mais
simples: abandona toda e qualquer comparacéo entre a Igreja romana atual e
a antiguidade, para evitar as dificuldades suscitadas pela interpretacdo dos
documentos histéricos, como também a verificagdo concreta das notas, e
avalia a Igreja em si mesma como milagre moral, que é como o sinal divino
que confirma sua transcendéncia (PIE-NINOT, 2006, p. 17).

Libanio (2005) entende que o Vaticano |, por ter sido interrompido em sua tarefa de
tratar da Igreja, deixou parte da eclesiologia sem ser trabalhada. Se, por um lado, elaborou as
“defini¢oes do primado do Romano Pontifice e a infalibilidade do magistério pontificio
extraordinario” (LIBANIO, 2005, p. 125), por outro, “ndo se construiu uma eclesiologia em
que a catolicidade significasse antes de tudo a riqueza da pluralidade nas diversas partes do
mundo e ndo tanto a realizagdo concreta de uma unidade anterior dada e estabelecida”
(LIBANIO, 2005, p. 125).

Da mesma forma, teria faltado “encontrar melhor equilibrio entre o colégio do bispo e
sua cabeca” (LIBANIO, 2005, p. 125), cabendo ao concilio Vaticano II a tarefa de fazé-lo
recorrendo “a categoria de colegialidade” (LIBANIO, 2005, p. 125).

Wolff (2014, pp. 542-543) aponta que:

N&o obstante, a partir do final do século XVIII e durante o século XIX, ndo
sem influéncia da cultura do romanticismo, surge um repensamento
eclesioldgico com base & nocao de igreja como corpo mistico de Cristo, com
um aprofundamento espiritual e uma impostagdo propriamente teoldgica da
eclesiologia6. Sdo representantes dessa corrente J.A. Mohler (1796-1838) e
J.H. Newman (1801- 1890), entre outros, que acentuam o elemento vital,
organico, da experiéncia eclesial em sua a historicidade concreta. Valoriza-se
a Biblia, a Patristica, o didlogo ecuménico. A igreja é mistério, obra do
Espirito que a constitui como continuidade da encarnacao de Cristo na historia
humana?. Sua estrutura visivel é compreendida a partir de sua interioridade,
numa unidade entre a estrutura sacramental da igreja e o senso religioso
pessoal - que se baseia na unido pessoal do crente com Deus, sem cair no
intimismo, porque a igreja é o vinculo entre a consciéncia e a Trindade. Essa
eclesiologia desenvolve temas atuais como a igreja no mundo, o lugar dos
leigos na conservagdo e no desenvolvimento da fé8. A sucessdo apostolica
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(tema que converteu Newmann para o catolicismo) faz com que pelos bispos
Cristo cumpra a promessa de permanecer em sua igreja.

A tradicdo da Igreja, tal como elaborada e reelaborada no Vaticano | ancora tanto o
dialogo tanto o conflito com a modernidade que, como constatou Souza (2013) fundamentou a
identidade do concilio Vaticano Il, ja na segunda metade do século XX.

De fato, o Vaticano | (1869-1870) e Pio IX (1846-1878), apesar da fama historica de
terem sido anti modernistas tornaram “crivel e plausivel a relagdo entre fé e razdo que
possibilitou a futura formulagdo da relacdo entre fé e historia” (SOUZA, 2013, p. 6).

Assim,

A decisdo acerca da articulacdo entre fé e razdo, denotativa da mutua
dependéncia entre ambas, propiciou que posteriormente Ledo XIII (1878-
1903) retomasse o tomismo como filosofia e teologia oficial para toda a Igreja,
e que fosse dada atencdo as novas incursdes metodolégicas referentes a
Escritura. Surgiram entdo desdobramentos importantes, tais como o
humanismo cristdo, uma epistemologia teolégica marcada pelo amparo
filoso6fico de uma metafisica do ser e por um espirito de abertura as viradas
hermenéutica e antropolégica (SOUZA, 2013, p. 6).

A articulacdo entre fé e razdo, com a preponderancia da fé ainda esteve no cerne da
teologia da Revelacdo que se desenvolveu nos anos subsequentes ao concilio, baseada na
“transcendéncia da Revelacdo e seu carater doutrindrio” (SOUZA, 2013, p. 19).

E a Igreja, no entendimento firmado pelo concilio, que demanda “autoridade para
interpretar a Sagrada Escritura e a Tradicdo com a finalidade de explicitar a Revelacdo divina
(SOUZA, 2013, p. 19). Cabe destacar que, a constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) forneceu
0 entendimento de que a Revelagdo se encontra nos livros escritos da Biblia, assim como na

tradicdo ndo escrita da Igreja.

A fé revelada é dom que se afirma como doxologia realizada nas comunidades
cristds, como testemunho cristdo no mundo e como compreensdo efetuada
pelo movimento que o intellectus fidei inicia para formar a ratio fidei.
Indubitavelmente, reafirmou-se a relevancia da Tradicdo Apostdlica como
testemunho da revelacdo direta, da Escritura enquanto atestado da experiéncia
apostolica originaria e de toda a tradicdo eclesial, imbuida também de caréater
soterioldgico tanto quanto as outras fontes. Aliada a valorizacdo das fontes
estava a tomada da categoria histéria como lugar teoldgico de consisténcia a
fé. Desse modo, formava-se uma teologia da revelacdo que articulava
transcendéncia com imanéncia, histdria com escatologia, teoria e pratica da fé
(SOUZA, 2013, p. 19).
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Souza (2013) aprofunda essa compreensdo sobre o legado do Vaticano | (1869-1870)

ter seu fundamento nas discussdes sobre a relacdo entre fé e razdo evidenciando:

A despeito do Concilio Vaticano | ndo ter sido concluido, em fungdo de
circunstancias historicas, seu legado se situa na evidente e necessaria relacéo
entre fé e razdo, sem que uma prescinda da outra, na confirmacao do primado
de jurisdicdo do papa em clara relagdo com 0s outros bispos — o que
proporcionou que posteriormente se desenvolvesse uma teologia da
colegialidade episcopal — e na proclamacdo do dogma da infalibilidade do
papa ex cathedra, trazendo a tona a responsabilidade papal e eclesial em
relacdo a fé aos costumes de todos os cristdos. Esse legado propiciou que,
tanto no Magistério eclesiastico quanto na investigacao teoldgica, se buscasse
aprofundar o sentido da relacdo entre fé e razdo, mediante categorias que
tornassem a fé verdadeiramente contemporénea de uma época historica
(SOUZA, 2013, p. 97)

Souza (2013) entende que foi o conflito inicial entre Igreja e modernidade possibilitou
um dialogo “no qual as duas instincias dispuseram-se a busca da construcdo do novum”
(SOUZA, 2013, p. 20). A Igreja buscando afirmar sua identidade na “essencialidade dialética:
transcendéncia e imanéncia, historicidade e eternidade” (SOUZA, 2013, p. 20) acabou
adaptando-se ao mundo moderno, “autovigiando-se para ndo se desviar de sua indole
missionaria e salvifica (SOUZA, 2013, p. 20). Esse processo, contudo, ndo se desenvolveu de
forma branda, disseminaram-se crises eclesiais na Igreja, bem como muitas tensdes
eclesiolégicas. Da mesma forma, a elaboragdo do Cédigo de Direito Candnico representa essa
situacdo de adaptacdo teoldgica, eclesioldgica e jurisdicional passada pela Igreja nos anos
seguinte ao Vaticano | (1869-1870).

“0 Cddigo de Direito Canonico, fruto do concilio, traduz de maneira concreta o esforgo
da assembleia conciliar em fazer frente as dificuldades do momento com as quais a Igreja se
defronta” (METZ, 1983, p. 110 [878]). A relagdo entre o concilio Vaticano I (1869-1870) e 0
Caodigo de Direito Canénico de 1917 é complexa, ja que o encerramento precoce do concilio

tenha posto fim aos projetos de atualizacdo do direito da Igreja. Ainda assim,

é certo que um coro de vozes se fazia ouvir antes da reunido da assembleia
conciliar e durante o concilio, para pedir a atualizacdo do direito da Igreja e
sua apresentacdo num novo codigo. As cinco comissdes preparatorias também
elaboraram numerosos projetos de textos que atualizavam as partes antiquadas
da legislacéo e das instituicdes da Igreja (METZ, 1983, p. 110 [878]).

Dessa forma, “ndo foi tomada qualquer decisdo para uma nova codificagdo no concilio,

ainda que, por seus postulata e seus esquemas, 0 Vaticano | tenha reunido e preparado muito
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material para uma revisao do direito candnico” (METZ, 1983, pp. 110 [878]-111[879]). Ainda que
ndo tenha emanado diretamente do concilio, o codigo ndo deixa de ser o fruto dele, pois “reflete
a eclesiologia especifica do Vaticano I” (METZ, 1983, p. 111 [879]).

Pio IX (1846-1878), em meio a toda a situagdo conflitiva da unificacdo italiana e da
situacdo politica do papado, optou por ndo levar a cabo uma revisdo do direito canbnico
deixando a tarefa para seu sucessor, Ledo XIII (1878-1903), que teria dito ao Cardeal Gennari
gue em funcéo de sua idade — 68 anos quando iniciou o pontificado — ndo seria ele o indicado
para tal empreendimento e que deixaria o trabalho para o seu sucessor (METZ, 1983). De fato,
foi uma surpresa que o pontificado de Ledo XIII durasse 25 anos, tempo suficiente para que
ficasse conhecido como o “papa das enciclicas sociais”.

Pio X (1903-1914), por sua vez, logo no primeiro ano de pontificado “ordenou que se
fizesse a codificagdo do direito da Igreja” (METZ, 1983, p. 111 [879]). Mas, o Codex luris
Canonici (CIC) s6 seria promulgado em 27 de maio de 1917, ja sob o pontificado de Bento XV
(1914-1922), quase meio século apds o concilio Vaticano I. Por mais de 60 anos o Cddigo
fundamentou o Direito da Igreja (sendo exce¢6es o Direito das Igrejas Orientais e os Direitos
litdrgico e concordatario).

A elaboracao do Cdédigo “ocupou durante quinze anos a atencdo da Igreja, que
selecionou pessoal técnico gabaritado para dar-lhe o que de melhor havia no Corpus luris
(1580), na selecdo das mais diversas colecdes, as vezes contraditdrias ou incoerentes, em meio
a verdadeira inflagdo normativa” (LIMA, 2004, p. 161), de modo a atender (ou tentar) as
reivindicages surgidas de todos os lados apos a perda do dominio temporal da Santa Sé.

Quando Pio X (1903-1914) assumiu o pontificado, a Igreja retomou a inten¢do de

renovar a legislagdo eclesiéstica. Suas a¢oes

demonstram seu empenho em dotar a Igreja da reforma do Corpus luris,
concretizado pelo motu préprio Arduum sane manus (Tarefa verdadeiramente
dificil), de 19/2/1904, em que j& propunha uma reforma da legislacdo em
textos curtos, claros, precisos, a0 modelo dos cddigos civis modernos, que
contivessem todas as leis da Igreja em um s6 cédice, renovando no fundo e na
forma a legislacdo vigente, sem que se reiterasse o estilo do Corpus luris
(LIMA, 2004, p. 162).

Foi nesse animo que em 25 de maio de 1904, o cardeal Merry de Val — secretario de
estado —, enviou carta circular a todos os metropolitas autorizando “os sufraganeos a enviar um
ou dois especialistas em Direito Candnico a Roma e a remeter, em quatro meses, observagoes

que pudessem contribuir para os trabalhos de uma grande comissdo” (LIMA, 2004, p. 162).
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Assim, comecavam as preparacdes do Cddigo pela comissdo cardinalistica, que,
posteriormente, “cindiu-se em duas outras de igual numero de componentes” (LIMA, 2004, p.
163).

Em maio de 1905, foi formada mais uma comissao de consultores “com 42 membros,

mais um professor leigo (LIMA, 2004, p. 163).

A atividade das comissfes se ampliou com a chegada de 2.958 desiderata de
respostas que haviam sido solicitadas aos bispos, constituindo volume de 283
paginas, na maior parte referentes ao livro I, titulo VI, sobre o matriménio,
outras relativas a aquisicao e administracéo de bens eclesiasticos, aos deveres
dos bispos e dos parocos, ao jejum e a abstinéncia, relevando indecisdo e
perplexidade dos missivistas, mas também a integracdo das dioceses a
confec¢do do cddigo. Do ponto de vista de alguns, houve quem notasse a
influéncia de certo neotomismo e certo positivismo na forma das expressdes
e a suspeita de que no cadigo se pretendesse restaurar 0 poder papal apos a
perda do poder temporal (LIMA, 2004, p. 163).

Em 1912, j& sob a presidéncia de Pedro Gasparri, a comisséo enviou a todos bispos uma
versdo preliminar do Codigo, fortemente criticada pelo cardter dogmatico. “Entre os
destinatarios mais criticos, julgou-se haver invasao do Direito litrgico e se rejeitou a proposta
de uma profissédo de fé, acusou-se o texto de demasiado abstracionista, afastado do conceito da
Igreja, comunidade de f&” (LIMA, 2004, p. 163).

Em 1914, morreu Pio X, mas os trabalhos para a codificagdo continuaram. Ao final do
de 1916, o papa Bento XV (1914-1922) pode, enfim, “anunciar oficialmente a conclusdo dos
trabalhos e a promulgacdo para o proximo dia de Pentecostes, 27/5/1917, com a constituicao
Providentissima Mater Ecclesia e a vacatio legis até o ano seguinte. Em 15/9/1917 estabelecia-
se comissao para a interpretacdo auténtica do Codigo” (LIMA, 2004, p. 164).

“O Codigo de 1917 tornou-se a0 mesmo tempo um testemunho e uma garantia da
autoridade do papa na Igreja”, como evidenciou Metz (1983, p. 112 [880]). Essa ¢ uma
demonstracéo inicial de como a eclesiologia truncada do Vaticano I “se reflete nos canones do
Codigo de 19177 (1983, p. 112 [880]).

Os canones 222 a 229, consagrados ao concilio ecuménico, deixam
transparecer uma eclesiologia fundada na concep¢do teolégico-juridica da
potestas na Igreja: o poder de jurisdi¢do conferido pelo papa prevalece sobre
0 poder de ordem resultante do sacramento. Esta concepgéo transparece bem
nitidamente no canon 223 que determina 0os membros de direito do concilio
(METZ, 1983, p. 112 [880]).
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Metz (1983) fez um trabalho de catalogacdo das notas referente a esses canones de
cunho eclesiolégico para identificar os documentos que embasaram o0s redatores e constatou

que:

(...) As notas dos oito canones contém referéncias a 37 textos ou fragmentos
de textos. Alguns dentre estes textos se encontram em diversos canones. Entre
esses 37 textos, 13 remontam ao Gltimo ter¢o do século XIX e um ao século
XX: 9, contando os repetidos, provém de Pio IX, um do Vaticano I, 3 de Leéo
XI1I e um de Pio X. A maioria dos outros textos sdo posteriores ao século XV;
7 somente provém do Corpus luris Canonici e dentre estes 7 textos, 4 séo das
Falsas Decretais (METZ, 1983, p. 112 [880]).

Assim, fica evidente apenas uma referéncia direta ao Vaticano I, “precisamente no
canon 228 § 2 (Pastor aeternus, c. 3) interditando o apelo de uma decisdo pontificia ao concilio
ecuménico” (METZ, 1983, p. 113 [881]).

Essa falta de referencias ao Vaticano | é devida ao fato de que a assembleia
conciliar ndo foi chamada a ocupar-se do concilio ecuménico. O esquema De
Ecclesia, preparado pela comissao doutrinal, nem sequer menciona o concilio,
nem, alias, o episcopado. (...) De qualquer forma, embora o concilio figurasse
no esquema, a assembleia ndo teria tido tempo de discuti-lo. (...) dito isto, eis
a imagem que o legislador de 1917 fez do concilio ecuménico nos canones
222 a 229. Uma imagem em perfeita conformidade com a teologia da Igreja e
com a concepcdo do papado desenvolvidas pela maioria dos padres e
finalmente consagrada pelo Vaticano | (METZ, 1983, p. 113 [881]).

Se a conformidade do Codigo com a eclesiologia do Vaticano | ndo se faz através das
referéncias, fica clara “na determina¢do dos membros de direito do concilio, objeto do canon
223” (METZ, 1983, p. 114 [882]) uma vez que 0 critério utilizado para essa defini¢do “se funda
na distingdo entre o poder de jurisdicdo e o poder de ordem, segundo uma teoria elaborada na
Idade Média com base na qual a jurisdicdo episcopal (governo e magistério) é conferida de
maneira imediata pelo papa” (METZ, 1983, pp. 114-115 [882-883]).

De tal forma, a hesitacdo de Pio IX em convidar os bispos titulares na ocasido do
concilio “tomou a forma de uma doutrina quase oficial depois do Vaticano I: sera consagrada
pelo Codigo de 1917 no canon 223, que ndo reconhece aos bispos titulares a qualidade de
membros de direito do concilio” (METZ, 1983, p. 115 [883]).

Metz (1983) entendeu que a conjuntura histérica pos-Vaticano | incitava a Igreja a se
preocupar com o fortalecimento do poder pontificio e ndo a se preparar para uma abertura

eclesiologica. E, “o Codigo de 1917 reflete, de modo perfeito, essas preocupagdes” (METZ,
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1983, p. 116 [884]). Por outro lado, ao promover uma atualizagdo legislativa e administrativa,
0 Cddigo de 1917, possibilitou o ingresso da Igreja na Modernidade (LIMA, 2004).

Assim, o Cadigo de Direito Candnico promulgado em 1917, quase cinco décadas ap0s
0 Vaticano | (1869-1870), que reflete a eclesiologia do concilio Vaticano | (1869-1870) e
demonstra como o concilio é reflexo e testemunha das preocupacGes de sua época. A esse
respeito Metz (1983, p. 113 [881]) indica que

o concilio goza de autoridade suprema em toda a Igreja (can. 228 § 1). Mas o
papel do pontifice romano é ndo sé primordial no concilio, mas também
capital. O papa goza do direito exclusivo de convocar o concilio, de presidi-
lo, de fixar-lhe o objeto e a ordem das deliberagbes. Também é a ele que
compete o direito exclusivo de transferir o concilio, de suspendé-lo e de
dissolvé-lo (can. 222 § 1 e 2). A morte do papa provoca ipso facto a
interrupcédo do concilio, porque este ndo se concebe sem o pontifice romano
(can. 229). Finalmente, as decisbes do concilio ndo possuem valor legal por si
mesmas: necessitam da confirmacéo e da ordem de promulgacéo do papa (can.
227). Assim, o concilio esta sob a dependéncia direta, inteira e absoluta do
chefe supremo da Igreja.

Donde é possivel constatar que o concilio apenas daria sua aprovacao para que 0 papa
decidisse sozinho, essa, inclusive, é uma formula¢do bem proxima a da do Vaticano |.

Zilles indica que

as definicBes do Vaticano I, como aliés todas as defini¢des, sdo unilaterais,
pois se dirigem contra o que fora considerado erro em seu tempo. Colocam
acentos para responder aos problemas de determinada situag&o historica. Seu
modo de falar ¢ juridico, sendo o primado do papa primado de jurisdicdo. Fala-
se de direitos e prerrogativas. Ora, tal linguagem é diferente do Novo
Testamento, onde, por exemplo, ndo se encontram termos que designam
autoridade meramente formal nem se fala de direitos e poderes juridicos, mas
de "servigos" na e para a Igreja. Na linguagem neotestamentaria o papa seria
um sinal eficiente da unidade um 6rgéo vivo e pessoal e instrumento de Cristo
para fundamentar a unidade na presenga do Senhor em sua Igreja. O primado
entdo seria primado de Cristo (cf. Col 1,18). Sé Cristo é o Kyrios, o Senhor, i.
é, a cabeca. Mas, o concilio Vaticano | € co-determinado pela situagdo
histérica da sociedade e da Igreja. Depois do Vaticano | houve uma atitude
restaurativa, manifesta, sobretudo, num constante apelo a autoridade, a
obediéncia, a submissdo e a unidade (ZILLES, 1970, p. 153).

A partir do Concilio Vaticano | (1869-1870) o conceito de tradicdo obteve maior
importancia, mas perdeu sua funcdo conservadora no ambito da teologia catdlica, contudo
assumiu a perspectiva central para o auto desdobramento da Igreja dentro da histdria. O carater
de complementacdo da Escritura também deixou de ser a peculiaridade especifica desse

conceito.
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A Igreja seria a detentora Unica da verdade e combatente das ideologias
antirreligiosas e perigosas do mundo moderno. A confirmagéo dessa premissa
esta presente no dogma da infalibilidade papal ex cathedra (...). Reconheceu-
se, nessa condicdo, ser o papa iluminado pela mesma assisténcia divina
infalivel que fora prometida ao apdstolo Pedro. A infalibilidade papal assumiu
o corpo de infalibilidade da Igreja, uma vez que a autoridade infalivel adquire
sentido tdo somente em func¢do dos fieis cristdos (SOUZA, 2013, p. 17).

O encurtamento de distancias, o desenvolvimento de meios de comunicac¢do, a
aproximacéao entre povos e culturas sdo alguns dos processos em curso a partir do século XVI.
Esses processos culminaram naquilo que comumente chama-se de “sociedade moderna”,
caracterizada “pela riqueza de setores, pela justaposicio de pequenos ‘mundos’, pela
coexisténcia de situagdes existenciais diversas, pela convivéncia de mentalidades diferentes”
(MIRANDA, 2001, p. 9).

Nesse momento de rapidas transformacoes e questionamento de referenciais surge uma
preocupacdo com os “valores do passado, ameagados pelo mundo moderno” (MIRANDA,
2001, p. 10). A Igreja vivencia nesse momento essa preocupagao e, se vendo como a verdadeira
Igreja, se preocupa em salvaguardar a fé. Salvaguardar a fé e sua unidade significava garantir
o0 patriménio do cristianismo ocidental. Em fins do século XIX, o papa Pio IX, pressionado por
posicdes diferentes, tomou decisdes no sentido de fornecer solucBes para essas questdes.
Assumiu a tarefa sem, contudo, perceber que ndo havia uma cultura homogénea'* e que a
pluralidade de linguagens se impunha no interior da propria instituicdo eclesial.

Se o contexto historico e eclesiologico era tenso, os debates teologicos eram delicados.
Uma efervescéncia filosofica que questionava algumas questdes caras a Igreja proliferava. “O
cartesianismo, que pds em xeque a autoridade da Tradicéo; a filosofia spinozista, a qual exclui
a priori a religido revelada; o kantismo, que diminui as fronteiras entre filosofia e teologia; e a
filosofia empirica inglesa, que defendia o primado da observac¢do” (RIBEIRO, 2006, p. 59).
Diante dessa ebulicdo, em 1846, Pio IX publicou a enciclica Qui Pluribus em que afirmava
“que, sendo dom de Deus, o homem pode inquirir o fato da Revelagdo para acolhé-la
racionalmente e com fé” (RIBEIRO, 2006, p. 60).

A modernidade assistiu a uma série de revolugdes de carater politico. Um grande anseio
de transformacdo tangia a autoridade do direto divino frente a pluralidade de ideias (inclusive

religiosas) liberdade de pensamento e de escolhas. As forcas reacionarias acabaram por adquirir

126 Certamente, nunca houve, mas desde que a cultura romana foi tomada como cultura universal, a Igreja tratou a
sociedade como um bloco homogéneo, com poucas contestacdes.
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uma dimensdo anticatolica, ja que a Igreja representava o conservadorismo a ser combatido. O
fim da antiga sociedade aristocratica e a emergéncia de uma sociedade de fisionomia utilitarista
com uma hierarquia assentada na importancia do progresso material e econémico também se
chocou com uma Igreja que havia sido vinculada aquela aristocracia e que condenava 0
capitalismo.

O concilio Vaticano | (1869-1870) é emblematico nas discussdes que circundam a
tradicdo, especialmente para aqueles que acreditavam que a fé poderia ser formulada de modos
diferentes, mas a ideia ndo adquiriu formas tao definidas em virtude do adiamento do concilio.

“Com efeito, durante o pouco tempo em que foi possivel trabalhar, o concilio respondeu
as preocupacdes principais de Pio IX, quando este se decidiu a convoca-lo” (METZ, 1983/7, p.

111 [879]). De acordo com Metz, um duplo motivo incitara o papa a revitalizar a Igreja:

Primeiro, 0 empenho em dar mais forca, associando a isso todo o episcopado,
a reprovagao dos “erros” que ele havia empreendido (...). Segundo, motivo
que parece mais importante: Pio IX procurava o apoio de toda a cristandade
na pessoa dos bispos, representando o conjunto das igrejas locais, para superar
0 isolamento em que se encontrava o bispo de Roma e para 0 qual 0 novo
estado italiano em formacdo o encurralava cada vez mais. Despojada de seu
poder temporal pela perda dos Estados pontificios, ameagados ha algum
tempo e definitivamente confiscados em 1870, a autoridade do papa parecia
comprometida, porque na época a soberania estava essencialmente ligada a
um territorio; praticamente ndo se conhecia soberania que nao fosse territorial.
Isto quer dizer que aparentemente a perda dos Estados Pontificios constituia
um elemento insubstituivel para a autoridade do papa no mundo e,
subsidiariamente, na Igreja. Por isso de diversos lados se conjugardo os
esforcos para compensar a perda do poder temporal do papa pelo aumento de
seu poder espiritual. Haverd empenho no plano sentimental (exaltagdo
admirativa do papado nas massas catolicas do mundo inteiro), no plano
juridico ou candnico (insisténcia na societas perfecta, expressdo novamente
forjada e aplicada a Igreja cujo representante € o papa) e enfim, no plano
teoldgico. Em Gltima analise serd a teologia dogmaética que trard a contribuicao
mais importante para aumentar e consolidar a autoridade pontificia, pois
fornecerd ao sentimento popular e ao direito canénico o fundamento da fé,
sobre o qual se apoia a a¢éo do papa ((METZ, 1983/7, p. 111 [879]-112[880]).

Barbosa (1989) destaca como a auséncia de um convite aos soberanos para fazerem se
representar no concilio, como era costume, repercutiu, inclusive na Camara de Deputados da
Franga como um desejo da Igreja de existir e se afirmar independente da “sociedade laica”.
Uma definicdo dogmatica sobre o poder temporal que elevaria o papa, na qualidade de soberano
temporal, acima de todos os principes, 0s assombrou e tencionou ainda mais a relagéo Igreja e

Estado. A respeito do caso portugués, Barbosa (1989) assinala que
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De facto, a ndo existéncia de convite formal dirigido ao poder civil para se
representar na celebra¢do ecuménica e a suspeita de que o concilio viesse a
elevar a principio dogmatico algumas teses, que na optica liberal se opunham
ao chamado espirito do tempo, determinaram distanciamento, desconfianca e
uma falta de serenidade para compreender os reais motivos que pautaram a
preparagdo e a propria dindmica da celebragdo ecuménica (BARBOSA, 1989,
p. 20).

O Concilio Vaticano | preparou um esquema sobre a Igreja e tratou da jurisdicdo e da
infalibilidade papais, a0 mesmo tempo, em que era concebido um Cddigo de Direito Candnico,
em consonancia com a problematica acerca da natureza da autoridade papal e da relacdo
Igreja/Estado. Apesar das discussdes sobre a infalibilidade papal, ocorreu uma dinamica de

despolitizacdo do concilio ao ndo fazer referéncia a politicas contingentes.

O Concilio conseguiu votar e aprovar proposi¢des que provocaram intensa
reagdo, ndo somente por parte do mundo liberal, mas em &reas importantes da
prépria Igreja. De um modo geral, o Concilio preocupou os governos liberais
por causa de questdes como as pretensdes medievais da Igreja quanto ao
governo civil, ao casamento civil, o ensino leigo, as liberdades constitucionais
e 0 impacto antiprogressista do Syllabus. O principio de autoridade do papa
também ndo deixou de preocupar 0s bispos liberais quanto as suas
prerrogativas. A Assembleia, reunida em 08/12/1869, composta por cerca de
setecentos bispos, era predominantemente latina. Além disso, dois tercos dos
consultores ou especialistas e todos os secretarios eram italianos, bem como
0s cinco presidentes. Queriam ressaltar o principio de autoridade (do papa
sobre as igrejas nacionais acima dos respectivos governos) num mundo
minado pelas aspiragdes democraticas muito proximas da anarquia
revolucionaria (...) (MENDONGA, 1987, p. 226-227)

N&o se pode negligenciar, contudo, a existéncia de dois movimentos presentes na Igreja
desde o primeiro terco do século XIX e que dividiam a hierarquia catolica: de um lado os
defensores de uma adaptacdo (ainda que parcial ou que acarretasse a perda de elementos
catélicos) da Igreja a modernidade e seus principios e, por outro lado, os defensores irrestritos
da afirmacdo de uma identidade cristdo (catélica) marcada pela tradicdo (CONGAR, 1997).
Ambos os discursos estavam presentes nas discussdes do concilio Vaticano I, tanto que a
constituicdo dogmatica Dei Filius (1870) trata das relagcfes entre fé e razdo, de modo a serem
complementares enquanto a constituicdo Pastor Aeternus (1870) evidencia o esforco de
reafirmar a autoridade da Igreja (e do papa) enfatizando a continuidade da tradicdo pelo

principio da sucessao apostdlica.

Dentro do concilio, um pegueno grupo, conhecido por minoria anti-
infalibilidade, talvez porque mais sensivel as exigéncias objetivas da
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mentalidade do tempo e consciente dos perigos que poderiam advir duma
rigida intransigéncia, teve o mérito de ajudar a compreender o sentido da
infalibilidade e a coloca-la nas suas justas proporc¢des, isto €, limitada
unicamente as questdes reveladas relativas a fé e a moral, excluindo, de facto,
o0s atos do magistério ordinario (BARBOSA, 1989, p. 26).

Certamente, a presenca dos dois movimentos no concilio ndo anula o fato de que o
inconformismo com o enfraquecimento da hegemonia catélica fosse mais representativo da
hierarquia da Igreja nesse contexto. Percebia-se que a religido (e ndo apenas catdlica) perdia
seu “papel tradicional de legitimador social ¢ 0o economico passa a ocupar o lugar central”

(MONIZ, 2012, p. 5).

5.4 O TESTEMUNHO DA TRADICAO: A RE-RECEPCAO DO CONCILIO VATICANO
I

Quando as ideias de centralismo, uniformismo e monopélio ja ndo se sustentam mais, a
catolicidade da Igreja “exige novas posturas e novas perspectivas que a torne capaz de
reconhecer o valor das diferencas na vivéncia da fé, na organizacdo da comunidade eclesial, na
acdo missionaria” (WOLFF, 2015, p. 106).

A esse respeito, Caldeira (2009) acentua que o século XIX assiste a uma exacerbacdo
de um “pensamento catdlico profundamente oposicionista a modernidade” (CALDEIRA, 2009,
p. 22) que delinearia as posi¢des adotadas pela Igreja no século seguinte. De fato, predominava
aquela sensacdo de ameaca diante dos movimentos da modernidade que também minaram o

paradigma dominante®?’,

Numa histdria de continuidade, e ndo de rupturas, pode-se afirmar que a Idade
Média teve seu prosseguimento até os Ultimos anos do século XIX e que,
varios de seus aspectos tendem a renascer com uma roupagem de inicio de
milénio. Um deles é a centralizagdo. Outro, aliado ao anterior, € o aspecto ad
intra da instituicdo (...). A evolucdo histérica é caracterizada dentro de uma
reducdo da ecumenicidade dos concilios: de universais a ocidentais, de

127 Consiste em um paradigma cientifico desenvolvido a partir da “revolugio cientifica do século XVI (...), que
nega o carater racional a todas as formas de conhecimento que se ndo pautarem pelos seus principios
epistemologicos e pelas suas regras metodologicas” (SANTOS, 1988, p. 48). Os protagonistas desse paradigma
(como, por exemplo, Galileu Galilei, 1564-1642) empreenderiam entre os séculos XVI e XIX, “uma luta
apaixonada contra todas as formas de dogmatismo e de autoridade” (SANTOS, 1988, p. 49). O paradima entraria
em crise, em virtude do “grande avango no conhecimento que ele propiciou. O aprofundamento do conhecimento
permitiu ver a fragilidade dos pilares” (SANTOS, 1988, p. 54) em que estava apoiado.
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ocidentais a romanos. A hegemonia do servi¢o a fé vivida na comunidade
parece ter sido, aos poucos, substituida pela funcionalidade da instituicéo
eclesial (SOUZA, 2005, p. 34).

Passos (2014) entende que apesar de o papa ter se declarado prisioneiro do Vaticano, no
século, XIX, o que de fato ocorreu foi que a Igreja foi aprisionada a figura do papa, em nome
de fazer valer o dogma da infalibilidade papal em sua forma totalizante. Assim, o autor aponta
que parecia encerrada a “era dos concilios”.

Se logo apds a suspensdo do concilio Vaticano | (1869-1870) pairava uma expectativa
de conclusdo dos trabalhos, “que permitisse abordar todos os aspectos da eclesiologia que
tinham ficado & margem pela aprovacgéo antecipada do De Romano Pontifice, além das questdes
disciplinares (ALBERIGO, 2012c, p. 393), logo a realizacao (ou retomada) comegou a parecer
desnecessaria em um tempo que a autoridade sobre as definicdes doutrinais e dos costumes
parecia se resumir ao exercicio do papa.

Como apresentou Marins (2015), foi uma surpresa para a Igreja e para 0 mundo quando,
“na conclusdo de uma semana de oragdes pela unido dos cristdos, na Basilica de Sao Paulo, fora
dos muros (Roma)” (MARINS, 2015, p. 5), o papa Jodo XXIII (1958-1963) anunciou a
convocacgdo de um novo concilio. Pie-Ninot (2006, p. 83) entende que seria esse concilio, 0
Vaticano Il (1962-1965), encarregado de unir a afirmacdo da catolicidade da Igreja com a da

sua misséo. De fato, a constituicdo Lumen Gentium (1964) afirmaria que:

Em virtude desta mesma catolicidade, cada uma das partes traz as outras € a
toda a Igreja os seus dons particulares, de maneira que o todo e cada uma das
partes recebem crescimento pela comunicacdo mutua entre todos e pela
aspiracdo comum a plenitude na unidade. (...) na comunhdo eclesial existem
legitimamente Igrejas particulares com tradi¢des proprias, sem detrimento do
primado da catedra de Pedro (DENZINGER, 2013, p. 933).

Passos (2015) acentua que, por ocasido da realizacdo do concilio Vaticano Il (1962-
1965), havia uma forca conservadora que desejava permanecer na afirmacéo da tradicao a partir
da doutrina formulada pelo concilio Vaticano I (1869-1870), o que incluia a rejei¢do ao mundo
moderno. Essa posi¢do buscava que o concilio Vaticano Il (1962-1965) se mantivesse na
continuidade do concilio Vaticano | (1869-1870) a fim de ndo romper a tradi¢do. O retorno a
férmula paulina de designar cada comunidade local como Igreja sem prejuizo da unidade (e da
catolicidade) no excerto acima responde a essa retomada da tradicao.

O concilio Vaticano 1l (1962-1965) costuma ser interpretado de duas formas: a primeira
como continuidade do concilio Vaticano | (1869-1870) e a segunda, como novidade. “A leitura
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de continuidade acentua a unidade entre os concilios, perscrutando-lhes o elemento permanente,
retendo e valorizando a tradigao” (LIBANIO, 2005, p. 9). Enquanto, “a leitura oposta escolhe
0 eixo da ruptura. (...) Acentua a novidade, as modificacdes, 0s cortes culturais da historia e
suas condigdes sociais” (LIBANIO, 2005, p. 10). Libanio (2005) aponta que a primeira linha
de leitura é “o caminho preferido do poder, das hierarquias” (LIBANIO, 2005, p. 10),
especialmente, em tempos de incertezas e mudancas.

Nas oito décadas que separam o0s concilios, a Igreja havia enveredado por um
conservadorismo oficial, chegando a destituir tedlogos de suas catedras e proibi-los de ensinar
(MARINS, 2015). Alberigo (2012c, p. 393) indica que “a postura defensiva da Igreja se tornara
tdo consolidada que parecia algo conatural a propria Igreja”.

Tendo sido solidificada uma “interpretacdo oficial do concilio (...) que acentuava a
necessidade de serem lidas suas decisbes em plena continuidade com a tradi¢cdo catolica”
(ALBERIGO, 2012b, p. 387) acentuam-se teologias que buscam equilibrar as mudancas pelas
quais a sociedade passava como perspectivas para a Igreja. Nesse interim, duas questes
ganharam revelo, os questionamentos sobre uma nocgdo de Igreja pastoral com maior
aproximacdao entre clero e leigos e outra dominada pelas criticas e defesa de maior rigor para a
disciplina eclesiéstica.

A elaboracéo do Vaticano | (1869-1870) seria questionada por dispensar a unidade dos
bispos com o papa, atribuindo a este o direito de suspender ou de dissolver um concilio'?®. No
proprio Vaticano | (1869-1870) — que foi suspenso pelo papa — ficaria a cargo do papa a
confirmacdo das elaboracdes e canones do concilio). O Vaticano Il (1962-1965) buscaria
fornecer uma “férmula de equilibrio” que remete a questao da primazia e atirma que “o concilio
recebe do bispo de Roma sus autoridade quer na colagdo da jurisdigdo a cada bispo, quer no ato
de convocagao” (ALBERIGO, 1983, p. 87 [855]).

Souza (2005) apontou que o concilio Vaticano | (1869-1870) havia gerado certa
frustacao ao ndo discutir “as expectativas dos fi€is catolicos de uma Igreja inserida diretamente
no mundo” (SOUZA, 2005, p. 34). Tal como outros didlogos que poderiam ter sido
considerados como necessarios, esse ocorre com “grande atraso” (SOUZA, 2005, p. 34).
Somente em fins do século XIX, o Vaticano volta o seu olhar para a América Latina, por
exemplo. Assim, pelos mais diversos motivos, dentre os quais: “o avango da secularizagao e da

laicidade nos estados modernos ocidentais e a crescente perda de espacos (fisicos e simbolicos)

128 Essa ideia fundamenta aquela complexidade em relagdo as sessdes dogmaticas de alguns concilios que no
dispuseram do reconhecimento papal (como o concilio de Basileia-Ferrara-Florenca-Roma, entre 1431 e 1449).
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da Igreja levaram a Santa Sé a empreender esforgos para a formacao de um continente catélico
para além da Europa” (MARTINS, 2008, p. 62). A Igreja assumia na América Latina, inclusive
no Brasil, a tarefa de empreender um papel educativo que reforcasse o papel do catolicismo na
sociedade.

Em fins do século XIX, com a publicacdo da bula Aeterni Patris (1878), o papa Ledo
X1l (1878-1903) ainda retomava o tomismo-aristotélico como contraposicdo as teorias
modernas do conhecimento, fundadas no empirismo.

Para Sardica (2004, p. 638) tal movimento marca a “procura consciente de um novo
lugar para a Igreja no mundo”, mas ainda em uma concepgdo de sociedade “que conferia ao
clero a direcdo central de toda a vida social” (SARDICA, 2004, p. 638) em uma reagdo nio
apenas ao liberalismo, mas também ao socialismo. Para Ledo XIlII, era indispensavel “uma
visdo moralista, ética e pacifica dos problemas sociais” (SARDICA, 2004, p. 373).

Ainda com Leéo XIII (1878-1903) e sua Rerum Novarum (1891) davam os contornos
de uma doutrina social que buscasse corresponder as novas configuracGes sociais da
modernidade.

De acordo com Casanova, essa tradicdo inaugurada por Ledo XIII (1878-1903) e
seguida por Pio XI (1922-1939) e Jodo XXIII (1958-1963) “surge como uma das tentativas
mais sélidas, abrangentes e sisteméticas de enfrentar os problemas das sociedades industriais
modernas” (CASANOVA, 2010, p. 24), ainda que ndo compreendessem a complexidade da
sociedade moderna e, incorressem por vezes, em tratar a doutrina social da Igreja como uma
alternativa ente capitalismo e socialismo. Na verdade, o projeto de um “catolicismo social*?®”
poderia estar muito mais ligado a tentativa da Igreja de retomar o seu lugar central na vida das
sociedades, frente ao crescente anticlericalismo e a “descristianizagao das massas” (SARDICA,
2004, p. 371).

Anos antes, em 1848 — mesmo ano de publicacdo do “Manifesto Comunista” de Karl
Marx (1818-1883) e Friedrich Engels (1820-1895) —, o bispo de Moguncia, Wilhelm Emmanuel
von Ketteler (1811-1877), dava os primeiros passos em direcdo a um pensamento social
catdlico (paralelo ao lider catolico Frederico Ozanam (1813-1853) e sua obra “Passemos aos
barbaros) com os sermdes de Advento com o tema da questdo operaria. O proprio Ketteler

(1811-1877) ainda escreveria em 1864 sobre “A questdo operaria e o cristianismo”. As ideias

129 sardica (2004) indica que esse catolicismo social corresponde a um conjunto de reflexdes e acdes que buscava,
com base nas Escrituras, responder as novas configuracdes sociais da modernidade.
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lancadas pelo bispo sdo consideradas as sementes da enciclica Rerum Novarum, publicada

quatro décadas depois.

Mas essa Igreja, enredada com seus apoios as monarquias e as aristocracias
no poder, permanecia na defensiva, tanto diante do mundo novo capitalista
industrial que ia surgindo como do proletariado que dentro dele se mobilizava.
Assim, quando em 1891 o papa Ledo XIII publicou sua carta-enciclica sobre
a questdo social, com o titulo “Sobre as coisas novas” (Rerum novarum), isso
era novidade para boa parte dos circulos da Igreja (SOUZA, 2004, p. 26).

Aenciclica Rerum Novarum (1891) passaria a ser considerada marco da Doutrina Social
da Igreja considerada como “o discurso ou conjunto de ideias e ensinamentos com que a
hierarquia eclesiastica se pronuncia acerca dos desafios e problemas a cada momento
levantados pelas sociedades humanas” (SARDICA, 2004, p. 638). Essa noc¢do suscita aquela
ideia de continuidade da tradicdo, que com um caréater dindmico deve atender aos desafios de
cada contexto das sociedades humanas.

A enciclica, organizada em trés partes apontava como solucdo para a questdo social
suscitada pelas configuracdes capitalistas de trabalho “aquela baseada nos contributos
conjuntos da Igreja e do Estado” (SARDICA, 2004, p. 372), em uma idealizacdo do Estado
como “mao operativa da moral cristd” (SARDICA, 2004, p. 373).

A Rerum Novarum teve uma enorme repercussdo no mundo ocidental de finais
do século XIX, evidenciando um claro sinal de ruptura operado por Ledo XIlII
em relagdo ao “integrismo” do seu antecessor Pio IX. O resultado foi um
reforco generalizado, visivel nos mais diversos paises europeus, do
movimento social cat6lico, em conexdo com o conceito e a realidade da

“democracia cristd”, como instrumento da atuacao da Igreja no terreno social
(SARDICA, 2004, p. 373).

Pio XI (1922-1939), por sua vez, com a enciclica Quadragesimo anno (1931), buscaria
distinguir os aspectos politicos e econémicos dos valores religiosos. Pretendia, assim,
“promover a paz entre os povos, apos os horrores da guerra mundial” (FISCHER-WOLPERT,
2006, p. 152).

O papa que encerrou oficialmente a questdo romana e a reconciliacdo da Igreja com o
Estado italiano, empreenderia esforcos de intervencao internacional (inclusive, no que tange a
ascensdo de regimes totalitarios na Europa). Foi proeminente em condenar o comunismo, mas

também em buscar estabelecer para a Igreja um papel na vida social das sociedades modernas.
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“O papa Pio XI governou a Igreja de uma maneira que o Reino de Deus fosse propagado
através dos leigos da Acdo Catolica. O grupo deveria ser um brago continuador da hierarquia”
(SOUZA, 2005, p. 3).

Seu sucessor, Pio XII (1939-1958), faria surgir o projeto de uma “civilizagao crista”
(SOUZA, 2005) e, utilizando-se de sua infalibilidade, proclamaria o dogma da Assuncédo de
Maria (SOUZA, 2005). Durante o pontificado de Pio XII (1939-1958) atingiu um alto grau de
centralizacdo.

Enquanto as enciclicas de Ledo XII1 (1878-1903) e Pio XI (1922-1939) destinavam-se
a fé catdlica, o papa Jodo XXIII (1958-1963), com a Pacem in Terris (1963), vai direcionar seu
posicionamento ao mundo inteiro e a todas as pessoas (CASANOVA, 2010).

Jodo XXIII (1958-1963) empreenderia esforgos em tratar de mais concreto os problemas
temporais, de modo a recorrer a liberdade de consciéncia individual.

Seria no pontificado de Jodo XXIIl (1958-1963) que a Doutrina Social da Igreja
adquiriria sua “mais importante reformulacdo”, relacionada a apropriacdo pelo papa “da
moderna doutrina dos direitos humanos e a ampliagdo da visdo papal visando abarcar também
as relagdes conflitivas entre Ocidente ¢ Oriente e entre Norte ¢ Sul” (CASANOVA, 2010, p.
25).

Seria o concilio Vaticano Il (1962-1965), o encerramento da Doutrina Social da Igreja
jé que produziria o que Sardica (2004, p. 369) chama de “reconciliacdo oficial da Igreja com a
sociedade moderna” pautada pela compreensao da sociedade como “povo de Deus”, a partir de
parametros de ecumenismo.

O pontificado de Jodo XXIII (1958-1963) ao lado do concilio Vaticano Il (1962-1965),
abre caminho para uma nova “dinamica tradicional das relagcGes entre a Igreja e o Estado”
CASANOVA, 2010, p. 30). Nesse sentido, a Declaracdo Dignitatis Humanae do Concilio
Vaticano II, sobre a liberdade religiosa, contribui sobremaneira para um “realinhamento nas
relacdes entre regimes religiosos ¢ seculares” (CASANOVA, 2010, p. 30).

A Igreja e sua constituicdo visivel, a posicdo e as fun¢Bes do papa nela assumem
contornos fundamentais para o desenvolvimento do concilio Vaticano 1l (1962-1965) assim
como haviam sido para o concilio Vaticano | (1869-1870). A doutrina proposta pelo concilio

atende ndo apenas o contexto historico-teoldgico do século XX, mas também é

“(...) o resultado de um processo secular de reflexdo comunitaria sobre o
contedo da fé, processo em que a Igreja pouco a pouco vai tomando
consciéncia cada vez mais clara das diversas dimens6es do mistério global do



177

cristianismo. Frequentemente, e ndo sem que fatores de natureza diversa o
exigissem, os 0rgéos do magistério hierarquico formulam autoritariamente tal
consciéncia da Igreja e marcam com decisGes doutrinarias as diferentes etapas
da explicitacdo do depdsito revelado. Uma dessas etapas corresponde ao
Concilio Vaticano I, no qual, como no Vaticano Il, também foram problemas
centrais a revelacdo sobrenatural de um Deus pessoal e transcendente, a Igreja
e sua constituicdo visivel, a posicdo e fungdes do Romano Pontifice nela®°
(GOMEZ-HERAS, 1971, p. 5).

Casanova (2010) entende que, a Igreja, a partir dessas novas relacbes, ndo precisara

mais assinar concordatas e tratados com os Estados a fim de manter sua liberdade e soberania,

(...) procurando extrair tanto de regimes amistosos quanto ndo amistosos as
condigBes mais favordveis possiveis para assuntos catélicos, mas, em vez
disso, proclamar urbi et orbi o direito sagrado de toda e qualquer pessoa a
liberdade religiosa e lembrar a todos os governos, ndo por meio de canais
diplomaticos discretos, mas em publico, de sua obrigagdo em proteger tal
direito humano sagrado (CASANOVA, 2010, p. 31).

O papado como “porta-voz autodesignado da humanidade, o defenser hominis”
(CASANOVA, 2010, p. 31) conseguiria se desvencilhar das necessidades de soberania
territorial e politica (temporal) herdadas do periodo medieval que Ihe custaram a liberdade de
movimento (e a propria soberania) para cumprir sua “missao espiritual” de conduzir o “povo
de Deus”, fazendo sua voz ser ouvida em toda parte.

Mais do que possuir um Estado, a Igreja buscaria atravessar as fronteiras os Estados,
alcancando aquela universalidade tdo almejada e utilizando as igrejas locais para que
reverberarem a doutrina. E assim, o caminho percorrido para o concilio Vaticano 11 (1962-1965)
seria 0 de uma centralizacdo do catolicismo, mas com as adaptacbes para a modernidade
(CASANOVA, 2010).

130 Texto original: “el re-sultado de un proceso secular de reflexion coinunitaria sobre el con-tenido de la fe,
proceso en el que la Iglesia va poco a poco tomando conciencia cada vez mas clara de las diversas dimensiones
del mis-terio global del cristianismo. A menudo, y no sin que factores de indole diversa lo exijan, los organos del
magisterio jerarquico for-mulan autoritativamente tal conciencia de la Iglesia y jalonan con decisiones doctrinales
las diferentes etapas de la explicitacion del deposito revelado. Una de estas etapas corresponde al concilio Vaticano
I, en el que, como en el Vaticano I, tambien fueron problemas centrales la revelacion sobrenatural de un Dios
personal y trascendente, la Iglesia y su constitucion visible, la posicion y fun-ciones del Romano Pontifice en ella”.
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6 CONCLUSAO

As portas entreabertas do concilio Vaticano | (1869-1870) acabaram por relevar um
vasto material e um conjunto significativo de obras pouco estudados pelo publico em geral,
inclusive os estudiosos de histéria da Igreja, do papado ou dos concilios. Cabe aqui realizar um
balango do caminho percorrido, com a certeza de que ainda ha muito a agregar a essa pesquisa.

Aqui, parece ser fundamental retomar os termos abordados ao longo desse caminho, no
intuito de clarea-los e retoma-los dentro do que foi pensado e escrito. Inicialmente, assumir a
perspectiva de escrita de uma historia institucional da Igreja, do concilio e do papado foi
complexo e, até certo ponto perigoso. O historiador Leandro Rust (2011) em sua vasta obra
sobre 0 papado medieval ja alertava para os impasses conceituais que poderiam advir de tal
escolha. Para contorna-los (mais do que evita-los), 0 amparo da escola italiana de histéria das
religides, da histéria cultural e da teologia associada a teoria social foram imprescindiveis, mas
longe de simplificar a tarefa, tornaram-na ainda mais complexa: a possibilidade de que, nessas
interfaces, esse trabalho fosse qualquer coisa menos uma tese de doutoramento em ciéncia da
religido. A emenda pode sair pior do que o soneto, como bem lembra o ditado. O esforco, entéo,
foi de ndo permitir que tais contornos fizessem com que o fio norteador da tese fosse perdido
ou desviado.

O fio norteador dessa tese foi a tradi¢do, dela derivou cada parte do texto aqui escrito.
Nesse intuito, ndo foi apresentada uma abordagem sistematica do concilio Vaticano | (1869-
1870). Mais do que pensar o concilio Vaticano | (1869-1870), foi preciso pensar a tradicao
como instituicdo que sobressalta a propria instituicdo Igreja e para a qual o concilio Vaticano |
(1869-1870) — assim como outros concilios — fora conduzido.

Desde algum tempo as ciéncias (especialmente, as humanas) entenderam as instituicoes
como proposito de estudos ultrapassado. Mas, o risco maior de se tomar a tradicdo como
instituicdo esteve na amplitude que o termo instituicdo adquiriu ao ser preterido, podendo
denominar diversas partes da vida social®*L. Pareceu adequado, entfo, associar a tradi¢do aos
rearranjos da representacdo que a acompanham no ambito das definicdes conciliares e

eclesioldgicas, de forma a compreendé-la nos limites das construgdes préoprias aos textos e

131 Se por um lado, desde o século XX o termo instituicdo adquiriu uma conotacéo genérica, podendo designar
dimensbes completamente diferentes da vida em social, por outro lado, sua compreensdo antes desse século
costuma estar relacionada a um formalismo juridico que no estudo da Igreja e dos concilios acabou por atribuir ao
papado uma centralidade da qual derivariam as codificacfes normativas (cf. RUST, 2011).
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contextos da histéria da Igreja e dos concilios (com o destaque devido ao concilio Vaticano I,
1869-1870).

De fato, aquela hipotese levantada — de perceber que a tradicdo adquiria status de
instituicdo — mostrou-se Util e suscitou diversos questionamentos ao desenvolvimento da tese,
aos quais foi preciso responder minimamente, quais sejam: 0s motivos pelos quais o catolicismo
institucional persegue ao longo de diversos momentos da histéria uma no¢do de continuidade
relacionada diretamente a ideia de consenso; se eram continuidade e consenso um desejo ou
uma realidade; o que poderia torna-los tdo evidentes que a Igreja precisasse langar médo de
concilios com proclamacdes oficiais. Os questionamentos e as possibilidades apresentadas ao
longo ndo deixam esquecer que os concilios s&éo momentos decisivos de embates historicos e/ou
teoldgicos que secretam a memoria autorizada e relegam as linhas divergentes o rompimento
com a continuidade do catolicismo.

A andlise do corpus documental que compde o concilio Vaticano | (1869-1870)
evidencia as ressignificagdes e recomposicoes das relagdes de poder e autoridade que se
mostravam vitais para a Igreja no século XIX. Nesse ambito, ficaram evidentes que tais relacdes
tinham estreita relacdo com a nocao de representacao.

Assim, delimitou-se e especificou-se as conceituacfes que cruzariam o trabalho para
que o horizonte institucional da tradicdo ndo se perdesse no desenrolar dos capitulos.
Inicialmente, a intersecdo entre Igreja, concilios gerais e papado foi necessaria para a
compreensdo das dimensfes com as quais se estava trabalhando. A opcdo por entende-las a
partir das disputas por representacao na Igreja e da Igreja para 0 mundo apontou para percepgoes
(e disputas) de poder e autoridade recorrentes na historia da Igreja. O recurso de apresentacao
dessas percepcOes foi sempre a tradicdo que, apresentada como invengdo (HOBSBAWM,
2015), possibilitou perceber o concilio Vaticano | (1869-1870) integrado com a conjuntura do
século XIX, em que diversas estruturas de poder buscaram consolidar tradi¢cbes que lhes
conferissem legitimidade.

A seguir, o trabalho com os contextos inerentes ao concilio Vaticano | (1869-1870) pode
evidenciar os embates que a Igreja travava desde o século XVI e as questes que envolveram a
convocacdo de um concilio no seculo XIX. Esse panorama forneceu bases para uma
compreensdo das discussbes e definicbes do concilio vaticano | (1869-1870). Dentre os
assuntos que adquirem relevo, esté a questdo romana. Essa questao esteve no centro das disputas
pelos Estados pontificios e nas perdas do poder temporal do papa. A abordagem do pontificado

de Pio IX (1846-1878) mostrou-se como um dos itens fundamentais para a compreensao das
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formas pelas quais ocorreram as defini¢des dogmaticas do concilio. A afirmacao atribuida ao
papa: “A tradi¢do sou eu!” ao lado de varios documentos de seu pontificado corroboraram a
imagem de um papa com tendéncias centralizadoras e que ndo estava disposto a dispor de
nenhum elemento do poder que poderia concentrar como papa (nem no ambito
temporal/politico nem no espiritual/religioso). Concomitante, a consideracdo da ecclesia est
societas perfecta, fundamentada em correntes teoldgicas conservadoras, como o
ultramontanismo disseminado no século XIX, também influenciou o desenvolvimento do
concilio e a elaboracdo das constituicdes dogmaticas que foram aprovadas e proclamadas, da
mesma forma que, favoreceu mudangas no sentido que tinham as nogdes de representacéo e de
tradicéo.

A respeito das constituicdes dogmaticas, foram evidenciadas as formas discursivas
utilizadas na evocacdo da tradicdo da Igreja, com a recorréncia a sucessao apostdlica, ao
primado de Pedro e a primazia da Igreja de Roma, bem como a utilizacdo de documentos de
outros concilios que sustentassem as definicBes propostas. Os textos das constituicdes em
conjunto com seus canones sdo enfaticos em determinar como a Igreja e seus fiéis devem lidar
com o mundo moderno. As assertivas sobre contra 0s supostos erros da modernidade
encaminham afirmacdes sobre a revelacdo, sendo a Igreja sua legitima portadora; a fé, a base
da verdade revelada e as relacGes entre fé e razdo, podendo a primeira regular sobre a segunda,
mas ndo o contrario. Presentes na Dei Filius (1870) essas proposi¢fes consideram enquadrar
essa liberdade nos limites de uma reconceituacdo, retomando elementos de Trento (1545-1563),
da relacdo entre fé e razdo, representacao e tradicdo. Na Pastor aeternus (1870) ficam evidentes
0s inumeros embates ocorridos no interior do concilio entre a maioria infalibilista e a minoria
anti-infalibilista. Em sua fundamentacdo da Igreja, a constituicdo atribuiu ao episcopado um
papel fundamental para a Igreja que se defrontava com tantos opositores: firmar a unidade. Esse
papel, entretanto, fica esmaecido quando a constituicdo para suas elabora¢des dogmaticas,
baseadas no estabelecimento do primado de Pedro e na primazia do pontifice romano,
delineando, assim, o magistério infalivel do pontifice romano.

N&o obstante, resta ainda uma consideravel tarefa por realizar nesse sentido. Os votos,
esquemas e projetos apresentam muitas outras questdes doutrinais cuja analise critica pode
contribuir para outros contornos da assembleia realizada entre 1869 e 1870.

A obra do concilio Vaticano | (1869-1870) conduziu a Igreja a uma busca pela
centralizacdo da catolicidade que também remete aquela ideia de tradicdo como o apelo a uma

continuidade (trans-historica e transcendental) e autoridade. Essa catolicidade pode ser
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entendida naquela perspectiva de identidade cristd presente nos concilios gerais da Antiguidade
e diretamente relacionada com os momentos de tensédo em que ideias e valores passam por uma
apropriacdo cognitiva e produzem sentido. Diversas vozes se fizeram ouvir apos o adiamento
do concilio, inclusive, as vozes que conflitavam com as defini¢cbes. A Igreja, entretanto,
manteve sua postura de autoridade anatemizando os que questionassem tais definigcdes. As
relacBes politicas foram sobremaneira afetadas por essas atitudes, mas também te6logos e
membros da hierarquia catolica também tiveram dificuldades em lidar com essas configuracdes.

Percorrer o caminho das formas como se desenvolveram as relacGes politicas e sociais
da Igreja ap6s o concilio possibilitou perceber a tradicdo afirmada pela Igreja como parte da
conjuntura do século XIX. Apesar da perda do poder temporal do papado, a postura adotada
por Pio IX (1869-1870) ao se declarar prisioneiro do Vaticano conduziu a Igreja ao encontro
das estruturas politicas que se desenvolviam na Europa. Apds décadas, a criacdo do Estado do
Vaticano, em 1929, garantiria a Igreja sua linha de continuidade da centralizacdo da
catolicidade (nas méos do papa e no territério de Roma). Da mesma forma, as décadas que
sucederam o concilio continuaram sendo marcadas por tentativas da Igreja de se posicionar
frente ao mundo moderno e ndo abrir mao de seu poder de conduc¢éo da vida dos fiéis. Assim,
0s modos pelos quais a Igreja tratou o laicismo acabaram por influenciar até mesmo os usos do
termo.

Em aspectos teoldgicos, a Igreja conduziu um processo de compilacdo e elaboragdo
normativa das acepcdes sobre a Igreja. Como resultado desse processo, ficaria pronto em 1917
0 Cddigo de Direito Candénico. Por outro lado, membros da hierarquia catolica e papas buscaram
contribuir para o abrandamento dos sentidos dogmaticos do concilio Vaticano | (1869-1870) e
atuar em outras questdes que requeriam posicionamento da Igreja, como a questdo social
decorrente das mudangas nas formas e relacdes de trabalho advindas da industrializagéo. O
surgimento da Doutrina Social da Igreja, marca essa atencéo tardia da Igreja com as questdes
da modernidade que haviam sido negligenciadas ao longo do século XIX. Esse caminho
contribuiu para a convocagao de um novo concilio, que revisitasse as questdes dogmaéticas do
concilio Vaticano | (1869-1870) — até na perspectiva de uma re-recepcao, como foi apontado —
e apontasse 0s caminhos eclesioldgicos para as novas configuracdes da Igreja e do mundo no
século XX.

Enfim, a polaridade entre texto e contexto pareceu um esquema apropriado para uma
hermenéutica do concilio Vaticano | (1869-1870) na perspectiva da tradi¢ao e da representacao.

Entendendo que o contexto, em sua dimensdo mais ampla — cultural, religiosa, social, politica
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e econbmica —, interpretou-se mutuamente com a tradicdo ou, as formulas de transmissdo e
interpretacédo da Escritura e com a representagéo, relacionada ao desenvolvimento e afirmacgéo
da autoridade e da continuidade na Igreja.

Nem de longe, contudo, foi possivel contemplar todas as perspectivas de textos e
contextos pertinentes ao concilio. Mas, certamente, o conhecimento da documentagéo que lhes
diz respeito deixa aberto o caminho para vérias percepcfes e desenvolvimentos da pesquisa.
No que foi possivel apresentar, buscou-se nao ceder aos imperativos das obras produzidas sobre
o concilio de reduzi-lo as suas definicdes dogmaticas. Tal determinacéo exigiu paciéncia, pois
inimeras vezes pareceu que o caminho que se percorria era ciclico e fazia retornar o concilio a
elas.

As linhas dessa tese proporcionaram interpretagcdes sobre os rumos da tradicdo no século
XIX, adensando também as direcGes tomadas pela Igreja para além da realizacdo do concilio.
A busca por esse fim despontou inimeros obstaculos e s6 foi possivel alcanca-lo gracas a
imersdo conceitual apresentada logo de inicio. A compreensdo das relagdes decisorias
transcorridas dentro e fora do concilio também demonstraram a complexidade e as tensées com
as quais a pesquisa se deparou.

O centralismo e as relagdes politicas; os embates e aproximagfes com a modernidade
que se destacaram na Igreja pds-conciliar evidenciam a medida institucional da tradicdo, mas
também destacam as interse¢es que atravessam a historia dos concilios e da Igreja. Portanto,

ndo ha o encerrar, contornos foram apontados, mas as portas permanecem entreabertas.
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